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Vorwort

Das vorliegende Werk will das Gotteswissen der christlichen Bibel als ei-
nen kohirenten Entwurf prisentieren. Die geformte Ordnung méochte im
ganzen Buch evident werden. Deshalb lidt es zur vollstindigen Lektiire
ein. Ein jedes Kapitel ist freilich so konzipiert, dass es als Teil im Ganzen
zugleich eine relative Selbstindigkeit hat und je fiir sich gelesen werden
kann. Um dies zu ermdéglichen, war die gelegentliche Wiederholung zen-
traler Gedanken und Texte unvermeidlich. Die Leser des gesamten Buches
mogen dies nachsehen.

Viele haben zu seiner Entstehung beigetragen. Studierende in Gottingen
und Jerusalem haben uns zu gemeinsamen Vorlesungen tiber die biblische
Theologie in Gestalt der Gotteslehre gedringt und durch Kommentare
und Fragen das Projekt befordert. Felix Albrecht, Heidrun Gunkel und
vor allem Dr. Alexa Wilke haben die wachsenden Texte kritisch gelesen
und hilfreich kommentiert. Eine beachtliche Zahl von Hilfskriften hat sich
der Formalia, der Bibliographie und des Korrekturlesens angenommen.
Zu den verlisslichen Helfern gehorten Geeske Dehling, Steffen Gotze,
Julia Vera Jittner, Manuel Kaden, Judith Krawelitzki, Frank Monnig und
Sophia Rohrschneider. Schliefflich hat der kenntnisreiche >Biichermacher«
Dr. Claus-Jurgen Thornton die kritische Durchsicht des ganzen Textes
und die Erstellung der Register auf sich genommen. Die schon langjihrige
vertrauensvolle Zusammenarbeit mit Dr. Henning Ziebritzki und den Mit-
arbeitern im Verlag war wieder von besonderem Wert. Allen sei fiir ihren
Einsatz von Herzen gedankt.

Zumindest die beiden Autoren haben den Eindruck, dass sie in der ge-
meinsamen Arbeit an der biblischen Gotteslehre entscheidende neue Ein-
sichten gewonnen haben. Moge es auch die Erfahrung der Leser des Buches
werden.

Gottingen, 1. Advent 2010 Reinhard Feldmeier und
Hermann Spieckermann
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Das Unterfangen

Titel und Thema

Der gewihlte Titel »Der Gott der Lebendigen« hat fiir das inhaltliche Pro-
fil der biblischen Theologie in Gestalt einer Gotteslehre programmatischen
Anspruch. Er nimmt Bezug auf die einzige, geradezu axiomatische >De-
finition< Gottes im Munde Jesu. Mit ihr tritt der in den Tod gehende Gottes-
sohn denen, die die Moglichkeit der Auferstehung fiir nicht schriftgemaf}
halten, mit der von seiner eigenen Gotteserfahrung bestimmten Auslegung
der Schrift entgegen, die Gott als Schopfer und Gott als Retter aus escha-
tologischer Perspektive als »Gott der Lebendigen« zusammendenkt.! Aus
dieser Sicht wird das Wesen des Gottes der christlichen Bibel in seinem
Willen zur Beziehung zum Menschen erkannt, dem Gott neues, von Schuld
befreites Leben schafft, Leben nicht zum Tod, sondern Leben von Gott her
zu Gott hin, gewihrte Partizipation an seinem Leben. Biblische Gotteslehre
ist somit Eigenschaftslehre, und zwar dergestalt, dass sie dem biblischen
Zeugnis entsprechend Gottes Heilshandeln als Auflerung seines Wesens
deutet. Der Haupttitel will dies dahingehend prizisieren, dass Gottes un-
geschuldet entschuldende Zuwendung das Leben tiberhaupt erst lebendig
macht, wodurch die selbst gesetzten Lebensmaximen und der selbst be-
stimmte Lebenssinn auf das jeweils relative Recht heilsam reduziert werden.
Das gottliche Geschenk befreiten Lebens ist Befreiung von allem Zwang
zur eigenen Erfindung eines Sinns und einer Ethik, um dem Leben Grund
und Maf3stab zu geben. Die als »berufene Heilige« (Rom 1,7; 1 Kor 1,2)
von Gott »Erkannten« (1 Kor 8,3; 13,12; Gal 4,9) haben Leben als Akt
der befreienden Anerkennung durch Gott erfahren und wollen in dieser
Bindung aus Liebe bleiben — lebenslang und in der Gewissheit, dass Gott
seinerseits an dieser Bindung auch im Tod als »Gott der Lebendigen« fest-
hilt. In diesem qualifizierten Sinne ist biblische Theologie in Gestalt der
Gotteslehre Lebenswissenschalft.

! Siehe unten »Beschluss: Der Gott der Lebendigen.
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Vom Erkanntsein zum Erkennen

Das Verstindnis neuen Lebens als Partizipation am gottlichen Leben
und — von dieser Erkenntnis her — das Verstindnis verwirkten Lebens
verlangen eingehende Reflexion, damit die Verkiindigung der rettenden
Botschaft von der Kraft begriindender Logik und begriindeter Erkennt-
nis getragen wird. Bereits die biblischen Schriften bezeugen nicht nur die
Erfahrung der befreienden, lebendigmachenden Tat Gottes, sondern sie
verbinden ihre Verkiindigung mit theologischer Argumentation, die auf
Erkenntnis und normative Weitergabe zielt. Die Gott erkannt haben, weil
sie von Gott erkannt worden sind, wollen Gotteserkenntnis verlisslich wei-
tergeben. Es ist die Erkenntnis des Gottes, der aus Sklaven Befreite gemacht
hat. Im Alten Testament werden sie S6hne und Tochter des Gottes mit
dem Eigennamen Yhwh genannt, im Neuen Testament Kinder desselben
Gottes, der nun Vater heifdt.2 Dieser Intention der biblischen Schriften wird
wissenschaftliche Exegese folgen missen, wenn sie iiber die Entstehungs-
bedingungen der Texte hinaus deren eigene Absicht ernst nehmen will.

Als Form der Darstellung legt sich die biblische Theologie nahe. Sie
bekommt hier die spezifische Gestalt der biblischen Gotteslehre. Gottes-
erkenntnis und aus ihr resultierende Gotteslehre sind die geradezu selbst-
verstandlichen Folgen fur die, die das gottliche Geschenk des Erkanntseins
verstehen als die Art und Weise, in der Gott fiir sie »ist¢,> und die dies ande-
ren im Modus theologischer Reflexion verstindlich machen wollen. Dem
unumkehrbaren Erkenntnisweg vom Erkanntsein durch Gott zur Erkennt-
nis Gottes entsprechend ist Gotteslehre vor allem Lehre durch Gott selbst
und erst darauthin Lehre von Gott, vermittelt von biblischen Zeugen und
in ihrer Tradition stehenden theologischen Lehrern. Gotteslehre kann sich
deshalb auch nicht damit begniigen, ergebnisoffene Kompetenzgewinnung
in Sachen Religion zu sein. Sie muss vielmehr dem normativen Anspruch
ihrer Quellen entsprechen, den biblischen Gott als den Gott der Lebendigen
zur Sprache zu bringen, der als der »Gott fiir uns« (Rém 8,31) dem Leben
nicht mehr den Tod, sondern die Hoffnung zugesellt. Biblische Gotteslehre
macht den Gott der christlichen Bibel mit dem Ziel zum Thema, nicht nur
biblische Gottesvorstellungen in einer plausiblen Ordnung zur Darstel-
lung zu bringen, sondern im Sinne einer fides guaerens intellectum Gottes-
erkenntnis zu ermoglichen, indem sie das fiir den Akt des Glaubens (fides
qua creditur) unverzichtbare Glaubenswissen (fides guae creditur) verstehen

2 Gal 4,6-9; siche unten Abschnitt A II.

3 Was E. Grisser (Gott, 252) iiber den Gott des Paulus sagt, gilt im Grund fir die
gesamte Bibel: »Das elvar Gottes ist sein esse pro nobis«, das heifit Gott ist kein unserer
Erkenntnis zuhandener Gegenstand, sondern wird nur ergriffen als der, von dem der
Erkennende selbst ergriffen ist (vgl. Phil 3,12).
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lehrt. In diesem Sinne enthalten bereits die biblischen Traditionen ein auf
Weitergabe dringendes Gotteswissen, das auf Gotteserkenntnis beruht und
zu ihr hinfiihren will. Gotteslehre will biblischem Wissen von Gott so auf
den Grund gehen, wie es durch die biblischen Texte selbst vorgegeben und
durch die Auslegungskunst theologischer Wissenschaft in aller Komplexitit
und Strittigkeit ans Licht gebracht worden ist.

Gotteswissen, Gotteserkenntnis und Gotteslebre in der Bibel

Unter den Schriften der Bibel, die in ihrer Vielstimmigkeit den vitalen Zu-
sammenhang von Gotteswissen, Gotteserkenntnis und Gotteslehre bezeu-
gen, kommt im Alten Testament dem Deuteronomium eine besondere Stel-
lung zu. Da man es geradezu als die ilteste Gotteslehre bezeichnen konnte,
gebiithrt ithm in einer biblischen Theologie besondere Aufmerksamkeit. Im
Grundentwurf ist es ein Dokument aus dem spitvorexilischen Juda, kon-
zipiert angesichts der Bedrohung durch den religiosen Identititsverfall und
bis in die nachexilische Zeit des 5. Jahrhunderts v. Chr. theologisch immer
weiter profiliert. In Gestalt der autoritativen Gottes- und Moserede ver-
mittelt das Buch um Einsicht werbendes Wissen von Gottes Wohltaten fiir
sein Volk. Nichts davon soll in Vergessenheit geraten. Die Wurzel yd‘ (»er-
kennen, kennen, wissen«) gehort zur Grundausstattung dieser Theologie
(Dtn 4,35.39; 7,9; 8,2.5; 9,3.6; 29,5). Sie bringt dem Volk unmittelbar vor der
Einnahme des Westjordanlandes die Verlisslichkeit des verheiflenden und
rettenden Gottes zur (Er-)Kenntnis. Ausgestattet mit diesem Gotteswissen
hat sich das Volk gegeniiber den im Lande lauernden religiosen Gefahren
zu bewiahren. S6hne werden in Zukunft immer wieder ihre Viter nach dem
wesentlichen Inhalt des Glaubens fragen (6,20-25). Das Buch rechnet also
mit wissenden, religios auskunftstahigen Vitern, die ihre religios wissbegie-
rigen Kinder Gott verstehen lehren (6,1-3.7; 11,19). Wissen und Erkennen,
Erinnern und Weitergeben, Beachten und Tun (5,1.15; 8,2.18; 15,15; 16,12;
24,18.22 u.d.) bilden dergestalt das Riickgrat der Religion, dass diesem Zu-
sammenspiel in den jlingsten programmatischen Texten des Deuteronomi-
ums ein offenbarungstheologisches Fundament gegeben wird. Der Grund
alles Lehrens und Lernens in Israel ist das gottliche Lehren (/md pi.) und das
Lernen (/md qal) des Volkes am Horeb (4,1.5.10.14), wie der Sinai im Deu-
teronomium genannt wird. Der Gottesberg wird zum Ort der Gotteslehre.

Das Deuteronomium nimmt schlief{lich im Moselied (Dtn 32), einem
spatnachexilischen Text, der auf den weithin abgeschlossenen Pentateuch
zuriickschaut, zur Lehre Israels auch die Lektion des Ungehorsams hinzu.
Himmel und Erde werden als Zeugen angerufen (32,1; vgl. 4,26; 30,19;
31,28; Jes 1,2; Ps 50,4),* damit alle Welt erfahre, dass Israel in Erwahlung,

* Die Eroffnung des Moseliedes in Dtn 32,1 hat eine grofie Nihe zu Ps 78,1. Die inhalt-
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Gericht und Heil auf einzigartige Weise Gottes Volk ist. Dtn 32 akzentuiert
diese Aspekte in seltener Zuspitzung. Nach der traditio hat Gott als Vater
und Schopfer die Erbteile der Volker nach der Zahl der Israeliten festgelegt,
sich aber selbst sein Volk, namlich Jakob, zu seinem Erbteil bestimmt. Die
Israeliten verhalten sich indessen wie ein torichtes Volk, ohne jede Weisheit,
verschlossen gegentiber der Lehre (V. 1-9). Weil sie Michten vertrauen,
die als »Nicht-Gott« (lo°-’el, V. 21) bezeichnet werden, miissen sie Got-
tes furchtbaren Zorn gewirtigen. Michte unter dem vielsagenden Namen
»Nicht-Volk« ([0°-am, V. 21) werden das Gericht vollziehen, bis sie selbst
nicht nur dem Zorn, sondern der Rache Gottes anheimfallen (Vv. 35.41.43).
Dann wird das gestrafte Israel in Gottes Schatzkammern »aufbewahrt«
und »versiegelt« werden (V. 34). Erwihlte bleiben erwihlt, wihrend die
Volker nur im Verhiltnis zu und im Verhalten gegentiber dem Volk Gottes
ithr Daseinsrecht finden. Dtn 32 nennt dieses Wissen absichtsvoll »Lehre«
(legah); sie erschlieflt Gottes Wesen und Wirken an seinem Volk und an den
Volkern vom Anbeginn bis zum Ende der Welt.

Vorexilische und exilisch-nachexilische Prophetie hat nicht nur Israels
Versagen gegentiber der Erkenntnisforderung, sondern auch die Verheiffung
neuer Gotteserkenntnis thematisiert.’ In keiner prophetischen Schrift wird
die Gotteserkenntnis derart zum prigenden Leitmotiv wie im nachexili-
schen Ezechielbuch, in dem sich Gott selbst prononciert durch die Erkennt-
nisformel »Ihr sollt erkennen, dass ich Yhwh bin« zum Inhalt der Erkennt-
nis macht.® Schliellich wird in der nachexilischen Verheiffung des neuen
Bundes im Jeremiabuch (31,31-34) die Gabe neuer Erkenntnis in uniiber-
sehbarer Brechung gegeniiber den bisherigen Erkenntniswegen formuliert.
Die Tora wird Israel direkt ins Herz geschrieben, so dass es kein Lernen zur
Erlangung der Gotteserkenntnis mehr geben muss.” Diese eschatologische
Wandlung ist so einschneidend, dass sie als neuer Bund begriffen wird, der
im Unterschied zu allen bisherigen Bundesschliissen in Gottes Versohnung
(slh) seinen Grund hat. Sie kann so wenig wie die Gabe des neuen Bundes in
bruchloser Kontinuitit zu Gottes kultisch institutionalisierter Vergebungs-

liche Verwandtschaft der Texte geht weit dartiber hinaus, ohne dass in jedem Falle leicht
zu bestimmen wire, welcher Text der gebende und welcher der nehmende ist.

5> Gotteserkenntnis kommt in Anklage (Jes 1,3; Jer 9,2; 16,21; Hos 4,1.6; 6,6; 11,3; Am
3,10) und Verheiflung (Jes 11,9; Jer 24,7; 31,34; Hos 2,22; Joel 2,27; 4,17; Hab 2,14) in den
meisten Prophetenbtichern zwar als wichtiges, doch nur vereinzelt als pragendes Motiv
vor.

6 Bz 5,13; 6,7; 7.4; 11,12; 12,15; 13,14; 14,8; 15,7; 16,62; 20,42.44; 28,24.26; 29.21; 30,25;
34,27, 35,4; 36,11.38; 37,6.131.; 38,23; 39,7 u. 6.; vgl. W. ZimmERLI, Erkenntnis Gottes nach
dem Buche Ezechiel; K. ScHOPELIN, Theologie als Biographie, 107-124.

7 Dieser Vorstellung geht diejenige der Herzensbeschneidung in Dtn 30,6 voraus —auch
dies bereits ein nachexilischer Gedanke; zum neuen Bund im Jeremiabuch vgl. C. LevIN,
Verheiflung, 132-146; A. KLEIN, Schriftlauslegung, 99-106.
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bereitschaft im Tempelkult vorgestellt werden. Indirekt bestitigt die Ver-
heiflung des neuen Bundes in Jer 31 aber auch, dass, solange sie noch nicht
verwirklicht ist, Erkenntnis Gottes nur als Lehre vermittelt werden kann.
In diesem Sinne ist Jer 31,34 zu verstehen: »Dann wird nicht mehr einer
seinen Nichsten oder einer seinen Bruder lehren und sagen: Erkennt Yhwh!
Denn sie alle werden mich erkennen, klein und grof, Spruch Yhwhs.« Ist
die Perspektive in Jer 31 strikt auf Israel ausgerichtet, wird sie in der Ver-
heiflung der Volkerwallfahrt zum Zion in Mi 4,1-3 par. Jes 2,24 universal
ausgeweitet. Wo die Volker selbst von Yhwh Unterweisung auf Zion und
in Jerusalem erwarten, wird der Einfluss der Tora die Folge haben, dass das
Kriegshandwerk nicht mehr erlernt wird. Die Unterweisung aus der Tora
und die dadurch gestiftete Beziehung zu Yhwh markieren das Ende der Ein-
tibung aggressiver Selbstbehauptung und den Anfang universaler Koexis-
tenz mit dem Zion als Mittelpunkt. Fiir die Volkerwelt wird die Toralehre
zum Beginn des ewigen Friedens.

Noch einmal anders stellt sich die Funktion der Lehre in der alttestament-
lichen Weisheit dar. Die Weisheit in Gestalt des Proverbienbuches kann
geradezu als eine Theologie der Erkenntnis charakterisiert werden. In der
sorgfiltigen Beobachtung der Welt liegt gottgewollt der Weg zur Gottes-
erkenntnis.® Die Weisheit ermoglicht den Wandel auf den Wegen des Le-
bens, weil sie Einsicht in Gottesfurcht und Gerechtigkeit gibt (vgl. Prov
1,1-7; 2). Dass eine derart offensiv vertretene Lebens- und Wegkunde der
Weisheit zugleich Fragen nach der Nichterkennbarkeit und Verborgenheit
Gottes evoziert, liegt auf der Hand. Unter negativem Vorzeichen geniefit
das kognitive Vokabular auch in den skeptischen Weisheitsschriften eines
Hiob und Kohelet sowie in entsprechenden Gebeten besondere Aufmerk-
samkeit.?

Im Neuen Testament ist Erkenntnis Gottes allein in Jesus Christus
moglich und wird allein durch ihn vermittelt. In thm als dem »Bild des
unsichtbaren Gottes« (Kol 1,15) sind deshalb »alle Schitze der Weisheit und

$ Vgl. H. SpieckERMANN, Gott im Gleichnis, 99-115.

9 Vgl. Hi 38,1-42,6 u.6.; Koh 1,17f,; 2,13-16.21; 3,20-22; 8,16£.; 9,10-12; 11,1-6 u. 5.5
Ps 39; 73; 90,11 1.

Im Psalter vollzieht sich die Zusammenfihrung von Gebot und Gebet gleich zu
Beginn in der programmatischen Eroffnung von Ps 1, mit eigenem Akzent aber auch
in Ps 119, der das Lob der Gebote eindringlich mit der Bitte um Unterweisung (Vv.
12.26.64.68.108.124.135; vgl. 94,12) und dem Willen zum Lernen (119,7.71.73) verbindet
(siehe unten Abschnitt B III 1). Ps 119 ist ein elaboriertes Akrostichon — 22 Strophen zu
je acht Versen nach den Buchstaben des hebriischen Alphabets — und gebraucht neben
der hiufigen Verwendung der Wurzel /md auch die Wurzel byn, die im Qal die Bedeutung
»erkennen« hat, in Ps 119 aber mehrfach im Kausativstamm begegnet. Die darin liegende
Grundbedeutung »erkennen lassen« verbindet in diesem Psalm die Komponenten des
Verstehens und Unterweisens aufs engste (Vv. 27.34.73.125.144.169) und weist damit
prononciert darauf hin, dass Erkenntnis und Lehre unverbriichlich zusammengehdren.
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Erkenntnis verborgen« (2,3). Durch den Sohn wird Gott erkannt — nun als
der »Vater«. Ein Wort der Logienquelle driickt dies prignant aus: »Alles
ist mir vom Vater tibergeben, und keiner erkennt, wer der Sohn ist, aufler
dem Vater, und keiner, wer der Vater ist, als allein der Sohn und wem es der
Sohn offenbaren will« (Lk 10,22 par. Mt 11,27). Dieses Verweisungsgefiige!®
von Christologie und Theologie hat die Gattung des Evangeliums hervor-
gebracht. Bereits im iltesten Evangelium, bei Markus, ist Gott — verborgen
in der Geschichte des galildischen Zimmermannes Jesus von Nazareth — der
sich offenbarende »Hauptakteur«.!! Das jiingste Evangelium ist dann kon-
sequent aus der Perspektive entworfen, dass der »einziggeborene Gott, der
im Schofl des Vaters ist«, den »Gott, den niemand gesehen hat, ausgelegt
hat« (Joh 1,18). Deshalb kann der johanneische »Sohn« sagen: »Wenn ihr
mich erkannt habt, werdet ihr auch den Vater erkennen« (Joh 14,7).
Erkenntnis Gottes ist also dem Menschen von sich aus nicht moglich,
sondern »gegeben« (Mt 13,11; Lk 8,10; Joh 17,3; 1 Kor 2,11-14 u.6.). Nur
wer selbst von Gott erkannt ist (Gal 4,9; 1 Kor 8,3; 13,12), wer also selbst
von ihm ergriffen ist und dementsprechend ihn und den Nichsten liebt, ver-
mag Gott recht zu erkennen.'? Damit ist solches Erkennen kein Begreifen
im Sinne der Bemichtigung des Anderen. Das wire die Gotteserkenntnis,
von der der Apostel sagt, dass sie nicht aufbaut, sondern autbliht und
deshalb noch nicht so erkannt hat, wie man erkennen muss (1 Kor 8,1f.).
Diese Reziprozitit des Erkennens gilt es aber zu verstehen, um jedem, der
nach dem verniinftigen Grund (Aéyoc) der christlichen Hoffnung fragt,
argumentative Rechenschaft (dmohoytia) zu geben (1 Petr 3,15). Bei aller
Abgrenzung von der eigenmichtigen Weisheit dieser Welt bietet deshalb
Paulus alle argumentative Kraft auf, um, was die Welt firr Torheit Gottes
halt, als »weiser als alle Menschen« verstindlich zu machen (1 Kor 1,25; vgl.
1,18-2,16). Er wird so zum Begriinder einer christlichen Theologie, deren
Einfluss bereits im Neuen Testament schulbildend gewirkt hat, und zwar
tiber die in seinem Namen veréffentlichten deuteropaulinischen Schriften
hinaus bis hin zum lukanischen Doppelwerk und zum 1. Petrusbrief.

Gotteswissen und Gotteserkenntnis in der biblischen Gotteslehre

Der nach biblischem Zeugnis fiir das Gottesverhaltnis evident konstituti-
ve Stellenwert von Wissen und Erkennen, Lehren und Lernen macht die
wissenschaftliche Darstellungsform der biblischen Theologie in der Ge-

10 Zum Begriff Verweisungsgefiige vgl. . BAUR, Trinitatslehre, 118.

1. ScHENKE, Markusevangelium, 87.

121 Kor 8,3; 1 Joh 4,7£.11-14; nur als solche, die von Gottes Geist »getrieben sind« und
ihn deshalb als seine Kinder anrufen kénnen (Rom 8,14-17; Gal 4,6f.; vgl. 1 Joh 4,7-21),
konnen sie Gott erkennen als »Gott fiir uns« (Rém 8,31), als »den uns Liebenden« (Rom
8,37; vgl. 1 Joh 4,16), als »Vater«.
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stalt der biblischen Gotteslehre zum kongenialen Ort, dem Interesse der
Bibel an der Weitergabe des Gotteswissens so zu entsprechen, dass sie
den biblischen Weg von widerfahrener und bezeugter Gotteserkenntnis
zur Erschliefung von Gotteserkenntnis fiir Andere nachgeht. Dies ge-
schieht unter den jeweils zeitgendssischen Bedingungen des Verstehens.
Die biblische Gotteslehre will deshalb auch eine Weitergabe von Kennt-
nissen Uber die Gottesvorstellungen der Bibel sein, wie sie sich religions-
geschichtlich und literarhistorisch ermitteln lassen. Wollte sie sich jedoch
damit begniigen, bliebe sie hinter dem Anspruch der biblischen Schriften
zurlick. Deshalb muss Gotteslehre im Modus theologischer Argumentation
Gotteswissen mit dem Ziel der Erkenntnis vermitteln, dass der Mensch
nur da sein Leben in einem qualifizierten Sinne wahrnehmen kann, wo
er Gott als den Geber und Retter seines Lebens erkennt und als Herrn
tiber sein Leben anerkennt. Gottes verheiflende und gebietende Worte sind
>Lebensmittel« fiir das wahre Leben (Dtn 8,3), eine Aussage, die Jesus in der
Auseinandersetzung mit dem Teufel gleichsam als Uberschrift iiber sein
Leben als Gottessohn stellt (Mt 4,4 par. Lk 4,4). Solche Worte erheischen
den Gehorsam des Menschen — nicht als lustlose Pflichterfiillung, sondern
als Zeichen der Dankbarkeit fir geschenktes Leben (Ps 1,2; 119,16.24.47.
70.77.92.143.174).1° Deshalb formulieren alle alttestamentlichen Texte, die
Gotteswissen, Gotteserkenntnis und Gotteslehre ins Zentrum riicken, ein-
hellig das Ziel, dass, wer immer die Texte liest und sie beherzigt, in diesem
qualifizierten Sinne leben soll.'* In duf8erster Verdichtung dieses Gedankens
macht das Neue Testament Gotteserkenntnis zur Entsprechung zum Sein
Gottes in der Liebe. Paulus hilt dem aufblihenden Wissen iiber Gott ent-
gegen: »Wenn einer sich einbildet, etwas erkannt zu haben, so hat er noch
nicht erkannt, wie man erkennen muss. Wenn aber einer Gott liebt, der ist
von ihm erkannt« (1 Kor 8,3). Dieselbe Verbindung akzentuiert der erste Jo-

3 Dass die Weisheit in Prov 8,30f. Gottes Lust beim Schopfungshandeln ist und sie
daraufhin ihre Lust an dem Menschen hat, ist gar nicht ohne Gebot und Tora zu denken,
die lingst im vorhergehenden Text prasent sind (Prov 1,8; 3,1-3; 6,20-23; 7,1-5).

! Die finale Formulierung »damit du lebst« (Dtn 16,20; 30,19) beziehungsweise »damit
ihr lebt« (Dtn 4,1; 5,33[30]; 8,1; vgl. 6,24) ist in einer Liaison von deuteronomistischer
und weisheitlicher (Prov 4,4; 7,2) Theologie als Ziel theologischer Erkenntnisbemithung
entstanden. Wie nicht anders zu erwarten, hat sie in ganz unterschiedlichem Gebrauch
auch ihren Weg in die werdenden Prophetenbticher (Jes 55,3; Jer 35,7; 38,20; Hos 6,2;
Am 5,4.6.14) und in Ps 119 (Vv. 17.77.116.144.175) gefunden. Davon unabhéngig hat das
Geschenk neuen Lebens auch in der Sprache der Rettung in den Psalmen einen wichtigen
Platz (Dtn 32,39; 1 Sam 2,6; Jes 38,16; Ps 22,27; 30,4; 33,19; 41,3; 49,10; 71,20; 80,19;
85,7; 119,25.37.40.50.88.93.107.149.154.156.159; 138,7; 143,11; vgl. Hi 33,4; Neh 9,6).
Vorstellungen eschatologischer Rettung in der Prophetie sind davon beeinflusst worden
(Jes 26,19; 57,15; Ez 37,1-14); zum Verhiltnis von Tora und Leben in der rabbinischen
Literatur vgl. F. AVEMARIE, Tora und Leben.
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hannesbrief aus anderer Perspektive: »Jeder, der liebt, ist aus Gott geboren
und erkennt Gott, denn Gott ist die Liebe« (1 Joh 4,8).

Will die biblische Gotteslehre auch Gotteswissen mit dem Ziel der Er-
kenntnis vermitteln, ist sie sehr wohl von dem Bewusstsein geprigt, dass
die in wissenschaftlicher Theologie entwickelte Auslegungskunst nicht der
einzige, wohl aber der fiir die denkende Verantwortung des Glaubens un-
verzichtbare Weg der Gotteserkenntnis ist. Die vorliegende Gotteslehre ist
von der Uberzeugung bestimmt, dass sachgemifies Verstehen der Stimmen
der biblischen Zeugen ohne literar- und religionsgeschichtliche Forschung
defizitir und die Wahrnehmung der angestrebten Verbindlichkeit fiir jed-
wede Gegenwart ohne die sorgfiltig rekonstruierte Geschichte und ohne
die Erkundung der Logik des biblischen Gotteswissens nicht tragfihig ist.
Andere Wege des Verstehens, wollten sie auf den hier beschrittenen ver-
zichten, miissten allein auf intuitive Vergleichzeitigung oder auf individuell
reklamierte Geistesgegenwart setzen. Beide Wege haben ihr begrenztes
Recht, unterschitzen aber die sachlich gebotene Unterscheidung von Got-
teswort und Menschenwort und stehen dariiber hinaus in der Gefahr, durch
die Zurtickdringung des theologischen Diskurses den Geist nicht von den
Geistern zu unterscheiden.

Die biblische Gotteslehre und verwandte Unternehmungen

Aus der dargelegten Konzeption einer biblischen Theologie in Gestalt einer
biblischen Gotteslehre ergeben sich Ubereinstimmungen und Unterschiede
im Blick auf andere Unternehmungen, die die biblische Uberlieferung unter
tibergreifenden Fragestellungen erschlieffen wollen. Mit Darstellungen bibli-
scher Anthropologie und Ethik teilt die biblische Gotteslehre eine Schnitt-
menge, weil Gotteslehre kein vom Menschen und seiner Daseins- und Hand-
lungsorientierung absehendes, sondern gerade beide Bereiche integrierendes
Vorhaben ist. Biblische Gotteslehre denkt und vermittelt Gott in seinem
Bezug zur Welt und zum Menschen unter allen relevanten Aspekten. Nach
biblischer Einsicht gibt es keinen Aspekt gottlichen Wesens, der gottliche
Absolutheit im Sinne der Relationslosigkeit impliziert. In diesem Licht
erweisen sich biblische Anthropologie und Ethik nur dann als sinnvolle
Projekte, wenn sie der vorauslaufenden Zuwendung Gottes zum Menschen
sowie dem gottlichen Recht im Tun und Lassen des Menschen gebithrend
Rechnung tragen. Anthropologie und Ethik kénnen sich theologisch nur
angemessen als pragmatisch ausgegliederte, funktionale Teilbereiche einer
biblischen Theologie begreifen. Theologie tiberhaupt als Anthropologie zu
konzipieren, geschihe allemal unter der problematischen Voraussetzung,
dass aus der unstrittigen Gegebenheit, dass Gotteswort allein im Menschen-
wort zuginglich ist, die Konsequenz gezogen wird, Gotteswissen sei nur als
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eine aus Erfahrung und Selbstverstindnis des Menschen abgeleitete Grofie
moglich. Die Weichenstellung bei dieser fundamentalen hermeneutischen
Frage ist keine Nebensache. Es geht dabei um nichts Geringeres als die
grundsitzliche Frage, ob Theologie den Primat vor der Anthropologie hat
und diese somit von jener her konzipiert werden muss oder ob Theo-
logie lediglich die Funktion einer Anthropologie ist, die sich der Deutung
religioser Erfahrung verschrieben hat. Die vorliegende Konzeption hilt die
Beantwortung dieser Frage nur im ersteren Sinne fiir sachgerecht.

Die biblische Gotteslehre hat die grofite Nahe zu anderen Gestaltungs-
formen der biblischen Theologie und ihren Teilunternehmungen, der Theo-
logie des Alten und des Neuen Testaments.!> Sie unterscheidet sich von
diesen Projekten durch das inhaltliche Profil, durch die gewihlte Form
der Darstellung und durch den gewihlten Weg der methodischen Erschlie-
Bung. Bei aller historisch-kritischen Differenzierung im Blick auf einzelne
Schriften und Traditionen ist sie von dem Interesse bestimmt, zu einer
moglichst konsistenten, Gemeinsamkeiten wie Unterschiede profilieren-
den Darstellung der unterschiedlichen Aspekte der biblischen Rede von
Gott zu kommen. Dies zur Darstellung zu bringen und die Inhalte der
biblischen Schriften durch dieses Zentrum ihre Ordnung finden zu lassen,
prigt den vorliegenden Entwurf. Die vorgenommene inhaltliche Profilie-
rung des Zentrums verdankt sich theologischer Einsicht in beide Testa-
mente gleichermaflen. Sie erhebt den Anspruch, sowohl die theologische
Eigendynamik der israelitisch-jiidischen als auch der christlichen Uber-
lieferung, die nur in stindiger Referenz zur jiidischen Uberlieferung ihre
Christusbotschaft sagen will und kann, widerzuspiegeln. Es versteht sich
von selbst, dass sich dieser durch die christliche Bibel geprigte Entwurf von
Darstellungen unterscheidet, die die jidische Bibel zur Grundlage haben.®
Der Vergleich von Darstellungen jtidischer und christlicher Provenienz ist
eine besonders lohnende Aufgabe des jiidisch-christlichen Dialogs, weil
das gemeinsam geteilte und unterschiedlich gedeutete Erbe diesen theo-
logischen Diskurs geradezu verlangt. Er muss berticksichtigen, wie sehr
fir das entstehende Christentum die Lektiire der autoritativen Schriften

15 Auf folgende Werke sei hingewiesen: H. HUBNER, Biblische Theologie des Neuen
Testaments; B. CHILDs, Biblical Theology of the Old and New Testaments; P. STuHL-
MACHER, Biblische Theologie des Neuen Testaments; O. Kaiser, Der Gott des Alten
Testaments; R. RENDTORFF, Theologie des Alten Testaments; F. HauN, Theologie des
Neuen Testaments; B. Lang, Jahwe, der biblische Gott; U. Wirckens, Theologie des
Neuen Testaments; U. SCHNELLE, Theologie des Neuen Testaments; J. MiLes, God;
W. BRUEGGEMANN, Theology of the Old Testament; L. W. HurtaDpO, God; L. PERDUE
(ed.), Biblical Theology.

16 Vgl. J.D. LEVENSON, Sinai and Zion; J.L. KuGEtr, The God of Old; Y. Murrs,
Personhood of God; J.L. KuceL, How to Read the Bible; dazu B.D. SommER, Two
Introductions to Scripture, 153-182.
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des hellenistischen Judentums in Gestalt der Septuaginta der Schliissel zum
Verstindnis der Christuserfahrung geworden ist.!” Unter diesem Aspekt
wird dem Inhalt der beiden Testamente der christlichen Bibel nur ein Inter-
pretationsmodell gerecht, das die gegenseitige theologische Konvergenz
zur Grundlage des Verstehens der Divergenz macht. Sosehr aus der Per-
spektive christlicher Hermeneutik die Christuserkenntnis das theologisch
entscheidende Wort bei der inhaltlichen Profilierung des vorliegenden Ent-
wurfs hat, so wenig impliziert dies eine ungeschichtliche christliche Ver-
einnahmung der jidischen Quellen. Schliefllich sind es Juden gewesen, die
aus ihren autoritativen Schriften die eigene Christuserfahrung verstanden
und gedeutet haben. Deshalb verdankt sich die exemplarische Auswahl bi-
blischer Texte, die im vorliegenden Entwurf das Wesentliche des biblischen
Zeugnisses iber Gott zur Sprache zu bringen beanspruchen, der Einsicht in
die theologischen Zusammenhinge des ganzen Ensembles der autoritativen
judischen Schriften und nicht der Selektion alttestamentlicher Texte, die die
neutestamentlichen Schriften expressis verbis bezeugen. Nicht von ungefahr
sprechen die neutestamentlichen Schriften zumeist von den Schriften oder

17 Es sei mit Nachdruck betont, dass auch die Septuaginta urspriinglich ein jiidisches
Buch gewesen ist. Das im hellenistischen Judentum von Alexandrien seit dem 3. Jahr-
hundert v. Chr. verfasste Ubersetzungswerk der autoritativen Schriften des hebriisch-
aramaiischen Judentums hat im Judentum des ostlichen Mittelmeerraums schnell eine
auflerordentliche Verbreitung und Wertschitzung erfahren. In einem schmerzlichen und
vielschichtigen Prozess hat sich das Judentum nach der Zerstorung Jerusalems durch
Titus im Jahre 70 n. Chr. gezwungen gesehen, die hoch geachtete Septuaginta als Zeug-
nis der eigenen autoritativen Tradition aufzugeben und sie den Christen zu iiberlassen,
deren Trennung vom Judentum fiir beide Seiten leidvoll war. Die Christen haben die
Septuaginta im Lichte der Christuserfahrung neu interpretiert und sie um Schriften der
Christusbotschaft, das spitere Neue Testament, erganzt. Sie machen tiberhaupt keinen
Hehl daraus, wie sehr sie die Septuaginta als Schrift der Wahrheit von Jesus Christus ver-
standen haben. Folglich enthilt das Neue Testament eine Fiille von Anspielungen und
Zitaten, deren Quelle die Septuaginta ist. Es spricht manches daftir, dass ein wichtiges
Charakteristikum der Septuaginta bereits auf jiidische Tradition zuriickgeht, obwohl
es bisher nur aus der naturgemif} iiberwiltigend christlichen Uberlieferung bezeugt ist:
das unterschiedliche Arrangement der Schriften. Die Schriftpropheten werden in die
Endposition der Bibel gertickt, und das Danielbuch wird darin als die das Corpus Pro-
pheticum abschliefende Schrift aufgenommen. Dadurch bekommt die griechische Bibel
eine Zukunftsorientierung, die der hebriischen Bibel nach masoretischer Uberlieferung
in dieser Eindeutigkeit fremd ist. Die Intensitit der Hoffnung im prophetischen Schluss-
teil der Septuaginta, zusitzlich gendhrt durch die apokalyptischen Stromungen in den
Jahrhunderten um die Zeitenwende, ist von den Christen bereitwillig als hermeneutische
Hilfe aufgegriffen worden, Kreuz und Auferstehung Jesu Christi als Gottes endgiiltige
rettende Tat in und jenseits der Zeit zu verstehen. Zur Septuaginta und ihrer Bedeutung fiir
die Entstehung der christlichen Bibel vgl. H. FREIHERR vON CAMPENHAUSEN, Die Ent-
stehung der christlichen Bibel; M. HaRL/ G. DorivaL/O. MunnicH, La Bible grecque
des Septante; . W. WEVERs, The Interpretive Character and Significance of the Septuagint
Version; . TREBOLLE BARRERA, The Jewish Bible and the Christian Bible; J. M. DinNEs,
The Septuagint; K. D TROYER, Die Septuaginta und die Endgestalt des Alten Testaments;
R. BeckwrrH, Old Testament Canon.
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der Schrift, von dem Gesetz oder den Propheten als Referenzrahmen der fiir
sie autoritativen Tradition, nicht von diesem oder jenem 7exz.!®

Als Weg der inhaltlichen Erschliefung der biblischen Theologie in Gestalt
der biblischen Gotteslehre ist im Unterschied zu allen bisherigen Entwiirfen
dhnlicher Art bewusst die enge Kooperation eines Alt- und eines Neutesta-
mentlers gewahlt worden. Die Notwendigkeit dieser personellen Konstel-
lation griindet in der hermeneutischen Voraussetzung, dass die sachgemifle
Darstellung einer Theologie der christlichen Bibel am ehesten aus dem
wechselseitigen Austausch hervorgehen und im Verfassen eines gemeinsam
verantworteten Textes Gestalt gewinnen kann. Ausleger beider Testamente,
die dem Wahrheitsanspruch der christlichen Bibel gerecht werden wollen,
sind auf diesen Dialog angewiesen, wenn Eigenstandigkeit und Konvergenz
von Altem und Neuem Testament gebithrende Beachtung finden sollen.
Jede Form des hermeneutischen »Alleingangs« ist Selbstiiberschitzung. Der
Alt- und der Neutestamentler miissen sich den von der Sache gebotenen
gegenseitigen Dienst des Offnens der Schriften leisten (Lk 24,25-32). In-
dem beide >ihr< Testament in seinem jeweiligen religionsgeschichtlichen,
literargeschichtlichen und systematischen Kontext zur Darstellung bringen,
werden sie zugleich ihre jeweilige Sicht des >anderen< Testaments der Kritik
aussetzen und die in der Arbeit am seigenen«< Testament schlummernden
Erkenntnispotenziale fiir das »andere< Testament fruchtbar machen.

Wenn es durch sachgerechte Auslegung gelingt, Altes und Neues Testa-
ment als intensiv aufeinander bezogene Schriften des Gotteswissens und
der Gotteserkenntnis zur verstandlichen Schrift der Gotteserkenntnis fiir
Andere werden zu lassen, hat das Projekt einer biblischen Gotteslehre sein
Ziel erreicht. Die in diesem Werk praktizierte dialogische Hermeneutik hat
in gewissem Sinne die Situation der Jiinger auf dem Weg nach Emmaus zum
Vorbild. Dass kundige Schriftauslegung aus enttauschten Herzen brennende
machen kann, ist nicht nur Sache der Verkiindigung, sondern — zumindest

18 Beide Testamente haben schliefilich ihre spezifische Kontur im christlichen Kanon
erhalten. Der Kanon, der dem normativen Anspruch der vereinigten Schriften Geltung
verschaffen will, ist selbst eine geschichtliche Grofle, was in den unterschiedlichen Kano-
nes der Kirchen bleibend zum Ausdruck kommt. Jede Normativitat hat ihre Geschichte.
Diese stellt Normativitdt nicht in Frage, vielmehr ist sie die stete Bewihrung, der sich
Normativitit angesichts wechselnder Voraussetzungen des Verstehens stellen muss. Fur
die Konzeption einer biblischen Gotteslehre sind die Kanones der Kirchen des Ostens und
Westens grundlegend. Die Festlegung auf einen bestimmten Kanon ist fur die biblische
Gotteslehre nicht notwendig, da die vorgenommene Profilierung des Entwurfs genau das
inhaltlich zu sagen versucht, was der Kanon durch die Auswahl der Schriften zu sichern
versucht: die Weitergabe des Gotteswissens zugleich in Verantwortung gegentiber den
ursprungsnahen Zeugen und den gegenwirtigen Adressaten, die nach dem Willen jener
Zeugen erreicht werden sollen, dazu aber der vermittelnden Ausleger bediirfen. Fiir diese
immer wiederkehrende Situation ist die Emmausepisode das hermeneutische Paradigma,
dem zu ihrem Teil auch die vorliegende biblische Gotteslehre zu entsprechen versucht.
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als deren Vorbereitung — auch Aufgabe der wissenschaftlichen Exegese.
Schlieflich ist im biblischen Verstindnis das brennende Herz auch das ver-
stehende.

Der Aufban

Wer die theologischen Schitze der Bibel zur Darstellung bringen will, muss
ordnen. Die Wahl zwischen einer religions- und literargeschichtlichen
Ordnung einerseits und einer systematischen Ordnung andererseits gilt
als Scheideweg. Sowenig Existenz und Recht der Alternative bestritten
werden sollen, so sehr muss betont werden, dass diese eher idealtypischen
Charakter hat. Die scheinbar klare Unterscheidung wird der Komplexi-
tit der hermeneutischen Herausforderung nicht gerecht, mit der sich jede
Unternehmung konfrontiert sieht, die sich im Blick auf Vergangenheit und
Gegenwart um eine Spiegelung biblischer Botschaft im Ganzen oder in
Teilaspekten bemiiht. Eine religions- und literargeschichtliche Gliederung
des Stoffes priorisiert die Entwicklung der biblischen Uberlieferungen und
Vorstellungen. Durch die Rekonstruktion der Genese erfolgt jedoch eine
Selektion der Inhalte, die auf vom jeweiligen Autor fiir plausibel gehaltenen
Vorentscheidungen beruht. Eine systematische Gliederung bietet den Stoff
in einer Ordnung, fir welche die religions- und literargeschichtlichen Er-
kenntnisse zwar grundlegend sind, welche aber auf eine Prisentation zielt,
die die biblischen Inhalte ihrer Theo-Logik gemifl widerspiegelt, so dass
sie fir gegenwirtige Reflexion und Erkenntnis fruchtbar und verbindlich
werden konnen.

Bei der Darstellung einer biblischen Theologie in Gestalt einer bi-
blischen Gotteslehre versteht es sich von selbst, dass sie zugleich his-
torisch-genetisch und systematisch konzipiert sein muss. Religions- und
philosophiegeschichtliche Kontexte, soweit sie zum Verstindnis der bibli-
schen Gottesvorstellungen notwendig sind, werden berticksichtigt. Ebenso
unverzichtbar sind die literar- und theologiegeschichtlichen Erkenntnisse,
die die exegetische Forschung zu den einzelnen biblischen Schriften und
zur Formation der christlichen Bibel insgesamt erarbeitet hat. Freilich
haben im vorliegenden Entwurf diese Erkenntnisse primir funktionale
Bedeutung. Sie dienen dem Ziel, das Gotteswissen der christlichen Bibel
in ithren Endgestalten angemessen zu verstehen und der dort erreichten
inneren Logik des Gotteswissens auf die Spur zu kommen. Dazu bedarf
es der sachlich gebotenen Systematisierung, ohne die die Widerspiegelung
der Theo-Logik der christlichen Bibel nicht gelingen und Gotteserkenntnis
nicht erméglicht werden kann.

Um diesen Versuch zu realisieren, geht in der Gliederung eine Grund-
legung der Entfaltung voran. Wie das dhnliche Volumen dieser beiden grofien
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Buchteile anzeigt, sind sie quantitativ von vergleichbarem Gewicht, theo-
logisch aber im Sinne von Grund und Folge einander nachgeordnet. Unter
sechs grundlegenden Aspekten, deren Identifikation sich der theologischen
Korrespondenz von Altem und Neuem Testament in der christlichen Bi-
bel verdankt, soll >Gottes Wesen« gespiegelt werden, welches sich dann in
>Gottes Wirken< entfaltet. Hinter den Begriffen »Wesen< und >Wirkens, die
wegen ihrer Polysemie in der Gliederung bewusst vermieden worden sind,
darf nicht zu viel philosophische und theologische Gedankenlast vermutet
werden. Sie stehen hier nicht fiir die Opposition von Sein und Werden oder
Potenzialitit und Aktualitit. Gottes Sein ist immer titiges Sein, das Grund-
legendes werden lasst. Dieses Grundlegende, ohne das Gott nicht Gott sein
will, ist sein konkret bestimmbarer Beziehungswille zum Menschen und zur
Welt. Die Realisierung dieses Beziechungswillens, welche in den sechs Ab-
schnitten der Grundlegung konkretisiert wird, ist fiir Gott essentiell. Allein
im Sinne der Gott selbst essentiellen Relationalitit wird in dieser biblischen
Theologie von Gottes Wesen gesprochen.

Auf der Basis des grundlegenden Beziehungswillens Gottes wird in der
Entfaltung unter dreimal vier Aspekten expliziert, wie sich Gottes Wille
nach biblischem Zeugnis realisiert hat und wie diese Erkenntnis mit dem
Ziel immer neu zu erwartender Aktualisierung beherzigt werden will. Dabei
halten die drei biindelnden Perspektiven »Gottes Zuwendung«, »Gottes
Zumutung« und »Gottes Zuspruch« die ganze Spannbreite fest, in der
Gottes Beziehungswillen vom Menschen auf Grund seiner schuldhaften
Zwiespaltigkeit gegentiber der Gottesbindung erfahren wird. Umspannt
von der effektiven (Zuwendung) und pridikativen (Zuspruch) Affirma-
tion des Beziehungswillens findet Gottes Zumutung ihren Ort. Sowohl
die Reaktion Gottes auf die Negation der Gottesbeziehung von Seiten des
Menschen als auch die daraus resultierenden Folgen fir die Existenz des
Menschen kommen hier zur Sprache. Der Begriff Zumutung artikuliert
indessen bewusst die Ambivalenz, die Gottes strafendem Handeln eigen
ist. Sie besteht in der bleibenden Zumutung seines Beziehungswillens, die
den menschlichen Mutwillen der Selbstbeztiglichkeit zurtickweist und zu-
gleich dem die Gottesferne erleidenden Menschen Mut macht, im gottlichen
Beziehungswillen die Chance des Lebens zu ergreifen.

Grundlegung und Entfaltung des Beziehungswillens Gottes als die beiden
groflen Kapitel tiber Gottes Wesen und Gottes Wirken sind der Versuch
der Plausibilisierung des Gotteswissens, dass der in der christlichen Bibel
bezeugte Gott der Gott der Lebendigen ist. Auf seiner Erkenntnis beruht
die biblische Gotteslehre; sie dient allein dem Zweck, die Erkenntnis dieses
Gottes zu erschlieffen und zu beschlieffen. Deshalb ist es konsequent, dass
das letzte Kapitel unter dem Titel »Der Gott der Lebendigen« den Beschluss
festhilt, was Gott fiir den Menschen beschlossen hat und was der Mensch
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als Beschluss iiber sein Leben gelten lassen darf. Gottes lebensfreundli-
cher Beziehungswille ist keine Theorie gottlicher Relationsbereitschaft,
und Gottes Ja zum Leben ist keine religiose Uberhohung des élan vitale
im Sinne eines allumfassenden Lebensprinzips. Nach biblischem Zeugnis
ist Gottes Beziechungswille in Gott selbst realisierte personale Relation,
Personalisierung der Gott-Mensch-Beziehung durch Inkarnation. Damit
ist Gottes Wesen endgiiltig Gottsein dem Menschen zugute, Menschsein
folglich Anteilnahme am gottlichen Leben, bleibende Angewiesenheit des
gottebenbildlichen Geschopfes auf den lebendigmachenden Gott. Dieses
Ja Gottes zum Leben griindet in der Selbsthingabe des Vaters im geliebten
Sohn zur Erlésung verlorenen Lebens. Weil Gott in seiner gottmensch-
lichen Personalitit gegen die Todverfallenheit des schuldverhafteten Men-
schen antritt, ist seine Lebensgabe Lebenshingabe: Lebendigmachen der
schuldhaft Toten durch gottliches Leben. Gottmenschlich hingegebenes
Leben, das Tote lebendig macht, lisst Lebendiggemachte hingebungsvoll
leben, liebevoll gegen Gott und untereinander. Dem Erkennen und Ver-
stehen dieses Gotteswissens will die biblische Theologie in Gestalt der bi-
blischen Gotteslehre dienen.



A Grundlegung






I Der Name und die Namen

Heiligkeit und Heiligung des Namens

Die erste Bitte des Gebetes Jesu gilt dem Namen Gottes: »Geheiligt werde
dein Name« (Lk 11,2 par. Mt 6,9).! Driickt die Anrede Gottes als Vater seine
einzigartige Nihe aus,? so unterstreicht die erste Bitte,’ dass zu dieser Nihe
ebenso konstitutiv Gottes unverfiighare Heiligkeit gehort, die er selbst
immer wieder gegen den Missbrauch oder die Missachtung seines Namens
zur Geltung bringen muss. Gottes erbetene und gepriesene Namensgegen-
wart —im Alten Testament vor allem in Gestalt des Eigennamens Yhwh und
des dichten Begriffes sem (8vop.a, »Name«*) — kann und wird nur dann den
Bittenden und Lobenden zugutekommen, wenn diese Gottes Unverfiig-
barkeit achten und sich seiner Gegenwart nicht zu bemichtigen versuchen.?
Gott, den Jesus als Vater anzurufen lehrt, heiligt seinen Namen zuallererst
selbst; darin hat alles Bitten Grund und Ziel.® Gottes Heiligkeit markiert die

! Zur Heiligung des Namens im Vaterunser und zum Traditionshintergrund vgl. H. L.
StrAack/P. BILLERBECK, Matthius, 411-418; O. Prockscu/K.G. Kunn, ThWNT 1,
87-116; K. G. Kunn, Achtzehngebet, 40-42; M. WoLTER, Lukasevangelium, 405-407;
U. Luz, Matthius 1, 444—447.

2 Siehe unten Abschnitt A II.

> Auf Grund der formalen Parallele zu den folgenden Bitten ist davon auszugehen, dass
es sich um eine echte Bitte handelt.

* Der Unterschied zwischen Gottes Eigennamen Yhwh und anderen Namen ist von
Gewicht, aber die Grenzen sind fliefend. Dies wird schon durch die Méglichkeit des
Namensaustausches ("El6him statt Yhwh), der Namenserweiterung (Yhwh Séba’6t) und
der stindigen Lesung (Qere perpetunm) > Adonay, xbgrog, HERR fiir Yhwh dokumentiert.
Unter Namen fiir Gott werden sowohl die Appellativa *Elohim, *El und *El6ah (allesamt
mit der Bedeutung Gott) als auch Titel und Metaphern (Vater, Hochster und andere)
verstanden; vgl. zum gesamten Thema T.N.D. METTINGER, Search of God; C. Zim-
MERMANN, Namen, 12-17.

> Namen, zumal Gottes Namen, sind nicht Schall und Rauch. Sie benennen eine Person
und rufen ihre Gegenwart herbei. Im Blick auf Gott wahlen wir deshalb den Sprechakt
des Bittens oder Lobens, nicht etwa den des Beschworens, obwohl auch diese in Judentum
und Christentum eigentlich untersagte Praxis getibt worden ist.

¢ Als traditionsgeschichtlicher Vorlauf zur Heiligung des Namens im Vaterunser ist die
alttestamentliche Reflexion tiber die Heiligkeit des Namens Gottes in Kult und Gebet von
grofler Bedeutung: vgl. Lev 20,3; 22,2; 22,32; 1 K6n 9,3.7 par. 2 Chr 7,16.20 (anders 2 Chr
2,3); Jes 29,23 (mit gewisser Nihe zur ersten Bitte des Vaterunsers); Ez 20,39; 36,20-25;
39,7;43,7f.; Am 2,7; Ps 29,2; 33,21; 103,1; 105,3; 106,47; 138,2; 145,21; 1 Chr 16,10.29.35;
29,16. Die wichtigsten Belege werden im Folgenden behandelt.
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Grenze zwischen Gott und Mensch schart (Jes 6) und macht sie zugleich
durchlissig, um Gottes Gegenwart denen zu gewihren, die sie erbitten
(Lk 11,2). Gottes strikte Selbstunterscheidung von Mensch und Welt ist
geradezu die Voraussetzung der Begegnung und Gemeinschaft mit ihm.
Schon in einigen Schriften des Alten Testaments und vollends im Neuen
Testament kann deshalb die Heiligkeit Gottes zum Pradikat derer werden,
die den heiligen Namen Gottes anrufen.” Diese Doppelfunktion der Heilig-
keit schafft eine betrichtliche Spannung, die eng mit der Namensgegenwart
Gottes verbunden ist. Der Zusammenhang der Heiligkeit und Heiligung
des Gottesnamens als Bedingung der Moglichkeit von Gottes Nihe und
Distanz muss zunichst untersucht werden, um darauf die Namen Gottes
selbst zu betrachten. In diesem Spannungsfeld kommen Eigenname und
Namen Gottes in das Licht, das die Gott eigene Unverfiigbarkeit nicht zu
durchleuchten, aber zu erhellen versucht. Diese gebotene Gratwanderung
muss am Anfang einer biblischen Gotteslehre stehen.

Heiligkeit und Herrlichkeit

Die Heiligkeit des Gottesnamens® betont im Alten Testament zunichst die
Differenz Gottes zur Welt und zum Menschen. Yhwh allein ist heilig (1 Sam
2,2).> Wo Yhwhs Heiligkeit zur Wahrung seiner Distanz und Unverfiig-
barkeit betont wird, tritt zugleich spannungsvoll sein Wille zur Teilgabe
an seiner Gegenwart hinzu. In Jes 6 und an anderen Stellen manifestiert sie
sich in der Vorstellung der Herrlichkeit (kabéd). Das dreimal Heilig der
Seraphen in Jes 6,3, das Yhwh Séba’ot gilt, macht seine Unterschiedenheit
von der Welt und allem, was menschlich und deshalb schuldig ist, bewusst
(6,5). Darauf folgt unmittelbar die Pradikation der gottlichen Herrlichkeit
als Fulle der ganzen Erde, eine tiberraschende und auf den ersten Blick un-
verstandliche Vorstellung.

Einer rief dem anderen (der Seraphen) zu:
Heilig, heilig, heilig ist Yhwh Sébaot,
die Fiille der ganzen Erde ist seine Herrlichkeit ...

7 Die Heiligen haben im Alten Testament noch kein klares Profil; verschiedene, hoch
angesehene Gruppen konnen Heilige genannt werden, vgl. Dtn 33,3; Ps 16,3; 34,10; 89,6.8;
Sach 14,5; 2 Chr 35,3; zu den Heiligen im Neuen Testament vgl. O. Prockscu/K. G.
Kunn, ThWNT 1, 107-109.

8 Vgl. H.-P. MULLER, THAT 2, 589-609; W. KornreLD/H. RINGGREN, ThWAT 6,
1179-1204; O. KAISER, Der Gott des Alten Testaments 2, 104-127. Dass die Heiligkeit
zur Sphire, ja zum Wesen Gottes gehort, verbindet das Alte Testament bruchlos mit der
Welt des Alten Orients und der Antike, wo die Gotternamen von den Verehrern ebenfalls
besondere Beobachtung verlangen; vgl. H. voN STIETENCRON (ed.), Der Name Gottes;
C. UEHLINGER, Arbeit an altorientalischen Gottesnamen, 23-71; zur systematisch-theo-
logischen Analyse vgl. I. U. DALFERTH/P. STOELLGER, Einleitung, 1-21.

Y Vel. Jos 24,19; 6,20; Jes 5,16; 10,17.20; 40,25; Ez 39,7; 42,13; Hos 12,1.
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Da sprach ich: Wehe mir! Ich bin verloren.

Denn ich bin ein Mann unreiner Lippen,

und ich wohne mitten in einem Volk unreiner Lippen ...
(Jes 6,3.5a)

Markiert in Jes 6 Gottes Heiligkeit seine Distanz zur unreinen Menschen-
welt, so ist die Herrlichkeit Anteilgabe an Gott selbst, die die Fiille der
Welt ausmacht. Es handelt sich bei der Fille um eine Vorstellung, durch
die die Welt die entscheidende Auszeichnung erhilt, Gottes Eigentum zu
sein (vgl. Ps 24,1£.7-10).1° Dies manifestiert sich in der gottlichen Herr-
lichkeit, an der die Welt Anteil in dem Sinne erhilt, dass sie durch diese
von Gott gewihrte Partizipation tiberhaupt erst als Welt konstituiert wird.
Nur als von Gott selbst gewahlter Besitz hat sie Grund und Bestand. Es
wire vollig ausgeschlossen, dass in Jes 6,3 die Eigentiimerschaft Gottes an
der Welt durch die Fille der ihr eingestifteten Heiligkeit zum Ausdruck
gebracht wiirde. Die Welt ist im Alten Testament deshalb nicht heilig, weil
sie selbst nicht gottlich, sondern Gottes Schépfung ist. Dafiir steht in Jes 6
die der Welt eingestiftete Herrlichkeitsfiille. Die Heiligkeit ist in erster Linie
Differenzkriterium zwischen Gott und Welt,'"! dann und daraufhin aber
auch Ermoglichung intensiver Beziehung zwischen Gott und Welt. Es ist
gerade die Unterschiedenheit des heiligen Gottes von allem, was menschlich
ist, welche seine Gegenwart bei seinem abtriinnigen Volk, dem das Gericht
droht oder das bereits durch das Gericht gebeugt ist, ermoglicht. Es ist der
heilige Gott, der zur Reue bereit ist und zum heilenden Gott werden kann
(vgl. Hos 11,9; Jes 57,14-21). Im Tempelkult wird Gottes Heiligkeit um-
sichtig geschiitzt; gerade als peinlich gesonderte Sphire entfaltet sie jedoch
Strahlkraft, so dass daran Anteil gewinnt, was in der Nihe Gottes ist und
wer in seiner Nihe handelt: der Tempel selbst, seine Ausstattung und die
Priester. Dahinter steht alte Tradition, wenn es auch im Alten Testament
hauptsichlich die Kultordnungen des Zweiten Tempels sind, die umfassend
bezeugen, wie man sich heiligt, nimlich in den Zustand kultischer Reinheit
versetzt, wie man jemanden oder etwas fur heilig erklart, nimlich weiht, und
wie man etwas als geheiligt bezeichnet oder behandelt. Gott selbst kann dies
tun, aber auch in seinem Auftrag und nach seinen Ordnungen handelnde
Menschen. Der Heiligung bediirfen die Priester und Kultgerite ebenso wie

10Vgl. H. SPIECKERMANN, »Die ganze Erde ist seiner Herrlichkeit voll.«, 62-83; F.
HARTENSTEIN, Die Unzuginglichkeit Gottes im Heiligtum.

" Dafiir steht im Jesajabuch auch die Pridikation Gottes als des Heiligen Israels (gédos
Yisra’el). Sie ist eine nachdriickliche Apostrophierung der Souverinitit Gottes, die den
Grund seines Handelns allein in ihm selbst gegeben sieht (Jes 48,9—11). Die Pradikation
stammt zwar aus dem Protojesajabuch (Jes 1,4; 5,19.24; 10,20; 12,6; 17,7; 29,19; 30,11.15;
31,1;37,23 =2 Kon 19,22), ist dann aber zur charakteristischen Benennung im Grofijesaja-
buch geworden (vgl. 41,14.16.20; 43,3.14; 45,11; 47,4; 48,17; 49,7; 54,5; 55,5; 57,15; 60,9.14).
Sie hat sogar Eingang in die Endfassung des Jeremiabuches gefunden (Jer 50,29; 51,5).
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die Opfernden und Opfer, sogar der Sabbat.!? Die Heiligung ist Vorausset-
zung dafir, dass Gott als der Heilige titig zu werden bereit ist.

Der Heilige und die Gebeiligten

Als besondere theologische Zuspitzung kennt das Alte Testament in nach-
exilischer Zeit die Vorstellung, dass nicht nur einzelne Personen(gruppen),
sondern das ganze Volk Gott heilig sein soll.* Gott ist es, der an seiner
Heiligkeit Anteil gewihrt, eine groffe Gabe, die die Empfinger unter die
hohe Erwartung stellt, dem heiligen Gott durch Gehorsam gegen seinen
Willen zu entsprechen. Das Heiligkeitsgesetz in Lev 17-26 formuliert diesen
Zusammenhang prononciert:

Thr sollt meine Gebote beobachten und sie tun.

Ich bin Yhwh.

Entweiht meinen heiligen Namen nicht.

Ich will mich mitten unter den Israeliten als heilig erweisen (¢ds ni.).

Ich bin Yhwh, der euch heiligt (¢ds pi.),

indem ich euch aus dem Lande Agypten herausgefiihrt habe, um euch Gott zu sein.
Ich bin Yhwh.

(Lev 22,31-33)1*

In diesem Text stellt Yhwh sich selbst und seinen Namen in ein enges Ver-
hiltnis zur Einhaltung der Gebote und zur Exodustat. Uberraschend wird
alles miteinander unter die Perspektive der Heiligkeit gestellt. Missachtung

12 Zum Uberblick vgl. die Stammesmodifikationen von gds in HAL, 1003-1005. Detail-
lierte Informationen bieten die schon genannten Artikel in den theologischen Worterbii-
chern. Im Kult ist der Zusammenhang von heilig und rein selbstverstindlich konstitutiv.
Im Hebriischen deckt die Wurzel ¢ds den Aspekt des Rein-Seins beziehungsweise Rein-
Werdens nur partiell ab, wahrend im Akkadischen das Verb gadasu im D- und Dt-Stamm
vor allem den Aspekt des Reinigens artikuliert (vgl. CAD Q, 461, s.v. gadasu). Dem-
gegentiiber bedeutet das durch Metathesis des zweiten und dritten Radikals gebildete
Adjektiv gasdu »heilig«, ausgesagt von Gottern, Tempeln, Riten und Opfern (vgl. CAD
Q, 146f., s.v. gasdu). Es scheint nicht sehr hiufig belegt zu sein. Im Ugaritischen ist
qds »der Heilige« mit hoher Wahrscheinlichkeit ein Epitheton fiir den summus deus El,
wihrend die im Agyptischen bezeugte Gottheit ¢ds(.z) davon zu unterscheiden ist. Sie ist
weiblich und wahrscheinlich kanaaniischer Herkunft (vgl. F. van Koppen/K. vAN DER
Toorn, DDD, 415-418).

13Vgl. Ex 19,6; Lev 19,2; 20,7.26; Num 15,40; Dtn 7,6; 14,2.21; 26,19; 28,9; Jes 62,12;
63,18; Dan 8,241.;12,7; Esr 9,2.

4 Vgl. I. KNoHL, The Sanctuary of Silence, 53f.; C. NiHAN, From Priestly Torah to
Pentateuch, 494-496; in zeitliche und sachliche Nihe zu Lev 22,31-33 gehort Ez 20,5-7.
Auch hier hat die Kundgabe des Gottesnamens programmatische Bedeutung fiir die Ver-
lasslichkeit der zugeschworenen Rettung und fiir die Verbindlichkeit der ausschlieflichen
Verehrung Yhwhs. Die Vorstellung der Heiligkeit, obwohl nicht explizit erwihnt, steht
als Gegensatz zur Verunreinigung durch die Gotzen im Hintergrund (vgl. S. PETRY, Ent-
grenzung YHWHs, 254-292). In diesen Zusammenhang gehoren auch Ez 36 und 39, wo
Gottes Handeln im Gericht und zum Heil um seines heiligen Namens willen besonders
apostrophiert wird; vgl. A. KLEIN, Schriftauslegung im Ezechielbuch, 140-169.368-374.
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der Gebote ist Entweihung des heiligen Namens, also Gottes selbst. Das
Verbot des Missbrauchs des Namens aus dem Dekalog (Ex 20,7 par. Dtn
5,11), das hier bereits bekannt ist, wird radikalisiert, indem die Beobachtung
eines jeden Gebotes iiber Achtung oder Missachtung (von) Gottes (Namen)
entscheidet. Yhwh will sich an Israel nur unter der Voraussetzung binden,
dass Israel seinerseits zur Bindung im Gehorsam bereit ist. Israel empfingt
aber die Heiligung nicht primir durch das Befolgen der Gebote, sondern
durch die Rettung aus Agypten. Gottes Heiligkeit bewirkt hier allenfalls
sekundir Israels kultische Sonderstellung, primir ist sie ein soteriologisches
Privileg (vgl. Lev 11,45). In der Befreiung der Israeliten erweist sich Gott
als heilig. Seine Heiligkeit ist die Lebensbedingung Israels, die durch die
Gebote bewahrt werden soll. In Lev 22 ist das dreimalige »Ich bin Yhwh«
das dreimal Heilig der nachexilischen Priester, die kultische Heilsvermitt-
lung und Heilsgeschichte miteinander verschwistern. Die Heiligkeit wird
ganz in Gottes Eigennamen Yhwh zentriert und in der rettenden Heiligung
der Israeliten durch den Exodus konkretisiert.”” Yhwh, der seinen Namen
sonst gern durch die Sphire der Heiligkeit schiitzt, wihlt diese gottliche Ei-
genschaft als Signum seiner soteriologischen Entduflerung in der Exodustat.
Die Botschaft kann nur sein: Gott selbst in seinem durch Heiligkeit ge-
schiitzten Eigennamen will das thm Eigene nicht fiir sich behalten, sondern
denen zukommen lassen, die nicht selbst das Leben (er)finden, sondern, im
Exodus zur Bindung an Gott befreit, stets neu empfangen. So wird Yhwhs
Heiligkeit zur Heiligung der Seinen in der rettenden Exodustat.

Im Zusammenspiel von Unverfligbarkeit wahrender Distanz und Anteil
gebender Zuwendung spiegelt sich eine Eigenheit Gottes wider, die eng an
den Eigennamen Yhwh gebunden ist. Man wird mit der Annahme nicht
fehlgehen, dass der Eigenname Yhwh im Alten Testament gerade in dieser
doppelten Bestimmtheit eine solche Dominanz hat, dass jedem weiteren
Gottesnamen nur im Verhiltnis zu diesem Eigennamen Ort und Recht zu-
kommen. Dieses religionsgeschichtlich wahrscheinlich singulire Phinomen
muss niher betrachtet werden.

Der Eigenname Yhwh

Yhwh ist im Alten Testament der Eigenname Gottes schlechthin.’® »Lobe,
meine Seele, Yhwh, und alles, was in mir ist, seinen heiligen Namen« (Ps

15 Der fiir das gesamte Heiligkeitsgesetz signifikante Zusammenhang von Heiligkeit des
Namens Gottes und Heiligung der Israeliten kann im hellenistischen Judentum zur Be-
grindung der Ethik werden. Die Heiligung des Namens dient im rabbinischen Judentum
in letzter Zuspitzung zur Bezeichnung des Martyriums; vgl. F. AVEMARIE, Zeugnis in
Offentlichkeit, 257-278.

16Zu dem Namen Yhwh vgl. E. Jenni, THAT 1, 701-707; D.N. FREepMAN/P.
O’ConnNoRr, ThWAT 3, 533-554; zu Yhwh sowie weiteren Gottesnamen und Epitheta
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103,1). Ganz selbstverstindlich ist sein heiliger Name Yhwh. Das Tetra-
gramm wird im Judentum nicht ausgesprochen, um Gott nicht ungebiihr-
lich nahezutreten und der Entheiligung seines Namens zu wehren. Die
Gefahr der Entheiligung des Namens Gottes, sei es fremd-, sei es selbstver-
schuldet, ist den Israeliten tief bewusst, je jiinger die Texte sind, desto mehr.
Die Scheu vor dem Namensmissbrauch hat dazu gefiihrt, dass das Verbot in
die »Zehn Worte« aufgenommen worden ist, die beherzigen muss, wer ein
gesetzestreuer Jude sein will (Ex 20,7 par. Dtn 5,11).17 Der heilige Eigen-
name Gottes gehort nicht in des Menschen Mund. Gott selbst kann »Ich
bin Yhwh« sagen; er tut sich vielfach mit seinem Eigennamen kund.'® Die
Angesprochenen umschreiben den Namen mit >Adonay, xbptog, »Herr«.
Sie verkehren mit Gott nicht auf der Ebene des gegenseitigen Gebrauchs
der Eigennamen, sondern in Anerkennung der Distanz, die nur Gott das
Recht gibt, die Eigennamen der Menschen zu gebrauchen. Yhwh kann sogar
den Namen eines Menschen indern: Gott benennt Jakob in Israel um (Gen
32,23-33; vgl. 35,10). Jakobs Frage nach dem Namen dessen, der mit ihm am
Jabbok auf Leben und Tod gekdmpft hat, bleibt ohne Antwort (32,30). Das
Wissen um die mit dem Namen verbundene Macht steht im Hintergrund.
Yhwh wahrt in der Unverfiigbarkeit seines Namens die Souverinitit sei-
nes Gottseins. Die weitgehende Abstinenz im Gebrauch des Eigennamens
Yhwh gilt fir den hebriisch- wie fiir den griechischsprachigen Zweig des
Judentums. Die Septuaginta gibt das Tetragramm ganz tUberwiegend mit
nbprog wieder und reflektiert damit die auch im hellenistischen Judentum
vorhandene Scheu vor der Aussprache des Eigennamens.'

Judische und christliche Tradition legen gleichermaflen nahe, den gott-
lichen Eigennamen Yhwh nicht auszusprechen und seine im 19. Jahrhundert
rekonstruierte Vokalisierung in der Form Yahwe(h) nicht zum normalen
Sprachgebrauch werden zu lassen. Vielmehr gilt es, die Juden und Chris-
ten gemeinsame Uberzeugung, Gottes Eigennamen durch umschreiben-
de Benennung die Ehre zu geben, nicht wissenschaftlichem Purismus zu
opfern. Zur Zeit der Entstehung der meisten alttestamentlichen Schriften
ist das Tetragramm freilich noch ausgesprochen worden. Deshalb ist zur
Verdeutlichung der in den Texten selbst gemachten Unterschiede die Aus-
sprache des Tetragramms zuweilen unvermeidlich. Theologisch gilt jedoch,

vgl. H. Gesg, Der Name Gottes, 75-89; T.N.D. METTINGER, In Search of God, 14-49;
F. HarTENSTEIN, Geschichte JHWHs, 73-95.

17"Zum Verbot des Namensmissbrauches vgl. M. K6ckerT, Die Zehn Gebote, 65-68.

8 Vgl. Gen 15,7; Ex 6,2-8; 20,2.5 par. Dtn 5,6.9; Lev 18,2-6; 19,2-18; Jes 43,11; 45,1-8;
Ez 6,7-14;13,9-23; 25,5-17; Hos 13,4 u. 6.

19 Zur Wiedergabe Yhwhs durch >Adonay und »dprog vgl. M. RdseL, Adonaj; C. Zim-
MERMANN, Die Namen des Vaters, 171-187; vgl. ferner K. pE TROYER, Pronunciation,
143-172.
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dass der Wiedergabe und Deutung des Tetragramms im Hebriischen durch
>Adonay, im Griechischen durch xupLo; der Vorzug zu geben ist. Dadurch
sind Judentum und Christentum in Gotteserkenntnis und Gotteslob fest
verbunden. Der in diesem Eigennamen geoffenbarten und zugleich ver-
hiillten Identitit Gottes gebtihrt Respekt.

Der Name Yhwh steht im Alten Testament nicht nur im Zentrum,
sondern er st das Zentrum des Alten Testaments.”® Dies ist quantitativ
und qualitativ leicht zu begriinden. Das Tetragramm ist, abgesehen von
wenigen, theologisch nicht signifikanten Sprachelementen, das am héuﬁgs-
ten bezeugte Wort im Alten Testament.?! Den tiber 6800 Belegen?? stehen
fiir die Bezeichnung *Elohim (»Gott«) nur 2600 gegeniiber, obwohl auch
diese Belegfrequenz immerhin noch den 18. Platz der hiufigsten Worter
im Alten Testament einnimmt. Wird *Elohim auch iiberwiegend fiir den
Gott Israels gebraucht, konnen damit ebenfalls die Gétter der Volker
bezeichnet werden. *Elchim ist ein Appellativum, das der Identifizierung
der gemeinten Gottheit bedarf. Weit hinter diesen Belegfrequenzen bleiben
>Adonay (439 Belege) und die Appellativa *El (238 Belege) sowie *Eloah
(ca. 60 Belege, davon allein 46 im Hiobbuch) zuriick. Nicht selten werden
die Gottesnamen *Elghim, >Ad6nay und °El zusammen mit Yhwh genannt,
so dass dem Eigennamen durch diese Begleltung ein Deutungsaspekt zu-
wichst. Das Tetragramm hingegen ist selbst in seiner Umschreibung durch
>Adonay / Kyrlos immer eindeutig. Es ist in allen alttestamentlichen Schrif-
ten aufler im Hohenlied, bei Kohelet und Esther belegt. Das Fehlen in
diesen Biichern hat unterschiedlich gelagerte Griinde, die je auf ihre Weise
noch einmal die verbindende, Identitit stiftende Kraft des Tetragramms
unterstreichen.

Im Hohenlied, dem Buch der Lieder der Liebenden, fehlt das Tetragramm nicht
etwa aus dem Grunde, dass Yhwh nichts in der Welt der Liebenden zu suchen hitte.
Vielmehr ist er dort sogar intensiv gegenwirtig, wie die einzige, auch noch wieder
verhiillte Erwahnung der Kurzform von Gottes Eigennamen beweist: »Denn stark
wie der Tod ist die Liebe, hart wie die Unterwelt die Leidenschaft. Thre Gluten
(résapéha) sind Feuersgluten (rispé °es), Flamme(n) Yahs (salbebetYah)« (Cant 8,6).
Die Welt der Liebe ist elementar, Kampfplatz sowohl des Unterwelts- und Frucht-
barkeitsgottes ReSep als auch des Lebensgottes » Amor«-Yah(we). Er entziindet die
Leidenschaft, wo er will. Wer Liebe auf Menschenmaf$ zuriickstutzt, hat weder die

20 Es ist durchaus moglich, vom Namen Yhwh her eine Theologie des Alten Testaments
zu entwerfen; vgl. W. ZimmEeRLI, Grundrif3.

21 Die folgenden Angaben stammen aus dem statistischen Anhang in THAT 2, 531-542.

??Im sogenannten elohistischen Psalter (Ps 42-83) hat offenkundig ein redaktioneller
Austausch von Yhwh gegen *Elohim stattgefunden, welcher sich einer in jeder Hinsicht
plausiblen Deutung entzieht; vgl. C. StissenBacH, Der elohistische Psalter. Allemal ist
deutlich, dass es in der vorredaktionellen Fassung der Texte des elohistischen Psalters ca.
200 zusitzliche Belege fiir den Eigennamen Yhwh gegeben hat.
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Liebe noch Gott gespiirt. Es gibt hier allerdings keinen Grund, dauernd den Eigen-
namen Gottes im Munde zu fiihren und die Welt der Liebe unnotig zu sakralisieren.
Soll die numinose Sphire aufscheinen, tun es auch die Gazellen und Hinden der
Liebesgottin (Cant 2,7; 3,5). » Amor«-Yah(we) hat dafiir Verstindnis und wird diesen
Helferinnen der Liebe das Wohlwollen nicht versagen.

Im Buch Kohelet indiziert das Fehlen von Gottes Eigennamen eine Krise der
Gottesbeziehung. Bei Kohelet spricht Gott nicht mehr zu den Menschen und ist
selber fiir sie nicht ansprechbar. Gott ist kontingent und punktuell erfahrbar in seiner
Schopfung, die undurchschaubares Werk eines fernen Gottes ist. Diesen Gott Yhwh
zu nennen, wirde eine Nihe signalisieren, die fiir Kohelet keine Evidenz mehr hat.
E silentio bestitigt Kohelet, dass Gott in seinem Namen gegenwirtig ist und sein
Name in der Situation der Entfremdung folglich keinen Ort mehr hat.

Im Buch Esther — nur in der masoretischen Version wird Gott expressis verbis
nicht erwahnt — ist die Situation noch einmal eine andere. Die vom Pogrom be-
drohten Juden werden durch das kluge Handeln der Jiidin Esther und ihres Onkels
Mordechai gerettet. Die bereits von hellenistischem Geschmack beeinflusste Erzih-
lung will diesen Vorgang keineswegs als rein innerweltliches Geschehen prisentieren.
Vielmehr soll deutlich werden, wie Gottes Vorsehung im Hintergrund die Geschicke
leitet, so dass die Fiirsorge des einen, universalen Gottes fiir sein zerstreutes und be-
drohtes Volk auch Nichtjuden offenkundig wird (vgl. Esth 4,14; 8,17; 9,1.16{.). Der
Verzicht auf den Eigennamen steht im Dienst der Werbung fiir den allwirksamen
Gott (vgl. Esth 4,17b = C 2 par. L 13).

Die Kraft des gottlichen Eigennamens Yhwh erschlief3t sich in der Mannig-
faltigkeit der >Qualititen< Gottes, in der untrennbaren Zusammengehdorig-
keit seines Wesens und Wirkens, wovon das Alte Testament zu erzihlen und
worliber es nachzudenken weifl. In dieser Mannigfaltigkeit kann man die
Spuren der Geschichte Gottes von einem regional agierenden, kanaaniisch
gepragten Wettergott zu einem universal regierenden, jidisch geprigten
Rettergott verfolgen. Im Unterschied zu den Géttern der Nachbarn — Mil-
kom von Ammon, Kamo$ von Moab und Qa’u$ von Edom — hat Yhwh
eine besondere Bindung an sein Volk gerade nach dem Verlust all dessen
bewahrt, was nach antikem Verstindnis fiir eine Religion konstitutiv ist:
Tempel, Konig und Land. Seine Universalitat ist konsequent iiberhaupt erst
aus der universalen Diaspora des Judentums und damit aus der politischen
Machtlosigkeit heraus gedacht worden. Wer dies als Projektion meint hin-
reichend verstehen zu konnen, muss erkliren, wieso bei keinem der Nach-
barvolker eine dhnliche »Losung< angesichts vergleichbarer Bedrohung und
Ohnmachtserfahrung dokumentiert ist. Das Uberleben des Gottes Yhwh
muss etwas mit seinem Willen zum Leben und seinem rettenden Geschenk
des Lebens an Israel zu tun haben, mit seinem Willen zu enger Beziehung
und exklusiver Bindung, mit seiner nicht nur behaupteten, sondern erlit-
tenen und erstrittenen Universalitdt, die iberhaupt erst die Einzigartigkeit

2 Vgl. Septuaginta VIIL,3: Esther, 162.
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geschirft hat. Vielleicht ist darin auch begriindet, dass dieser der Gott dreier
Weltreligionen geworden ist.

Der derart umrissene Charakter Yhwhs impliziert viele Charakteristika.
Fiir alle gilt, dass sie ohne das Tetragramm weder Ort noch Profil hitten.
Der Eigenname dieses Gottes sagt, was als das Eigene namhaft werden
soll und wessen Gegenwart diejenigen erbitten, die ihr Leben unter seinen
Namen stellen, ja in der Anrufung des Namens ihren Lebensgrund und ihr
Lebensziel benennen:

Schenke uns Leben, dass wir deinen Namen anrufen.

(Ps 80,19)

Wird im Alten Testament vielfach erfahren und erzihlt, erkannt und erfleht,
was als Wirklichkeit und Wahrheit des Gottes mit dem Eigennamen Yhwh
gilt, so ist nur an einer Stelle der Versuch unternommen worden, in diesen
Eigennamen selbst hineinzuhdren, um aus ithm das Eigene dieses Gottes
zu vernehmen. Dass dies nur an auflergewdhnlicher Stelle und durch eine
ausgezeichnete Person geschehen kann, versteht sich angesichts des Re-
spekts vor dem Eigennamen von selbst. Es handelt sich um die Berufung des
Mose in Ex 3. Der Text hat fiir die biblische Gotteslehre ausschlaggebende
Bedeutung (vgl. Mk 12,18-27).2¢

Yhwhs Selbstauslegung

Die Erzdhlung in Ex 3 ist Teil der schlechterdings paradigmatischen Ret-
tungsgeschichte Israels in Ex 1-15, Israels Befreiung aus der dgyptischen
Knechtschaft.® Dies ist kein historisches, sondern ein theologisches Ur-
teil, welches in der Formationsphase des Pentateuchs — vor allem durch
deuteronomistische und priesterliche Stimmen — mit Nachdruck heraus-
gestellt wird. Mose, Gottes Mittler in dieser Rettungsgeschichte, ist bereits
geboren, dgyptisch-hebriisch erzogen, dgyptischer Strafverfolgung durch
Flucht entgangen und midianitisch verheiratet (Ex 2), als das Entscheidende
geschieht. Als Hiiter der Schafe und Ziegen seines Schwiegervaters gerit er
an den Gottesberg (Ex 3,1). Dass hinter diesem Gottesberg urspriinglich
eine andere Tradition steht als hinter dem Gottesberg schlechthin, dem
Sinai, ist eher unwahrscheinlich.? Moses Aufstieg zu Gottes Mittler in Ex
21£. lebt so deutlich von vorgegebener Motivik (Geburtsgeschichte, Brun-
nenszene), dass auch der Gottesberg in Ex 3 als Vorverweis auf die Sinai-

2 Siehe unten »Beschluss: Der Gott der Lebendigenx.

2 Zu Ex 1-15 vgl. C. BERNER, Exoduserzihlung.

26 Deuteronomistische Tradenten haben den Gottesberg nachtriglich um Horeb, Name
des Sinai im Deuteronomium, ergianzt.
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offenbarung verstanden werden muss.?” Er ist ein zusitzliches Zeichen zum
brennenden, aber nicht verbrennenden Dornstrauch in Ex 3,2, der Gottes
Gegenwart — in Ex 3,2 noch vorsichtig unter der Gestalt von Yhwhs Boten
verhiillt — anzeigt. Wo Gott gegenwirtig wird, ist heiliges Land (Ex 3,5). Das
ist hier genauso wie in Ex 19, der Er6ffnung der Sinaioffenbarung.

Das Vorspiel in Ex 3 hat allerdings ein eigenes Thema, das konsequenter-
weise bei der Sinaitheophanie in Ex 19 nicht noch einmal behandelt wird.
In Ex 3 macht sich Yhwh Mose bekannt. Dies geschieht nicht sogleich
durch die Kundgabe des Namens Yhwh und seiner Erlduterung durch das
beriithmte »Ich bin, der ich bin« (Ex 3,14). Vielmehr steht an erster Stelle
eine kleine Biindelung der Heilsgeschichte, die Mose auf dem Hintergrund
von Ex 1f. nicht in jeder Hinsicht neu ist und die bereits Ubung erkennen
lasst, die Dinge kurz und komprimiert zu sagen.?

(6) Und er sprach: Ich bin der Gott deines Vaters, der Gott Abrahams, der Gott
Isaaks und der Gott Jakobs. Und Mose verbarg sein Gesicht, denn er fiirchtete
sich, auf Gott zu schauen. (7) Und Yhwh sprach: Ich habe das Elend meines
Volkes, das in Agypten ist, gesehen, und ich habe ihr Schreien iiber ihre Fronvogte
gehort, denn ich kenne seine Leiden. (8) Da bin ich hinabgestiegen, um es aus der
Hand Agyptens zu retten und es aus jenem Land heraufzufiihren in ein gutes und
weites Land, in ein Land, das von Milch und Honig fliefit, zu dem Ort der Kanaa-
niter, Hethiter, Amoriter, Periziter, Hiwwiter und Jebusiter. (9) Und nun, siche,
das Schreien der Israeliten ist zu mir gekommen, und ich habe auch die Drangsal
gesehen, mit der Agypten sie quilt. (10) Und nun, wohlan, ich schicke dich zum
Pharao; fithre mein Volk, die Israeliten, aus Agypten heraus.

(Ex 3,6-10)

Was Mose zu horen bekommyt, ist die Heilsgeschichte, wie sie im deuterono-
mistischen Credo steht (Dtn 26,5-9). Es ist bemerkenswert, dass das Erste,
was Yhwh — dieser Eigenname wird im vorausgehenden Text ganz selbstver-
stindlich gebraucht — von sich wissen lisst, Namen sind: »Ich bin der Gott

¥ Da sich Mose in midianitischem Gebiet aufhalt, ist die Hypothese von der midiani-
tischen Herkunft des Yhwh-Glaubens gebildet worden (sogenannte Midianiter- bezie-
hungsweise Keniterhypothese). Sie besagt, dass Yhwh urspriinglich ein Berggott dieser
stidpalastinischen Region gewesen sei. Auch der Priesterstatus von Moses Schwieger-
vater wird fiir Midian als urspriinglicher Region der Yhwh-Verehrung geltend gemacht
(Ex 2,16). Die Evidenz fiir diese These ist gering. Mose kann nach der Binnenlogik der
Erzihlung nur in eine Gegend zwischen Agypten und dem verheiflenen Land flichen,
weil er bald nach Agypten zuriickkehren muss und er das Land weder jetzt noch dereinst
betreten darf. Dass Yhwh ein Berggott sei, sagt auch 1 Kon 20,23, allerdings in kontextuell
bedingter anekdotischer Zuspitzung und im Blick auf die Gegend von Samaria. Der Berg
beziehungsweise die Berge sind bei Yhwh eine konvertible Grofle. Sie gehoren zu jedem
Wettergott hinzu. Besondere theologische Valenz hat nur der Sinai/Horeb, nicht weil
Yhwh urspriinglich der Gott dieses Berges wire, sondern weil dieser Berg nach autoritativ
gewordener Tradition die Stitte ist, an der Gott sich selbst und seinen Willen kundtut.

2 Vgl. zum Folgenden J. C. GerTz, Exoduserzahlung, 254-321; K. Scamip, Erzviter
und Exodus, 186-209.
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deines Vaters, der Gott Abrahams, der Gott Isaaks und der Gott Jakobs«
(Ex 3,6). Diese Gottesnamen, genau genommen keine Eigennamen, sondern
Beziehungsnamen, in die das besondere Verhiltnis Gottes zu bestimmten
Menschen eingezeichnet ist, stehen fiir die Vitergeschichte der Genesis. Sie
ist eine Verheiflungsgeschichte, die wenige, als Halbnomaden dargestell-
te Geschlechter erlebt haben. Nachkommen und Land sind die groflen
Themen der in vielen Variationen und Dimensionierungen ergehenden
Verheiflungen. Die drei genannten Verheiflungsempfinger reprisentieren
Vater, Sohn und Enkel. Es handelt sich also um keine Verheiflung, die sich
gleich erfiillt hitte, sondern deren Erfiillung auf sich warten lisst. Sie bleibt
Generationen hindurch bestehen. Diese Verheiffungsgeschichte ist nach
Ex 3 Vorgeschichte der Rettungsgeschichte Israels in Agypten. Ein Teil
der Verheiflung, die Volkwerdung, ist bereits wahr geworden, wihrend die
Landverheiflung noch aussteht bezichungsweise wieder aussteht, denn das
Wohnen der Viter Abraham, Isaak und Jakob im Lande ist keine endgtiltige
Landgabe gewesen, sondern nur ein erstes Weilen im »Lande der Fremd-
lingschaft«, wie es priesterliche Autoren in frithnachexilischer Zeit nennen
(Gen 17,8 u.6.).

Es ist mit Hinden zu greifen, wie locker die Konstruktion, dass die Viter-
geschichte die Vorgeschichte der Rettung Israels in Agypten darstellt, gefiigt
ist.?” Aller Wahrscheinlichkeit nach hat Israel lange nur die Vitergeschichte
als Griindungsgeschichte Israels gekannt. In threm Zentrum, der Jakobs-
geschichte, geht es um die Griindung Israels aus den zwolf Stimmen, welche
die Namen der zwolf Sohne Jakobs tragen. Jakob wird konsequenterweise,
wenn auch nicht konsequent in der Uberlieferung, in Israel umbenannt
(Gen 32,29; 35,10). Der Gott Jakobs, der seine Verheiflung der Volkwerdung
und Landgabe seit Generationen kundgetan bekraftigt, verzdgert, erwei-
tert, gefahrdet und partiell erfiillt hat, lisst mit Jakob und seinen Sohnen das
Volk Israel erstehen. Die Exodusgeschichte, mit der Vitergeschichte durch
das Bindeglied der Josephsnovelle derart koordiniert, dass auch die Frage
beantwortet ist, wie ein Volk, wenn auch nur ein kleines, nach Agypten hat
kommen konnen, steht ganz im Zeichen der bereits geschehenen Griindung
des Volkes. Aus dem kleinen Volk muss schnell ein grofles Volk in Agypten
werden, das die Agypter im eigenen Land das Fiirchten lehrt. Einschrei-
bungen im Umfang von nicht mehr als sieben Versen am Anfang des Exo-
dusbuches fiihren diesen Wandel herbei (Ex 1,1-7). Im Zusammenhang der
Erkundung der Gottesnamen ist die Erkenntnis wichtig, dass die ganze Vi-
tergeschichte von Anfang an selbstverstindlich von dem géttlichen Eigen-

29 Viter- und Exodustradition sind bereits vorpriesterlich zu Israels autoritativer Griin-
dungslegende vereinigt worden; vgl. C. BERNER, Exoduserzihlung, 17-26; zu Optionen
und Problemen der Rekonstruktion vgl. E. BLum, Literarische Verbindung, 85-121.
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namen Yhwh Gebrauch macht. Der »Gott der Viter«ist Erlduterung dieses
Eigennamens, nicht selbstindige Tradition, die urspriinglich unabhingigen
Vitergottern ohne Beziehung zu Yhwh gegolten hitte.’® Der Gott mit dem
Eigennamen Yhwh schreibt in seine mit der Viterzeit verbundenen Namen
die Beziehung zu den Menschen ein, an die er sich gebunden hat: Gott
Abrahams, Isaaks und Jakobs.*! Die Namen sind Gottes Selbstdefinition in
seiner Bindung an Menschen. Dieser Bindung bleibt er treu im Hinhéren
und Hinsehen auf die Bedringnis der Israeliten in Agypten, die er pro-
nonciert »mein Volk« nennt (Ex 3,7.10), sowie in seinem Willen, Rettung
durch Sendung des Mose zum Pharao zu schaffen.

In Ex 3,6-10 sind die Verse 7f.* nachgetragen worden.’? Die Erginzung
in V. 7£.%, gut zu erkennen an der Aufnahme des Motivs von Israels Schreien
zu Gott aus V. 9 in V. 7, stellt Gottes konkretes Aufmerken auf Israels Not
in einen weiten Horizont: »denn ich kenne seine Leiden« (V. 7). Was Gott
an Israel in Agypten tut, geschieht, weil er es immer tut: Not sehen, nieder-
fahren und retten, jetzt aus der Hand der Agypter, kiinftig, wenn er das
verheiflene Land geben wird, aus der Hand anderer Volker. Die Namen der
Kanaaniter, Hethiter, Amoriter, Periziter, Hiwwiter und Jebusiter stehen als
Chiffren fir die Vorbevolkerung des verheiflenen Landes, sind aber dartiber
hinaus Reprisentanten der Volkerwelt insgesamt, in der Israel von seinen
Anfingen an, so das Selbstverstindnis der hier schreibenden Autoren, im-
mer ein Notfall fiir den Rettergott Yhwh gewesen ist.

Nachdem Yhwh durch die Erinnerung an die Gottesnamen der Viterzeit
sein bevorstehendes Handeln an den in Agypten bedringten Israeliten in
die Kontinuitit seiner Verheiflungen und seines Rettungswillens gestellt hat,

39 Dies war die epochemachende These von A. Art, Der Gott der Viter, 1-78. Die
Vitergotter der Patriarchen seien erst sekundar mit Yhwh, nach ALt wohl urspriinglich
der Gott der Exodusgruppe, identifiziert worden. Die These ist iiberzeugend kritisiert
worden von M. KOCkERT, Vitergott und Viterverheiffungen; zum gegenwirtigen Stand
der Forschung vgl. H. SpiEckERMANN/D. M. CaRR, EBR 1, 149-156.

31 Nur im Zusammenhang mit Jakob und Isaak sind vielleicht altere Erzahlungen greif-
bar, die hinter die Staatengriindung von Israel und Juda zurtickreichen. Abraham hingegen
ist Verheiflungstrager par excellence, eine theologische Figur primir der nachexilischen
Zeit mit unklarem alterem Hintergrund. Er ist fir die Viterzeit, was Mose fiir Israels Zeit
in Agypten, am Sinai und in der Wiiste sein muss: Gottes Mittler in jeder Hinsicht. Beide,
Abraham und Mose, haben ihre »Karrieren« ungefahr gleichzeitig angetreten: im Stadium
fortgeschrittener Formation der Griindungserzihlungen von Nord- und Stidreich, nicht
denkbar ohne die Prophetie, welche sie nicht hervor-, aber vorangebracht hat, weil sie das
exponierte Verhiltnis Einzelner zu Gott hoch schitzt. Der »Karrieresprung« der beiden
setzt im Exil ein und fithrt zum Erfolg in der nachexilischen Zeit. Dieses Urteil bestitigen
je auf ihre Weise die Analysen von E. BLum, Komposition, 271-458; B. ZIEMER, Abram;
M. KO6ckERT, Abraham, 139-169; DERS., Abrahamtiberlieferung, 103-128.

321n Ex 3,7f.% ist die deuteronomistische Diktion am deutlichsten identifizierbar, ohne
dass sich damit die Moglichkeit erdffnete, den der Erginzung vorgegebenen Text als
erheblich dlter zu betrachten.
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konnte Mose eigentlich nach Agypten zuriickkehren und vor dem Pharao
seinen gottlichen Auftrag ausfithren. Uberraschenderweise geschieht dies
in Ex 3,114f. nicht. Vielmehr duflert Mose allerlei Zweifel. »Wer bin ich,
dass ich zum Pharao gehe und dass ich die Israeliten aus Agypten hinaus-
fiuhre« (Ex 3,11; vgl. 4,10; 6,12)? Er weif8 nicht, was er den Israeliten sagen
soll, wenn sie thn nach dem Namen des Rettergottes fragen (Ex 3,13{f.).
Die Bedenken, die Mose in Ex 3f. kundtut, haben ihre Vorgeschichte in der
Prophetie. Ohne die Zweifel eines Jeremia (vgl. Jer 1,6) wire Mose kaum auf
die Idee gekommen, seine Tauglichkeit als Mittler Gottes und die Annahme
seiner Botschaft bei den Israeliten in Frage zu stellen. Die Prophetie ist
lingst in der im Jeremiabuch dokumentierten Krise, als Mose seine Fragen
in Ex 3f. an Gott richtet. Es ist genau dieser Zusammenhang, in dem Gottes
Eigenname Yhwh zum Thema wird.

(13) Und Mose sagte zu Gott: Wenn ich zu den Israeliten komme und ihnen sage:
Der Gott eurer Viter hat mich zu euch gesandt, und sie zu mir sagen: >Wie ist sein
Name?<, was soll ich ihnen dann sagen? (14) Da sprach Gott zu Mose: Ich bin, der
ich bin. Und er sprach: So sollst du zu den Israeliten sagen: Der >Ich bin< hat mich
zu euch gesandt. (15) Und Gott sprach noch (weiter) zu Mose: So sollst du zu den
Israeliten sagen: Yhwh, der Gott eurer Viter, der Gott Abrahams, der Gott Isaaks
und der Gott Jakobs, hat mich zu euch gesandt. Dies ist mein Name in Ewigkeit
und mein Ruf fiir alle Geschlechter. (16) Geh und versammle die Altesten Israels
und sage zu ihnen: Yhwh, der Gott eurer Viter, ist mir erschienen, der Gott Abra-
hams, Isaaks und Jakobs, und hat gesagt: Ich habe auf euch genau geachtet und auf
das, was euch in Agypten angetan worden ist. (Ex 3,13-16)

Nur an dieser Stelle wird im Alten Testament Gottes Eigenname Yhwh
durch ebyeb aser >ehyeb (»Ich bin, der ich bin«) gedeutet (Ex 3,14). Es
handelt sich nicht um eine erste Kundgabe oder Offenbarung des Namens,
der bereits seit Gen 2 ganz selbstverstandlich in Gebrauch ist. Es handelt
sich in Ex 3 auch nicht um eine Deutung, die bewusst als Schliisselszene
der Offenbarung von Gottes Eigennamen gestaltet wire. Was erstmals ge-
schieht, ist die Deutung des Eigennamens unter Gebrauch des mit dem Na-
men leicht in Verbindung zu bringenden Verbs »sein, geschehen« (hebriisch
hyh, aramiisch hw’/ hwh).

Die Forschung hat unter Aufwendung aller philologischen Energie versucht, dieser
in Ex 3,14 offenkundig vollzogenen Verbindung einen tiefen Sinn zu entlocken. Ein
solcher semantischer Versuch auf rein philologischer Basis ist jedoch problematisch.
Es ist iberhaupt nicht sicher, ob der Eigenname Yhwh mit dem Verb hyh/hwh in
Verbindung gebracht werden kann. Neben der Langform Yhwh gibt es die Kurz-
formen Yh, Yhh und Yhw, letztere aufgrund akkadischer und hebriischer Bezeu-
gung von Personennamen in Anfangsstellung Y6-/Y&ho- (Beispiel: Yéhoyaqim/
Yo6yaqim), in Endstellung als -yah(l) zu vokalisieren (Beispiel: Yo°Siyyah[d]). Diese
Kurzform lidt nicht unbedingt zur Verbindung mit dem Verb hyh / hwh ein. Die in
der alttestamentlichen Wissenschaft tibliche Vokalisierung von Yhwh als Yahweh/
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Jahwe geht auf dhnliche westsemitische Personennamen in akkadischen Texten des
zweiten Jahrtausends zuriick, wie sie vor allem in Mari belegt sind, aber auch auf
griechische Transkriptionen des Tetragramms und seiner Kurzformen. Der Befund
ist hier wie dort so vieldeutig, dass man bei der in der Wissenschaft tiblichen Voka-
lisierung Yahweh /Jahwe allenfalls von einem Behelf reden kann, das Tetragramm
aussprechbar zu machen, wie es in vorexilischer Zeit iiblich gewesen ist.3

Die Ubersetzungsméglichkeiten der Deutung von Gottes Eigennamen
Yhwh in Ex 3,14 bewegen sich im Hebriischen angesichts der Imper-
fektform von hyh zwischen prisentischer und futurischer Wiedergabe.
Auch die Kombination von beiden Zeitstufen ist denkbar. Die wahr-
scheinlichste Ubersetzung von “ebyeh *aser >ebyeh bleibt »Ich bin, der ich
bin«.** Angesichts des Kontextes richtet sich diese Aussage ganz auf die
Bekraftigung der Souverinitit und Selbigkeit Gottes in seiner Erfahrbar-
keit als Israels Retter. Mit dieser Namensdeutung wird nicht die Selbst-
bezogenheit Yhwhs apostrophiert, sondern seine Verlisslichkeit, die be-
reits die gottlichen Beziehungsnamen Gott Abrahams, Gott Isaaks und
Gott Jakobs verbiirgen.

Gottes Bindung an sein Volk geschieht aus freiem Willen und in Treue zu
seiner Verheiflung. Beides ist in dem Eigennamen Yhwh beschlossen. Des-
halb wird im Anschluss an die Auslegung des Eigennamens in Ex 3,14 die
Sendung des Mose zu den bedringten Israeliten noch einmal betont. Der
>ehyeh (»Ich bin«) will nach Ex 3,15 kein anderer sein als »der Gott eurer
Viter, der Gott Abrahams, der Gott Isaaks und der Gott Jakobs«. In Ver-
gangenheit, Gegenwart und Zukunft bleibt Gott sich und seinem Volk als
Retter treu. Die Verheiflung an die Viter war nie ohne Bedrohung, Israel in
Agypten steht ohne Gottes Rettung vor dem Ende im fremden Land, und
schliefilich erhilt Israel am Sinai zwar das Gesetz als Lebensform, doch
seine Konzentration auf die Sithne und auf die Wahrung der Heiligkeit des
Gottesnamens zeigt, dass Gottes Willenskundgabe der Begleitung durch
seine Vergebungsbereitschaft bedarf, soll das Volk nicht in Gottes Zorn

33 Zu den Personennamen und Texten vgl. D. N. FREeDMAN/P. O’ConNOR, ThWAT
3,535-543.

3 Die Septuaginta hat bei der Ubersetzung von Ex 3,14 bewusst die Deutung von
Gottes Eigennamen durch die Wurzel hyh / hwh noch weitergetrieben: éya eipe 6 év (»Ich
bin der Seiende«). Der Ubersetzer kommt dem ontologischen Denken der Griechen ent-
gegen, hilt aber an der Personalitit Gottes fest. Er iibersetzt 6 év (»der Seiende«), nicht
76 8v (»das Seiende«). Obwohl es im Griechischen keinen lautlich evidenten Zusammen-
hang von Namen und Deutung wie in der Vorlage geben kann, ist in der Septuaginta so
klar wie im hebriischen Text, dass das Verstindnis des kurzen, konzentrierten Satzes in
beiden Fillen ganz auf den Kontext angewiesen ist. »Der Seiende« schenkt den Seinen
Leben im qualifizierten Sinn: die Lebendigkeit der zur Gottesbindung Befreiten. Die
Feinde des befreienden Gottes, mogen sie auch noch so bedrohlich sein, partizipieren
an diesem Leben nicht und konnen deshalb ot u7 8vteg (»die Nicht-Seienden«) genannt
werden (Esth 4,17q = C 22).
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sein Ende finden (Ex 32,10).% Als Retter bleibt Yhwh in verinderten Rollen
prasent.

Der rettende Name

In der priesterlichen Sinaiperikope ist die zum Sithnehandeln komplementi-
re, der Zukunft zugewandte Form der Zusage heilsamer Gegenwart Gottes
der aaronitische Segen (Num 6,22-27).%¢ Sosehr er seinem Ursprung nach
zum Tempel und zum priesterlichen Amt gehért und dort auch beheimatet
geblieben ist, so wenig ist er allein an die kultische Sphire gebunden. Nach
Num 6,22-27 besteht die priesterliche Segenshandlung darin, Gottes Eigen-
namen Yhwh auf die Israeliten zu legen. Der den Aaroniden anvertraute
Name Yhwh steht fiir die Gegenwart Gottes selbst, die die Priester in ihrer
Obhut haben (Lev 9,22-24; 1 Chr 23,13; Sir 50,16-22). Es liegt jedoch allein
in Gottes Souveranitit, seinem Namen die Macht zu geben, dass aus der
Namensgegenwart Segen wird. Ist diese Handlung auch ganz im Kult ver-
wurzelt, geht thre Wirkung doch deutlich iiber die Tempelmauern hinaus.
Beim Ausgang des Segens in die Welt spielt die Vorstellung der Heiligkeit
keine Rolle. Segen soll jenseits des sakrosankten Raumes wirken; er kann es,
weil er aus der sakrosankten Sphire kommt, die Yhwh und seinen Namen
umgibt.

Diese Segenstheologie steht in groffer Nahe zum Trishagion der Seraphen
in Jes 6 und zur Deutung des Yhwh-Namens in Ex 3. Wie die Distanz
wahrende Heiligkeit von Yhwh S$éba’6t die Voraussetzung fiir die erfahr-
bare Fiille seiner Herrlichkeit in der Welt ist (Jes 6,3) und die Deutung des
Yhwh-Namens Gottes Souverinitit vor jedem zudringlichen Spekulieren
schiitzt, zugleich indessen nichts anderes als die Rettung zusagen will (Ex
3,14-17), so ist die Segnung mit dem Namen allein Gottes unverftigbares
Werk. Deshalb ist bei der Deutung des Namens immer das Gotteslob nahe.
Bereits in Ex 3,15 wird betont: »Dies ist mein Name in Ewigkeit und mein
Ruf fiir alle Geschlechter.« »Mein Name« und »mein Volk« (3,7.10) ge-
horen zusammen, weil Yhwh in seinem Eigennamen allein als Retter seines
bedringten Volkes erkannt und angerufen werden will. Das hebriische
Wort, das in V. 15 mit »Ruf« iibersetzt worden ist (zeker), meint ebendies:
die erinnernde, gegenwirtige und zukiinftige Nennung des Namens in Not
und Lob. Dazu stiftet Gott selbst durch die Wunder seiner Rettung an:

Er hat einen Ruf bereitet seinen Wundern,
der gnidige und barmherzige Yhwh.
(Ps 111,4)

3 Zur Theologie der Vergebung und Versohnung siche unten Abschnitt B I 4; vgl. auch
die Auslegung von Ex 3,14 durch 33,19.
36 Zur Theologie von Segen und Lob siehe unten Abschnitt B I 2.
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Es ist das Verb brk (»segnen«) selbst, das die Einheit von Gottes Zuwen-
dung und dem Gott geltenden Lob zum Ausdruck bringt. Wo immer Gott
segnet (brk pi.), antworten die Gesegneten mit dem Gotteslob (brk qal,
haufig Partizip Passiv, oder pi.). Die Gesegneten sind zugleich die zum
Gotteslob Begabten. Ps 124 lisst den ersten Ausruf nach der Rettung »Ge-
priesen (bariik) sei Yhwh« (V. 6) in der hymnischen Quintessenz gipfeln
»Unsere Hilfe ist im Namen Yhwhs, der Himmel und Erde gemacht hat«
(V. 8). Und Ps 145 zielt darauf, dass »alles Fleisch« seinen »heiligen Na-
menc« preise (V. 21, brk pi.). Ein Eigenname, auch der eines Gottes, ist die
kiirzeste und dichteste Benennung der Identitit einer Person. Bei Yhwh ist
sie bestimmt durch die dezidierte Rettungsbereitschaft fiir die Seinen und
durch den Willen, seine Schopfung zu erhalten. Der Eigenname umschlief3t
Partikularitit und Universalitit des gottlichen Wesens und Wirkens nicht
als spannungsvolles Nebeneinander, sondern als Einheit, fiir die der eine
Name des einen Gottes steht. Er ist das Ganze (Sir 43,27), und das Ganze,
namlich die Schopfung, lebt (42,23). Wer das Geheimnis dieses Zusammen-
hangs erforschen will, muss der Werke und Wunder dieses Gottes preisend
gedenken (42,15-43,33), die von dem einen Namen ausgehen und mit ihm
wohltuend verbunden bleiben.

Der eine Name und die anderen Namen Gottes

Das Schopfungslob des Jesus Sirach in Sir 42,15-43,33 macht den Ubergang
zu den anderen Namen Gottes leicht. Das gememsemmsche Wort fiir Gott,
El, steht in diesem Text neben dem Eigennamen Yhwh, ferner *Adonay
(»Herr«), *Elohim (»Gott«) und “Elydén (»Héchster«). Die Vielzahl der Na-
men wire nicht moglich, hitte nicht der Eigenname Yhwh unangefochten
die theologische Dominanz. Da dies aufler Frage steht, konnen bereits die
hymnischen Texte der vorexilischen Zeit Yhwh ganz mit Motiven kanaa-
ndischer Mythologie rithmen (Ps 29; 93) und diejenigen der nachexilischen
Zeit reichen Gebrauch vom kosmologischen Wissen des Hellenismus ma-
chen (Sir 42,15-43,33).

Unter den vielen Namen Gottes verdient neben dem Eigennamen Yhwh
vor allem das Appellativum *Elohim besondere Beachtung. Gegeniiber der
hohen Belegfrequenz fiir Yhwh im Alten Testament fillt die Bezeugung
fiir *Elohim deutlich geringer aus, zumal auch andere Gétter als *Elshim
bezeichnet werden kénnen. Der zugehérige Singular *Eloah fithrt im Alten
Testament eine Randexistenz. Der Eindruck ist nicht von der Hand zu wei-
sen, dass die Singularbildung *Elbah eine abgeleitete Konstruktion aus dem
Plural *El6him ist.” Diesen Plural mit einem urspriinglich polytheistischen

3 Den Verfassern des Hiobbuches kam der Singular *El6ah entgegen, wenn er nicht
gar in Verbindung mit der Komposition dieses Buches, vielleicht unter Einfluss des ent-
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Hintergrund der israelitischen Religion in Zusammenhang zu bringen,
ist pure Spekulation. Gibt es auch eine moderat polytheistische Vor- und
Parallelgeschichte der Religion Israels, wie es im syrisch-paldstinischen
Raum der Spitbronze- und Eisenzeit nicht anders zu erwarten ist, hat das
pluralische Appellativum *Elohim dafiir keine Aussagekraft. EIohim kann
tatsichlich als »echter< Plural fiir die anderen Gotter gebraucht werden. Im
singularischen Verstindnis, also als Bezeichnung des Gottes Yhwh, ist das
Wort als Intensitits- oder Majestitsplural aufzufassen, ohne dass irgendein
polytheistischer Ton mitschwingt.®® In diesem Sinne kommt *Elohim in
der weitaus grofiten Zahl der Belege vor, allerdings hiufig in Status-con-
structus-Verbindungen (»Gott des ...«, »Gott von ...«) oder mit Possessiv-
suffixen (»mein, dein, unser, euer Gott«). Anders als der Eigenname Yhwh
ist *Elohim der Eindeutigkeit halber auf Erginzung angewiesen. Die zu
diesem Zweck gewahlten Erginzungen verleihen *Elchim den besonderen
theologischen Charakter. Durch die beigefiigten Erginzungen wird erhellt,
mit welcher Intensitdt, nachgerade Ausschliefflichkeit Yhwh ein Gott in
Beziehung sein will.

Dies wird vor allem im Deuteronomium und im Psalter deutlich. Bei aller
Unterschiedlichkeit haben die Biicher eine theologische Komplementaritit.
Gebot und Gebet, die ihnen eigenen Gravitationszentren, reprasentieren
zwei elementare Formen, durch die Gott und Volk beziehungsweise Gott
und der Einzelne zueinander in Beziehung treten.’” Das Deuteronomium
ist dartiber hinaus so etwas wie ein theologisches Kompendium des Pen-
tateuchs.*® Es setzt wichtige Traditionen tiber Gottes Anfinge mit seinem
Volk voraus, es weiff um die Gefihrdungen Israels, in seinen umfangreichen
jingeren Teilen bereits um die Katastrophe von 587/86. Angesichts dieser
Gefahren will das Deuteronomium dem dezimierten und zerstreuten Volk,
das sich im 7. und 6. Jahrhundert v. Chr. als Israel versteht, eine Lebens-
form geben, die religiose Identitit wahren und schirfen soll. Sie steht und
fallt nach Auffassung des Deuteronomiums mit der Bindung an Yhwh. Das
Buch hat eine Namenstheologie ausgebildet, die verheifit, dass Gott seinem
Eigennamen Yhwh im Land Wohnung, nimlich einen Tempel, geben will

sprechenden aramiischen Appellativums, >erfunden< worden ist. Hiob ist ein Auslinder,
dessen Weisheit ihn aber zu einem vornehmen Zeugen des Alten Testaments macht.
Deshalb wird vom Yhwh-Namen im Hiobbuch sehr selten Gebrauch gemacht. *El6ih
hingegen hat die Anmutung von Fremdheit und Vertrautheit zugleich.

38 Zu den in diesem Umfeld bestehenden exegetischen Problemen vgl. E. BLum, Der
vermeintliche Gottesname, 97-119; A. pE Pury, Wie und wann wurde >der Gott< zu
sGotte?, 121-141.

39 Siehe unten Abschnitt B IIT 1.

0 Vgl. S. HERRMANN, Das Deuteronomium als Mitte biblischer Theologie, 163-178.
Deuteronomi(sti)sche Phraseologie ist mit den implizierten Inhalten dokumentiert bei M.
WEINFELD, Deuteronomy and the Deuteronomic School, 320-365.
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(Dtn 12,5.11.21; 14,23 1.). Natirlich ist an den Jerusalemer Tempel gedacht,
der um der Fiktion willen — Mose hilt die lange Rede kurz vor seinem Tod
im Ostjordanland — nicht genannt werden kann. Dabei spielt die Heiligkeit
des Namens im Deuteronomium tiberhaupt keine Rolle. Sosehr seine Pri-
senz mit dem kiinftigen Tempel verbunden wird, so wenig wird sie an diesen
Ort gebunden sein. Vielmehr legt das Buch besonderen Wert darauf, dass
sein erwihltes Volk heilig (7,6; 14,2; 26,19) und Yhwh vom Tempel her, aber
weit Uber den Tempel hinaus in dieser Bindung gegenwirtig ist. Wie sehr
Yhwh sich selbst an Israel bindet und Israels Bindung an sich erwartet, wird
durch Hunderte von Formulierungen evident, die Yhwh mit »dein Gottx,
»euer Gott« und »unser Gott« kombinieren. Mit solchen Formulierungen
wirbt das Deuteronomium um die Liebe zu »Yhwh, deinem Gott«, »mit
deinem ganzen Herzen und mit deiner ganzen Seele und mit deiner ganzen
Kraft« (6,5). Der Dekalog ist fiir diesen intensiven Beziehungswillen beson-
ders charakteristisch. Er wird durch eine Selbstvorstellung Gottes eroffnet:

Ich bin Yhwh, dein Gott,
der dich aus dem Lande Agypten, aus dem Sklavenhaus, herausgeftihrt hat.
(Dtn 5,6)

Der gebietende Gott ist zuvorderst der befreiende Gott, nimlich »Yhwh,
dein Gott«, der Beziehung zu niemand anderem als seinem Volk will. Die
Gebote sind Gestaltung der geschenkten Freiheit in stetem Verweis auf
»Yhwh, deinen Gott« (5,9.11.12.14.15.16), der das Volk nicht sich selbst
tberlisst, sondern aus Liebe, Treue und Eifer bei seinem Schwur bleibt
(5,91.; 7,7-10). Die gegenseitig verpflichtende Bundesformel ist in Kraft
(26,171.). Die auf das Verhaltnis zu »Yhwh, deinem Gott« (6,24; 30,191.),
tiberall lauernde Gefahr sind die anderen Gotter (5,7), die eigenniitzig ihr
Verhiltnis zu Israel suchen, allerdings nicht befreien, sondern versklaven.
Der Gebrauch von *Elshim im Deuteronomium dient der Klirung der
Gottesbeziehung ohne Wenn und Aber. Entweder bejaht Israel die Bindung
an »Yhwh, deinen Gott«, den Befreier aus der Sklaverei (5,6; 6,5), oder an
die »anderen Goétter«, die mit thren weltlichen Dienern an die Stelle Yhwhs
treten wollen (5,7). Fiir ein Dreiecksverhaltnis gibt es in der Yhwh-Bezie-
hung keinen Platz.

Komplementir zu dieser aus Liebe und Gebot gefiigten Theologie des
Deuteronomiums verhilt sich die Theologie des Gebets im Psalter. Wie das
Deuteronomium ist der Psalter ein auf Yhwh zentriertes Buch. Die hiufige
Nennung von Gottes Eigennamen zeigt, wie sehr die theologische Sub-
stanz beider Biicher in der Bindung an Yhwh besteht.*! Im Psalter tritt zum
Eigennamen die Anrede »mein Gott«, in der Regel ’Elc')hay, zuweilen *ELS,

# Vgl. H. SPIECKERMANN, Heilsgegenwart, 284-292.
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hinzu. In Lob und Klage bringt die Anrufung »Yhwh, mein Gott«, aufs kiir-
zeste zum Ausdruck, dass Souverinitit des Weltengottes und personliche
Gottesbeziehung nicht auseinanderstreben, sondern nah beieinander sind.
Wo Lob- und Klagegebete in Agypten und besonders Mesopotamien zu
Doxologien mit langen Rethungen von Epitheta der angerufenen Gottheit
anheben,* gentigt in den Psalmen eine knappe Invokation:

Preise, meine Seele, Yhwh,
Yhwh, mein Gott, du bist sehr grofi.
(Ps 104,1)

Die Grofle Gottes gewinnt in der Grofle seiner Schopfung Gestalt. Sie
dringt den Einzelnen, welcher den Kosmos in Harmonie mit seiner per-
sonlichen Gottesbeziehung erfihrt, zum Lob. Nicht anders ist es im Kla-
gegebet:

Mein Gott (’IEZH), mein Gott, warum hast du mich verlassen? ...
Mein Gott (CElohay), ich rufe am Tag, aber du antwortest nicht,
(ich rufe) in der Nacht, aber ich finde keine Ruhe.

(Ps 22,21

Dies ist eine harte Anklage Gottes, die in Gebeten der Umwelt ihresgleichen
sucht. Der Eigenname Yhwh wird hier nicht etwa aus Furcht vor Namens-
missbrauch auf Grund der in den Versen vorgebrachten Anklage Gottes
vermieden. »Mein Gott« betont hier die personliche Beziehung zu dem
Gott, der sich entfernt hat und hilflos lisst. Die Nennung des Eigennamens
Yhwh wird aufgespart, um Yhwh wieder in die Nihe zu flehen (22,20) und
im Falle der Rettung das Lob des Namens zu versprechen (22,23). Dieses
Lob gewinnt in spdteren Fortschreibungen universale Dimensionen. Der
Einzelne findet sich im Chor aller Volker wieder, die sich preisend erinnern:

Denn Yhwhs ist das Reich,
der herrscht unter den Volkern.
(Ps 22,29; vgl. 22,28)

Universale Yhwh-Theologie und personliche Gottesbeziehung verschmel-
zen ineinander. Der Einzelne, die Yhwh-Fiirchtigen und die Heidenvolker
kommen in der Gemeinschaft der Lobenden zusammen.

Richtet sich die Aufmerksamkeit auf Gottes Macht tiber die Volkerwelt
und deren Verhiltnis zum erwihlten Volk, wagen die Psalmen kithne Ge-
danken. Ps 47, ein Hymnus im elohistischen Psalter (Ps 42-83), widmet sich
diesem Thema in prononcierter Weise. Im Blick auf die Nennung Gottes

#Vgl. A. BarUCQ, Lexpression de la louange; W. MAYER, Untersuchungen; A. ZGoLr,
Kunst des Betens; Sammlungen dgyptischer und akkadischer Gebete: J. Assmann, Agyp-
tische Hymnen und Gebete; M.-]. SEux, Hymnes et pri¢res aux dieux de Babylonie et
d’Assyrie.
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dominiert *Elhim wie nahezu allenthalben im elohistischen Psalter. Gegen-
{iber den acht Belegen fiir *Elohim wird nur zweimal Yhwh gebraucht. Dies
wird offensichtlich als notwendig empfunden, da sich Yhwh weit in die
Volkerwelt hineinwagt. In Ps 47 rotten sich die Volker nicht gegen Yhwh
zusammen wie in Ps 2,11., sondern sie klatschen in die Hinde und jubeln
Gott zu, der »der grofle Konig iiber die ganze Welt« ist (Ps 47,21.). Gebiihrt
die Herrschaft auf Erden allein dem erwihlten und geliebten »Stolz Jakobs«
(47,41.), werden die Volker keineswegs zu Sklaven und Claqueuren degra-
diert, sondern erhalten den Ehrentitel »Volk des Gottes Abrahams« (47,10).
Die weitreichende Aussage hat die Ubersetzer der Septuaginta so sehr in
Aufregung versetzt, dass sie den hebriischen Konsonantentext bereitwil-
lig und durchaus im Rahmen des semantisch und grammatisch Moglichen
anders tibersetzt haben.® Deutlicher konnte nicht erwiesen werden, dass die
masoretische Lesart die urspriingliche ist. Wo Gott zum Konig aller Welt
und aller Volker wird, muss die Form seiner Herrschaft bedacht werden.
Die Uberlegenheit Jakobs wird in Ps 47,4f. affirmiert, aber Gottes univer-
sale Konigsherrschaft ist anderer Art als die Unterwerfungsstrategien der
Herrscher dieser Welt. Er gibt der Volkerwelt als »Gott Abrahams« Anteil
an seinen Wohltaten. In Ps 47 wird die Gottesbezeichnung *Elshim bewusst
zum Signum der Beziechung der Vélker zum Gott der Juden als Abrahams
Erben.**

Die in Ps 47 exemplarisch aufscheinende Namenstheologie des nach-
exilischen Judentums, die jiidische Identitit formen und wahren sowie uni-
versalen Anspruch plausibilisieren und kommunizieren soll, hat Vorldufer
und vergleichbare Konzeptionen an ihrer Seite. Unter den ersteren ist die
priesterliche Komposition zu nennen, deren Namenstheologie in Ps 47 of-
fensichtlich weitergedacht worden ist. Die priesterlich erdachte Stufung der
Kundgabe gottlichen Wesens und Wirkens durch unterschiedliche Namen
reicht vom Gebrauch von *Elohim in der Urgeschichte tiber *El Sadday*®

# Masoretischer Text: »Die Fiirsten der Volker sind versammelt — Volk des Gottes
Abrahams, denn Gottes sind die Machtigen (?) der Erde (maginné *eres), er ist hoch er-
hoben« (Ps 47,10b). Septuaginta: »Die Herrscher der Volker haben sich mit dem Gott
Abrahams versammelt, weil Gottes Michtige der Erde auflerordentlich erhéht worden
sind« (46,10Db).

# Zum bewusst unterschiedlichen Gebrauch von Abraham und Jakob in Ps 47 vgl. I. L.
SEELIGMANN, Psalm 47, 378f.; . JErEm1as, Konigtum Gottes, 67.

# Die Vulgata wagt in Gen 17,1 wie an allen anderen Stellen im Pentateuch (Gen 28,2;
35,11; 43,14; 48,3; 49,25; Ex 6,3; Num 24,4.16) die Ubersetzung von (°El) gadday mit
Deus omnipotens, wihrend die Septuaginta ganz in Ubereinstimmung mit der Betonung
der Gottesbeziehung der Erzviter 6 9eéc cov, »dein Gott« (beziehungsweise mit ent-
sprechenden Possessivpronomina), tibersetzt. Die Vulgata hat bereits zur Vorstellung
der Allmacht Gottes ein durchdachtes Verhiltnis gefunden, um das die Ubersetzer der
Septuaginta noch ringen (siche unten Abschnitt A V). Die urspriingliche Bedeutung von
(CEl) Sadday ist unbekannt.
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bei den Erzvitern bis zur Offenbarung des Eigennamens Yhwh an Mose
in Ex 6. Dass der Gottesname in der Urgeschichte *Elohim ist, entspricht
den Weltverhaltnissen, die hier zur Darstellung kommen, wenn diese auch
durch die Genealogie(n) schon klar auf Abraham ausgerichtet sind (Gen
11,10-32). Die Wahl des allgemeinen Gottesnamens ist ein bewusst gesetztes
Zeichen des Anspruchs Gottes auf die ganze Welt. Er wird nicht kimpfe-
risch, sondern ganz selbstverstindlich und selbstbewusst erhoben.

Die Offenbarung des Namens *El Sadday an Abram in Gen 17, die kein
anderer als Yhwh gewiahrt (17,1), zeigt, wie sehr die stufenweise Kund-
gabe der Gottesnamen in einem Kontext unternommen wird, in dem die
Vorherrschaft des gottlichen Eigennamens Yhwh unbestritten ist.*® Wie die
priesterlichen Anteile an der Erzviteriiberlieferung tiberhaupt sind auch
die Erwihnungen des neuen Namens sparlich. Sie sind zwar prominent
positioniert (17,1; 28,3; 35,11; 48,3), aber nie ohne Begleitung des bereits
eingefiihrten Appellativums *Elshim. Dass die Entscheidung fiir *El Sad-
day durch den Gebrauch von Sadday im Jakobsegen in Gen 49,25 angeregt
worden sein konnte, lasst sich allenfalls vermuten. Die theologische Pro-
filierung des Gottes der Viter als *El Sadday muss man den priesterlichen
Texten selbst entnehmen. Das Epitheton fligt Gottes partikulares und sein
universales Handeln eng ineinander. Wird der VerheifSungsbund auch nur
uber den einen Sohn Isaak weitergegeben, bleibt die Volkerwelt nicht acht-
los am Rande, sondern dezidiert in der Abrahambindung und damit auch in
der Bindung an den jiidischen Gott. Dafiir steht der Name *El Sadday. Gen
17 macht deutlich, dass der neue Gottesname wie die Namensinderung
von Abram zu Abraham (17,5) sowie von Saray zu Sarah (17,15f.) das
besondere Gottesverhiltnis der Erzeltern bei gleichzeitiger Wahrung des
Weltverhiltnisses apostrophieren soll. Der neue Name Abraham wird als
»Vater der Menge der Volker« (Pab-hamén goyim, mathp morh&v EQvav,
17,5) gedeutet, Sarah parallel als Volkerfirstin. Es gibt kein Volk auf Erden,
das nicht in Beziehung zu Abraham und Sarah stiinde. Ein besonderes
Bundesverhiltnis haben freilich allein die Nachkommen, deren Zeugung
durch Abraham autoritativ beurkundet ist: der schon geborene Ismael und
der verheiflene Sohn Isaak. Beide bekommen das Zeichen des Bundes am
Fleisch (17,13). Sie sind auf besondere Weise Gesegnete. Ismael wird zu
einem groflen Volk werden (17,20), Isaak hingegen zum Verheiflungstriger
des einen Volkes und zugleich zum Segenstriger fiir die Menge der Volker.
Die Volker sollen sich — so der implizite Appell — gegentiber Abraham und

seinen Nachkommen so verhalten, wie es sich gegeniiber den Empfangern

#7Zu Gen 17 vgl. M. KOckERT, Leben in Gottes Gegenwart: Wandlungen des Ge-
setzesverstindnisses, 73-88; P. WEIMAR, Genesis 17, 185-225; K. ScumIp, Abrahamitische
Okumene, 67-92.
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des ewigen Bundes, von deren Mittlerschaft der Segen der Welt abhingig
ist, gebiihrt. Die Herren der Welt und ihre Volker »Volk des Gottes Abra-
hams« zu nennen, wie es in Ps 47,10 geschieht, ist in Fortfiihrung von Gen
17 durchaus denkbar, wire aber von den priesterlichen Autoren selbst nie
getan worden. Sie machen vielmehr in Ex 6,2-9 mitten in der dgyptischen
Knechtschaft, also unter fremden Herren in fremdem Land, die Offen-
barung des Eigennamens Yhwh ganz im Sinne von Ex 3 zum Rettungs-
namen flir das ei(ge)ne Volk.*” Allerdings wird der Eigenname nicht noch
einmal auf seinen theologischen Gehalt hin interpretiert, sondern der Gott,
der nun viermal souverin »Ich bin Yhwh« sagt (Ex 6,2.6.7.8), ruft sich den
Abrahambund in Erinnerung (zkr, 6,5) und will deshalb aus Agypten retten
und ins zugeschworene Land fiihren. Viterverheiffung und Exodus werden
denkbar eng, wenn auch nicht erstmalig aufeinander bezogen. Der Bund,
der hier aktualisiert wird, kennt keine beiderseitigen Verpflichtungen wie
die deuteronomistische Theologie in Dtn 26,16-19, sondern nur die Selbst-
verpflichtung Gottes, der das einseitig konstituierte Verhiltnis zum Volk
durch Rettung und Landgabe als seinen Bund erkennbar machen will (Ex
6,41.8)."8 Die Verheiflung ergeht in dem Wissen, dass Gottes Mittler Mose
unter den in ihrer Angst gefangenen Israeliten weder Gehor noch Gehor-
sam finden wird (6,9).* Indem die priesterlichen Autoren ihre Stufung
der Offenbarung der Gottesnamen durch die Offenbarung von Gottes
Eigennamen Yhwh in Ex 6 zum Ziel fithren, treten sie damit zugleich,
vom Weltkreis herkommend, ins Zentrum der Welt ein. Es liegt in der
Beziehung Yhwhs zu seinem Volk. Dort gehort der Eigenname Yhwh hin.
Seine Namensgegenwart ist in Ex 6 strikt soteriologisch, nicht kultisch-
tempelorientiert konnotiert. Die Herrlichkeit der Gegenwart Yhwhs wird
im priesterlichen Schrifttum nicht durch seinen Eigennamen zuginglich,
wie es durch die Namenstheologie im Deuteronomium oder im Psalter
der Fall ist. Die gottliche Herrlichkeit wird vielmehr zusammen mit dem
Namen im Tempel mit duflerster Sorgfalt geschiitzt (Ex 40,341.).° Wer die
Volkerwelt so dezidiert in Verbindung mit dem eigenen Gott setzt, muss
das Eigene Gottes achtsam bewahren.

Nicht zuletzt im Gefolge des priesterlichen Schrifttums ist dem Schutz
des gottlichen Eigennamens immer gréflere Bedeutung beigemessen wor-
den, wobei die gleich zu erliuternde Lesung des Tetragramms durch >Ado-
niy (»Herr«) eine wichtige Rolle spielt. In dieselbe Richtung weist die
Tendenz, den Gebrauch des Yhwh-Namens zugunsten von *Elohim zu

# Zum Verhiltnis von Ex 3 und Ex 6 vgl. R. AcHENBACH, »Ich bin, der ich bin!«, 73-95.
8 Sieche unten Abschnitt B III 2.

# Zur Interpretation von Ex 6 vgl. S. PETRY, Entgrenzung, 279-286.

50 Vgl. P. WEIMAR, Sinai und Schépfung, 269-317.
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reduzieren. In Weiterfiihrung von Gen 1 betont das Epitheton »Gott des
Himmels (und der Erde)« die universale Tatigkeit als Schopfer,’! eine in
persischer Zeit naheliegende Plausibilisierung des jiidischen Gorttes, die bis
in die Darstellung der eigenen Geschichte in der Chronik durch eine par-
tielle Bevorzugung von *Elohim gegentiber dem Gebrauch von Yhwh in den
Samuel- und Konigeblichern Auswirkungen gehabt hat.’? Diese Tendenz
der Universalisierung des jidischen Gottes geht nicht auf Kosten der spezi-
fischen, partikularen Vorstellungen. Der Schutz des gottlichen Eigennamens
vor Missbrauch vertrigt sich durchaus mit der offenkundigen Beliebtheit
Yhwh-haltiger Personennamen in nachexilischer Zeit.>> Wenn Yhwh der
einzige Gott ist, Schopfer und Erhalter der ganzen Welt, dann ist fiir einen
Juden ein Yhwh-haltiger Name zugleich personliche Partizipation am gott-
lichen Segen und lobpreisendes Bekenntnis zu Yhwh vor der Welt, die
erkennen und lernen soll, was sie Yhwh verdankt.

In besonderer Weise ist es der Gottesname >Adonay, der in die unmittel-
bare Nihe zum Eigennamen Yhwh fiihrt.>* Seine »herr-liche« Pragung ist
eine Folge von Tendenzen, den Eigennamen nicht mehr auszusprechen. Es
lassen sich im Alten Testament vor allem zwei Bewegungen identifizieren,
die Aussprache des Tetragramms einzuschrinken: einerseits seine Ersetzung
durch °Elohim im sogenannten elohistischen Psalter und in der Chronik,
andererseits seine theologische Prigung durch die deutende Begleitung von

>Adoniy. Zielt die erstgenannte Bewegung sowohl auf die Vermeidung des
Eigennamens zum Schutz vor Missbrauch als auch auf die Universalisierung
des judischen Gottes, beabsichtigt die letztgenannte die Profilierung des

51 Vgl. Gen 14,19; 24,3.7; Jes 45,18; Jon 1,9; Dan 2,181.37.44; Esr 1,2 par. 2 Chr 36,23;
Esr 5,111 6,91.; 7,12.21.23; Neh 1,4f.; 2,4.20; 2 Chr 2,11 und K. Scumip, Himmelsgortt,
111-148.

52Vgl. 2 Sam 6,11 mit 1 Chr 13,14; 2 Sam 6,17 mit 1 Chr 16,11f.; 2 Sam 7,3.4.19.27 mit
1 Chr 17,2.3.17.25; 2 Sam 24,10.17 mit 1 Chr 21,8.17; 1 Kén 3,5 mit 2 Chr 1,7; 1 Kon 6,2
mit 2 Chr 3,3; 1 Kén 7,40.48 mit 2 Chr 4,11.19; 1 Kon 8,11 mit 2 Chr 5,14 u.6. Die die
Chronisten bei der Redaktion leitenden Ideen sind komplex und konnen nicht nur durch
den gelegentlichen Austausch von Yhwh durch *Elshim bestimmt werden. Auslassungen
von Yhwh-Formulierungen, Umformulierungen und die Beibehaltung, zuweilen gar die
dezidierte Verstirkung des Gebrauchs des Yhwh-Namens miissten im Rahmen einer
umfassenden Evaluation berticksichtigt werden.

3 Vgl. die Indices fur Personennamen bei J. Ticay, No Other Gods, 47-63; J. REnz,
Handbuch 11/1, 53-87; 11/2, 447-455; E. W. DoBss-ALLsOPP et al., Hebrew Inscriptions,
583-622.

54 Die regelmifige Vokalisierung des Tetragramms nach dem Namen *Adonay (Qere
perpetunm) ist bekanntlich eine morphologische Unméglichkeit. »Korrekte« Vokalisie-
rungen wiaren *Adoni (»mein Herr«) oder >Adonay (»meine Herren«) im Sinne eines
Majestitsplurals. Beide Formen werden bewusst zugunsten der morphologischen Unform
>Adonay vermieden. Sie wird gemif} der Tradition mit »HERR« wiedergegeben, wo-
durch der derart bezeichnete Gott unverwechselbar ist, wie es auch die eigentiimliche
Vokalisierung >Adonay intendiert.
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gottlichen Eigennamens durch Betonung der Herrschaft, die Yhwh eigen
ist, was sich aber durchaus auch mit dem Schutz des Eigennamens verbinden
kann.

Der weit seltenere Gebrauch von (ha)’adén (»Herr«) ist vom omniprisen-
ten Gebrauch von *>Adonay zwar zu unterscheiden, doch bestehen unver-
kennbar Zusammenhinge. Der Verbindung des erweiterten Eigennamens
Yhwh $éba’6t mit dem Epitheton (ha)’adon wird eine den Herrschafts-
anspruch Yhwhs verdeutlichende Kraft zugetraut. Mit dieser Absicht finden
sich im protojesajanischen Teil des Jesajabuches Gerichtsankiindigungen
unter Gebrauch von (ha)’adon Yhwh Séba’ét, »(der) Herr Yhwh Zebaoth«
(Jes 1,24; 3,1; 10,16.33; 19,4), haufiger jedoch von ’Adc‘)nﬁy Yhwh im ge-
samten Jesaja- und Jeremiabuch. Auch im Zwélfprophetenbuch, vor allem
bei Amos, finden sich in dieser Hinsicht einschligige Belege.’> Es legt sich
die Vermutung nahe, dass die genannten Kombinationen der Gottesnamen
im prophetischen Schrifttum zunichst Yhwhs Macht zum Gericht unter-
streichen, wihrend sie unter der Erfahrung des Gerichts Yhwhs Macht zum
Heil apostrophieren. Steht bereits der erweiterte Gottesname Yhwh Séba>6t
tir diesen Herrschaftsanspruch erhilt dieser durch die Hinzufiigung von
(ha) adon weiteres Gewicht und schlieflich in dem Namenspaar *>Adonay
Yhwh eine prignante Formel, die allein das Herrsein Yhwhs zum Gericht
und zum Heil ins Zentrum riickt. Das Ezechielbuch enthilt die iberwilti-
gende Mehrheit der Belege fiir ’Adonay Yhwh, und zwar immer in dieser
Reihenfolge. Man gewinnt den Eindruck, dass in diesem weitgehend ge-
schlossen konzipierten Prophetenbuch, das nach dem gegenwirtigen Stand
der Forschung zu den jlingsten des Alten Testaments zihlt,*® systematisiert
worden ist, was sich in den Blichern des Jesaja, Jeremia und der Zwolf an-
gebahnt hat. >’Adoniy wird als Umschreibung des folgenden Tetragramms
gesetzt.”” Eine zusitzliche Bestitigung ist die fast durchgehende Wiedergabe
der Kombination in der Septuaginta allein durch Kyrios.*® Dadurch wird

5 Das Zwolfprophetenbuch und besonders das Amosbuch werden unter diesem
Aspekt genauer im Abschnitt A V berticksichtigt, weil sich in diesem Bereich der pro-
phetischen Literatur die Genese der Vorstellung von Gottes Allmacht verfolgen lasst.

5 Zur bewussten Verschmelzung von prophetischer Botschaft und Prophetenbiogra-
phie vgl. K. ScHOPFLIN, Theologie als Biographie.

% Die Masoreten wollen >Adonay Yhwh allerdings, wie die Vokalisierung erkennen
lisst, »Herr Gott« lesen. Sie vokalisieren also das Tetragramm nach *Elohim. Doch diese
Wiedergabe ist eine Entscheidung, die Ezechiel durch >Adonay Yhwh in keiner Weise
befordert. Ebenso wenig trifft die Wiedergabe mit »Gott, der Herr«, die die Lutherbibel
und die Einheitstibersetzung wihlen, den Sinn.

58 Zwar findet sich in den wenigen judischen Septuagintapapyri, die wir besitzen,
noch das Tetragramm in althebraischen Buchstaben, aber das sind vermutlich sekundire
Einfiigungen; vgl. R. HanHART, Textkritische Probleme der LXX, 1-19, 8f. Der Sprach-
gebrauch Philos zeigt, dass langst Kyrios fiir das Tetragramm gelesen Wurde, vermutlich
bereits seit den ersten Ubersetzungen des hebriischen Textes; vgl. M. HENGEL, Setze dich



I Der Name und die Namen 41

unterstrichen, was man auch schon dem Doppelnamen >Adonay Yhwh
entnehmen kann. >Adonay benennt Gottes Herrsein, fiir das der Eigenname
Yhwh selber steht, weshalb >Adonay zum Schutze des Eigennamens dessen
Trager und Botschaft angemessen vertreten kann. Moglicherweise ist bereits
>Adonay Yhwh als Leseanweisung in diesem Sinne zu verstehen und damit
nichts anderes als eine Vorform des Qere perpetunm der Masoreten.

Yhwh tut als >Adonay seinen Herrschaftsanspruch auf sein Volk und die
Welt in Gericht und Heil kund. In welche Relation Volk und Welt, Gericht
und Heil zueinander treten, dartiber kann Gottes Eigenname Yhwh keine
Auskunft geben. Wie stark in dem Eigennamen Yhwh der gottliche Bezie-
hungswille Gestalt gewinnt, haben die in Ex 3 dokumentierten Interpreta-
tionen des Yhwh-Namens und die mit ihm verbundenen Kombinationen
hinreichend deutlich gemacht. Ob der durch >Adoniy apostrophierte Herr-
schaftsanspruch damit in Ubereinstimmung steht oder Spannungen her-
vorruft, werden die weiteren grundlegenden Charakterisierungen Gottes
erweisen.

Kyrios

Die Wiedergabe des Tetragramms mit »Kyrios« (xdptog) verstirkt den
Machtgedanken und diirfte — wie der Gebrauch des Allmachtspridika-
tes®” — dem Bediirfnis geschuldet sein, in Auseinandersetzung mit der helle-
nistischen Welt die Einzigartigkeit des biblischen Gottes zum Ausdruck
zu bringen. Der eine und einzige Gott Israels, dessen Name nicht aus-
gesprochen werden darf, wird in Entgegensetzung zu allem anderen, was
sonst gottliche Wiirde und Macht beansprucht, als der eine und einzige Herr
bekannt, wie es die auch im Neuen Testament zitierte Formel des Séma*
erweist: »Hore, Israel, der Herr, unser Gott, ist ezn Herr« (Mk 12,29 nach
Dtn 6,4). Das Zitat Mk 12,29 zeigt zudem, dass auch das Neue Testament
fiur Gott den Kyriostitel aus der Septuaginta tibernimmt,® vor allem dort,
wo die Schrift — und das ist fast ausnahmslos die Septuaginta — zitiert®!
oder in biblisch geprigten Wendungen von der »Hand«,*? dem »Namen«,*

zu meiner Rechten, 281-367,310 A. 81. Das macht auch die bisweilen vorgeschlagene Zu-
ruckfiihrung des Kyriostitels auf christliche Redaktionstitigkeit unwahrscheinlich; gegen
sie spricht auch, dass das Neue Testament Kyrios als Gottesbezeichnung zurtickdringt.

59 Siehe unten Abschnitt A V.

¢ Hingegen wird an keiner Stelle das Tetragramm oder seine Transkription verwendet.
Andeutungen finden sich nur im Halleluja Apk 19,1.3f.6.

61 Mk 12,11 par. Mt 21,42; Mk 12,36 parr. Mt 22,44; Lk 20,42; Mt 27,10; Lk 1,46; 4,181{,;
Apg 2,201.25.34; Rom 4,8; 9,28 u. 6.

2 Lk 1,66 u.0.

Mk 11,9 parr. Mt 21,9; Lk 19,38.
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dem »Gesetz«,** dem »Engel«,% dem »Geist«,®® dem »Christus«® oder
dem »Wort«®® des Herrn gesprochen wird. Allerdings findet im Neuen
Testament als Ganzem gegentiber dem Sprachgebrauch der Septuaginta eine
tiefgreifende Verinderung statt. Kyrios wird nicht mehr in erster Linie fir
Gott gebraucht, sondern fiir Jesus Christus. Diese Ubertragung markiert
einen radikalen Einschnitt, der nicht nur im Blick auf die Christologie,
sondern auch im Blick auf die biblische Rede von Gott eingehender Be-
trachtung bedarf.

Ehe dies geschieht, soll die hier gemachte Voraussetzung, dass der fiir Jesus im Neuen
Testament verwendete Kyriostitel aus der griechischen Bibel stammt und deren
Gottesbezeichnung auf Jesus tibertrigt, in Auseinandersetzung mit Argumenten der
religionsgeschichtlichen Schule genauer begriindet werden. Deren Vertreter, allen
voran W. Bousset, hatten bestritten, dass der auf Jesus tibertragene Kyriostitel aus
der Septuaginta stammt; stattdessen hatten sie den Versuch unternommen, ihn aus
dem Kontext der paganen Erlosungsreligionen abzuleiten. W. Bousset hat in seinem
bahnbrechenden Werk »Kyrios Christos« behauptet, die Ubertragung des Kyrios-
titels auf Jesus Christus sei erst auf griechischem Boden erfolgt.®” Angesichts des
»Mythus vom leidenden, sterbenden und auferstehenden Gott«, der »im hellenisti-
schen, vom Orient her bedingten Religionswesen auflerordentlich weit verbreitet«”®
gewesen sel, habe das frithe hellenistische Christentum die Moglichkeit ergriffen,
seine Botschaft in Analogie zu den damals verbreiteten Erlosermythen zu deuten.
Zwar ist W. Bousset bei genauerem Vergleich selbst genotigt, auf wesentliche Punkte
einzugehen, die sich dieser Ableitung nicht fiigen wollen.”! Dennoch restimiert er:
»(Der) kultische Ursprung des Titels ist bei Paulus ganz deutlich ... Paulus hat
diesen Titel augenscheinlich bereits ibernommen und nicht geprigt. Andererseits
konnen wir die wichtige Beobachtung machen, daff derselbe in der iltesten Schicht
unsrer Evangelienliteratur, also auf dem Boden der palistinensischen Urgemeinde,
sich noch nicht findet ... Es wird also wahrscheinlich, daf§ dieser Titel als Kulttitel
auf dem Boden der heidenchristlichen Gemeinde ... entstanden ist. Es ist die Be-
zeichnung fiir den Kultheros der neuen Religion.«”? Es zeigt sich jedoch, dass beide
Voraussetzungen, die W. Bousset macht, fraglich sind. Was den bei ithm und anderen

64 Lk 2,24.39.

5 Mt 1,20.24; 2,13; Lk 1,11; 2,9; Apg 5,19; 8,26 u. 6.

% Apg 5,9; 8,39.

67 Lk 2,26.

8 Apg 8,25; 13,481. u. 6.

% W. BousseT, Kyrios, 83.

0 Vgl. W. Bousser, Kyrios, 134.

"1 Vgl. W. BousseT, Kyrios, 139: »Von einem Fall des Gottlichen in Christus kann man
selbstverstandlich nicht reden, es ist bei ihm ja alles Erloser-Barmherzigkeit ... Der Tod
des Erlosers hat bei ithm nicht die Bedeutung des Unterganges und des Versinkens in das
Niedere, sondern gerade die der Befreiung«; 141: »In dem orientalischen Mythos ist der
Urmensch zugleich der leidvoll in die Materie Versunkene, Besiegte und Uberwundene
und der machtvoll sich Erhebende, — der der Erlosung Bediirftige und der sich selbst er-
l6sende Erlosergott fir die Seinen beides in Einem. Paulus dagegen verteilt die Rollen auf
zwei verschiedene Personen, den ersten und den zweiten Adam.«

72W. Bousset, RGG! 2, 1950.
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Vertretern der religionsgeschichtlichen Schule so beliebten Mythos einer sterbenden
und auferstehenden Gottheit anlangt, so ist dieser ein Konstrukt:”> Hier wurden
heterogene Elemente zu einer Parallele synthetisiert, die in der paganen Religiositit
so nicht existiert hat; die von W. Bousset herangezogenen Beispiele stammen zudem
aus nachneutestamentlicher Zeit. Der anderen Voraussetzung, dass der Titel »Herr«
in der palistinischen Urgemeinde nicht im Blick auf Jesus verwendet wurde, wider-
spricht bereits die aramaische Bitte papoavada, die Paulus am Ende des 1. Korinther-
briefes zitiert (1 Kor 16,22; vgl. Did 10,6). Als papave Yo verstanden,” ist sie mit
»unser Herr, komm« zu ubersetzen” und entspricht der griechisch formulierten
Schlussbitte der Apokalypse &pyou xpte, »komm, Herr« (Apk 22,20). Sie doku-
mentiert, dass die Ubertragung des Titels »Herr« auf Jesus bereits in den aramiisch
sprechenden Gemeinden stattfand.”® Man kann hochstens iiberlegen, ob die Anrede
als Herr auf der Stufe des aramiisch sprechenden Friithchristentums bereits die
Gleichsetzung mit dem Tetragramm impliziert oder ob dies aufgrund des Sprach-
gebrauchs der Septuaginta erst im hellenistischen Judenchristentum geschah.”” Man
miusste dann aber erkliren, warum gerade die uiberlieferungsgeschichtlich iltesten
Texte des Neuen Testaments wie Phil 2,6-11 die prononciertesten Hoheitsaussagen
enthalten, die explizit den »Namen tiber jedem Namen«, das heifdt den als Gottes-
namen verstandenen Kyriostitel, auf Jesus Christus Gbertragen und warum dieser
Titel dann in den formelhaften Auferweckungsaussagen, die zum altesten Bestand
des neutestamentlichen Auferstehungszeugnisses gehoren, so geldufig ist.”® Die tiber-
raschende Selbstverstindlichkeit, mit der die frithchristliche Tradition und auch
Paulus Christus als Kyrios an Gottes Seite ricken, wire vollig unverstindlich, wenn
diese theologische Entwicklung im Widerspruch zu den Uberzeugungen der zu
dieser Zeit in der frithchristlichen Gemeinschaft noch dominierenden »Hebrier« der
Jerusalemer Urgemeinde’® gestanden hitte. Hinzu kommen weitere Einzelheiten: So
spricht die von der Septuaginta abweichende Lesart bei der Zitierung von Ps 110,1
(Ps 109,1 LXX) in Apg 5,31 und Rom 8,34 (3v de&id, »zur Rechten«, beziehungs-
weise t7 8e£ed, »durch seine Rechte«, statt éx 3ekLav, »rechts«) fiir ein hohes Alter
der christologischen Deutung des Psalms®® und damit auch fiir die Vorstellung einer
sessio ad dexteram des Kyrios Jesus Christus.$!

73 Ausfiihrlich dazu M. HENGEL, Sohn, 90-105.

7# Die andere Moglichkeit wire popav ado (»der Herr ist gekommenc«), die jedoch auf
Grund der Parallele in der Apokalypse unwahrscheinlicher ist.

75 Vgl. C. Worrr, 1 Kor, 440.

76 Es mutet gezwungen an, wenn W. BousseT diesen aramiischen Ausdruck »dem
zweisprachigen Gebiet der hellenistischen Gemeinden von Antiochia, Damaskus, selbst
Tarsus« zuschreiben mochte (W. BousseT, Kyrios, 84). Fiir den semitischen Hintergrund
des Kyriostitels konnen zudem weitere philologische Argumente angefithrt werden, vgl.
J. A. Frrzmyer, Hintergrund, 290-298.

77 So etwa F. Hann, Hobheitstitel, 112-115.

78 Vgl. Lk 24,34; Rom 4,24; 10,9; 1 Kor 6,14; 2 Kor 4,14; Hebr 13,20.

7% Das sogenannte Apostelkonzil (Gal 2,1-10; Apg 15,1-29) dokumentiert dies ein-
deutig.

80 Vgl. M. THEOBALD, DNP 6, 1012.

81 Vgl. M. HenGEeL, Christologie, 44f.: »(Das) Bekenntnis xdptog Inoobs ist keine
Anleihe beim Attis-, Serapis- oder Isiskult, sondern eine notwendige Konsequenz der
Erhohungschristologie, bei der vor allem Ps 110,1 eine Rolle spielte; eine Vorstufe bildete
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Eine Prigung des Assoziationshorizontes des Kyriostitels durch seine sons-
tige Verwendung in der hellenistischen Umwelt (von den religiosen Ge-
meinschaften bis zum Kaiserkult) ist zwar im Blick auf die Rezipienten der
christlichen Verkiindigung immer mit zu bedenken. Aber es ist kaum zu
bestreiten, dass der im Neuen Testament verwendete Kyriostitel auf den
alttestamentlichen Gottesnamen Bezug nimmt und dass die Ubertragung
dieses Titels auf Jesus Christus zunichst vor allem eines ausdriicken soll:
Durch diese Erhohung wird er an die Seite Gottes gertickt.®?

Der Name iiber jedem Namen: Christus als Kyrios

Explizit thematisiert wird diese Namenstibertragung in dem schon erwihn-
ten vorpaulinischen Philipperhymnus:

(6) Er, der in Gestalt Gottes war,
hielt es nicht fir einen Raub, Gott gleich zu sein,
(7) sondern entiuflerte sich selbst, indem er die Gestalt eines Sklaven annahm,
wurde den Menschen gleichgestaltig
und in seiner Erscheinung wie ein Mensch vorgefunden.
(8) Er erniedrigte sich selbst
und wurde gehorsam bis zum Tod,
ja bis zum Kreuzestod.
(9) Deshalb hat Gott ihn auch erhoht
und ihm den Namen tiber jedem Namen verlichen,
(10) damit im Namen Jesu jedes Knie sich beugt,
derer im Himmel und auf der Erde und unter der Erde,
(11) und jede Zunge bekennt,
dass Jesus Christus Kyrios ist,
zur Ehre Gottes, des Vaters.
(Phil 2,6-11)

Der Hymnus wurde erstmals von E. Lohmeyer aufgrund der stilistischen
Unterschiede zum Kontext, seiner rhythmischen Gliederung und seiner
unpaulinischen Wendungen als ein vorpaulinisches Traditionsstiick und
damit tberlieferungsgeschichtlich als einer der éltesten Texte des Neuen
Testaments wahrscheinlich gemacht.®’ Das »carmen Christi in strengem Sin-
ne«®* ist zweigeteilt: Der erste Teil schildert die Selbsterniedrigung dessen,

die jerusalemische >Maranatha<-Formel, in der der Erhohte um seine baldige Parusie
gebeten wurde.«

82 Vgl. S. VOLLENWEIDER, Jesus als Triger des Gottesnamens, 173-187.

8 Vgl. E. LOHMEYER, Kyrios, 4-10; die meisten Ausleger sind Lohmeyer gefolgt; vgl.
unter den neueren Kommentaren U. B. MULLER, Philipper, 92-95; N. WALTER, Philipper,
56-58. Fiir unseren Zusammenhang ist es zweitrangig, welchen Umfang das Lied ur-
spriinglich hatte und welche Zusitze von Paulus stammen; vor allem V. 8¢ wird zumeist
als ein paulinischer Zusatz angesehen; dagegen O. Hor1us, Christushymnus, 4-12.

8 E. LOHMEYER, Kyrios, 7.
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der sich selbst seiner gottlichen Gestalt entduflerte®® und die Gestalt eines
Sklaven annahm. Ist hier Jesus Christus handelndes Subjekt, so im zweiten
Teil Gott, der die Selbstentduflerung Jesu, die im Tod am Kreuz kulminiert,
mit der Erhohung beantwortet. Eingeleitet mit einem kausalen deshalb (3t6)
ist das Ergebnis dieser gottlichen Reaktion weit mehr als nur die Wiederher-
stellung des urspriinglichen Zustandes einer Existenz in >Gestalt Gottes<.%
Derjenige, der gehorsam den Weg der Niedrigkeit bis ans Kreuz gegangen
war, wird vielmehr zu einzigartiger Hoheit erhoben, was sich vor allem
darin ausdriickt, dass er nun den »Namen tiber jedem Namen« erhilt. Das
unterstreicht auch die Fortsetzung, wenn »jede Zunge bekennt, dass Jesus
Christus Kyrios« ist. Als Name iiber jedem Namen, vor dem sich die ge-
samte Schopfung mit Einschluss der Toten® anbetend beugt, kann dieser
Kyriosname nur Gottes Eigenname sein, das Tetragramm. Wenn nun im
Namen Jesu »jedes Knie sich beugt, derer im Himmel und auf der Erde
und unter der Erde«, diesem Jesus also eine Ehrung zuteil wird, wie sie nur
Gott selbst zukommt,® dann wird hier pointiert gesagt, dass der erhohte
Jesus an Gottes (All-)Macht teilhat und sogar in gewisser Weise Gottes
Stelle einnimmt. Méglich wird die paradoxe Karriere®” durch das Handeln
dessen, der bisher diesen Namen trug und der der Selbsterniedrigung Jesu
dadurch entspricht, dass er seinerseits nicht auf seiner gottlichen Einzig-
artigkeit als »ein einziger Herr« (Dtn 6,4 LXX »dptoc €tc) bestanden hat,
sondern Jesus mit seinem Namen auch an seiner Gottheit und Herrschaft
Anteil gibt. Insofern wird nicht nur der »sich selbst erniedrigende Chris-
tus ... in Phil 2,6-11 als Gegenbild zum Typ des sich selbst erhdhenden
Herrschers dargestellt«,” sondern auch der Gott, der in der Erhohung des
Erniedrigten seine Ehre findet, und zwar seine Ehre als Vater, wie er nun
in Phil 2,11 genannt wird. In die Dynamik dieser Machtiibertragung sind
auch die Glaubenden einbezogen, denn der Erhohte ist jetzt »unser Herr«
(Rém 1,4; 1 Kor 1,2.7-9 u.6.). Dem durch die Erniedrigung zum Herrn

85 Gegentiber dem verbreiteten Vorurteil, dass die Perspektive einer gottlichen Selbst-
erniedrigung deutlich spater sei als die einer — zunehmenden — Erhohung des Menschen
Jesus, zeigt dieser frithe Hymnus, dass eine solche Betrachtung durch die Quellen nicht
gedeckt ist.

8 Gegen U.B. MULLER, Philipper, 113, ist zu betonen, dass es um sehr viel mehr als
nur um ausgleichende Gerechtigkeit geht.

8 Entgegen der lange tblichen dimonologischen Deutung (vgl. E. KAsEmManN, Ana-
lyse, 85-88; J. GNILKA, Philipperbrief, 126-130) hat O. Hor1us in seiner Untersuchung
plausibel machen konnen, dass es sich um die Schopfung mit Einschluss der Toten handelt
(vgl. O. Horrus, Christushymnus, 531.; zur alttestamentlichen Vorlage vgl. 451.).

88 Wie O. Horrus tiberzeugend nachgewiesen hat, bildet die sowohl in prophetischer
Tradition wie in den Psalmen bezeugte eschatologische Huldigung vor Yhwh den Hin-
tergrund von Phil 2,9-11 (Vgl. O. Hor1rus, Christushymnus, 41-55).

% Vgl. N. WALTER, Philipper, 59.

% S. VOLLENWEIDER, Raub, 431.
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Gewordenen gegeniiber kann der Apostel sich und seine Mitarbeiter und
sogar jeden Christen als dessen »Sklave« bezeichnen (1 Kor 7,22), wohin-
gegen er im Gegenzug betont, dass die Glaubenden vor Gott nun nicht
mehr Sklaven sind, sondern Gottes Sohne beziehungsweise Kinder” und
damit auch seine Erben (R6m 8,17; vgl. Gal 4,7), die nun ihrerseits an Gottes
Macht und Herrlichkeit teilhaben werden.”? Dass Christus der Kyrios und
damit Gott der Vater ist, ist somit keine theologische Richtigkeit, die man
einfach nachsprechen kann, sondern sie ist ein Ereignis, dessen Wahrheit
nur der bezeugen kann, der selbst durch Gottes Geist ergriffen und so in
dieses Geschehen einbezogen ist:

Keiner kann sagen: Kyrios ist Jesus, aufler im Heiligen Geist.
(1 Kor 12,3b)

Nur der Glaubende erkennt durch Gottes Geist in Christus die »im Ge-
heimnis verborgene Weisheit Gottes« (1 Kor 2,7), das heiflt den auch ihn
rettenden Gott:

Wenn du mit deinem Mund bekennst,

dass der Kyrios Jesus ist,

und in deinem Herzen glaubst,

dass Gott ihn von den Toten auferweckt hat,
wirst du gerettet werden.

(Rm 10,9)%

Auch in Rom 10,9 ist es der Auferweckte, der als Kyrios bekannt wird.
Der Ehrenname ist die Folge der Erhohung des Gekreuzigten durch Gott.
Deshalb hat wohl das alteste Evangelium weitgehend darauf verzichtet, den
Titel Kyrios fiir den Irdischen zu verwenden.”* In Mk 5,19 und 13,20 ist es
noch Gottvater, der vom Sohn als der Kyrios bezeichnet wird. Allerdings
setzt auch das Markusevangelium die osterliche Erhohung Jesu zum Kyrios
voraus, wie entsprechende Anspielungen zeigen.” Dass der christologische

91 Gal 4,6f.; Rom 8,14.16f.;in 2 Kor 6,18 fligt der Apostel gegen den alttestamentlichen
Pratext auch noch die Tochter ein.

%2 Siche unten Abschnitte A IT und V.

% Als Schriftbeweis wird die in Joel 3,5 auf Gott bezogene Weissagung auf Christus
gedeutet: Jeder, der den Namen des Herrn anrufen wird, wird gerettet werden (R6m
10,13); zu Joel 3,1-5 siche unten Abschnitt A VI.

% 1n Mk 2,28 und 7,28 ist der Gebrauch nicht titular.

% Am klarsten geschieht es am Ende der Wirksamkeit Jesu in einem an die Trilogie von
Streit- und Schulgesprichen angehingten monologischen Lehrgesprach (Mk 12,35-37).
Dort relativiert der markinische Jesus die Davidssohnschaft des Messias, indem er die
Erhohungsaussagen von Ps 110,1 auf den Christus (und damit indirekt auf sich) bezieht.
David, so heifit es dort, weissage im Heiligen Geist: »Der Herr sprach zu meinem Herrn:
Setze dich zu meiner Rechten, bis ich deine Feinde zu deinen Fiiflen lege.« Zwar ist Jesus
im Textzusammenhang noch nicht einfach >Kyrios, sondern derjenige, den David als
»meinen Herrn« bezeichnet, aber die Verwendung des Kyriostitels in Verbindung mit der
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Titel nur angedeutet wird, hingt wohl damit zusammen, dass das sogenann-
te markinische Messiasgeheimnis auch den Kyriostitel umfasst.”® Wie der
Gottessohntitel als Bekenntnis in Menschenmund erst nach Jesu Tod ver-
wendet wird (Mk 15,39), aber dennoch im Munde der Dimonen wie im
Munde Gottes wiederholt anklingt, so wird auch der Kyriostitel im Evan-
gelium nicht direkt verwendet, sondern nur indirekt auf Jesus tibertragen,
erstmals in dem nun auf Jesus bezogenen Prophetenwort in Mk 1,3.%

Die synoptischen Seitenreferenten haben diese Differenzierung des Mar-
kusevangeliums zwischen dem Irdischen und dem Auferstandenen weit-
gehend aufgegeben und in den Weg des Irdischen unmittelbarer die Ziige
des Erhohten eingezeichnet. Das zeigt sich auch am Gebrauch des Kyrios-
titels. Bezeichnenderweise haben Lukas wie Matthius die Stellen, an denen
der markinische Jesus von Gott als Kyrios spricht, gestrichen oder um-
formuliert”® und stattdessen Kyrios ganz selbstverstindlich bereits in ihrer
Wiedergabe des Lebens Jesu als christologischen Hoheitstitel verwendet.

Der Sobn als der »einziggeborene Gott«

Die Beziehung von Vater und Sohn wird vor allem im Johannesevangelium
dargestellt. Programmatisch geschieht es bereits im hymnischen Prolog, der
die Aussage, dass am Anfang der Logos war, durch die beiden Bestimmun-
gen erganzt, dass »der Logos bei dem Gott war und Gott der Logos war«
(Joh 1,1b.c). Die Versteile 1b und 1¢ beschreiben das Verhiltnis des Logos,
namlich Christi, zu Gott in durchaus spannungsvoller Weise. Zum einen
war der Logos »bei« Gott, zum andern war der Logos Gott. V. 2 wiederholt
dann nochmals die Aussage, dass der Logos am Anfang bei Gott war. Es ist
zu beachten, dass bei der Identifikationsaussage (Gott war Logos) von Gott
ohne Artikel gesprochen, bei der Beiordnung in V. 1 und V. 2 (der Logos
war »bei« Gott) dagegen der Artikel verwendet wird. Bezeichnet Letzteres
den seit der Inkarnation (Joh 1,14) »Vater« genannten Gott, so pradiziert

Erhohung zur Rechten Gottes und die Unterwerfung aller Feinde erinnert nicht von un-
gefahr an urchristliche Bekenntnisse wie in Phil 2. Zur Herkunft vgl. J. GN1LKA, Markus
2, 169: »Die Relativierung der Davidssohnschaft des Messias ist im paldstinischen Juden-
christentum, wo man Genealogien schuf, um sie abzusichern, schwer unterzubringen.«

% Vgl. J. ScHNIEWIND, Markus, 164; zum Messiasgeheimnis vgl. U. ScHNELLE, Ein-
leitung, 253-257.

9 Die Aufforderung von Jes 40,3, den »Weg des Herrn« zu bereiten, wird dort als pro-
phetische Weissagung auf Johannes den Taufer bezogen. War damit im urspringlichen
Kontext Gott gemeint, so ist es hier Jesus Christus, wie die Anderung des Zitatschlusses
von tob Yeob in adtob zeigt. Auch bei der Vorbereitung des Einzugs in Jerusalem (Mk
11,3) klingt der Kyriostitel an.

% Vgl. Mk 5,19 mit Lk 8,39 (»Gott« statt »Herr«); in Mt 8,28-34 ist der ganze Satz
gestrichen. Analog verhilt es sich in Mk 13,20 — hier hat Matthaus (Mt 24,22) das gottliche
Handeln in ein Passivum divinum geiandert, Lukas hat den Satz gestrichen.
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das artikellose 9eég (»Gott«) den Logos als gottlich. Dadurch werden so-
wohl eine Gleichsetzung wie eine Unterscheidung markiert: Der Logos
kann weder von Gott als etwas wesensmiflig Verschiedenes getrennt noch
einfach mit ihm identifiziert werden. Jesus ist der »einziggeborene Gottx,
wie es das Ende des Prologs Joh 1,18 noch einmal unterstreicht — eins mit
Gott und doch als »Einziggeborener vom Vater« (Joh 1,14), das heifit als
Sohn (3,16), sein Gegentiber, das bei ihm ist. Das Evangelium wird spiter
sagen, dass Sohn und Vater in der Liebe eins sind und sie sich dennoch beide
unterscheiden, eben als Vater und Sohn, als Sendender und Gesandter.”
Aber auch wenn der Sohn dabei sagen kann, dass der Vater grofler ist als
er, so besteht doch die Pointe nicht in der Hierarchisierung der Beziehung,
im Festschreiben eines Oben und Unten, sondern im Geschehen der Erho-
hung, das gleichsam das gottliche Vorzeichen des ganzen Weges Jesu bildet,
wie schon der Prolog andeutet: Indem der géttliche Logos »Fleisch« wird
(1,14), kann er zugleich als der »einziggeborene Gott« bekannt werden (Joh
1,18). Das setzt sich im Evangelium fort. Der Tiefpunkt des Lebens Jesu,
die Kreuzigung, wird in typisch johanneischer Doppeldeutigkeit als >Erho-
hung«bezeichnet (Joh 3,14; 8,28; 12,32.34). Deshalb kann der Auferstandene
vom Jinger als »mein Herr und mein Gott« (Joh 20,28) bekannt werden.
Im Gegenzug wird auch hier der Gott, der schon im Uranfang als Logos
aus sich heraustrat (Joh 1,11.), durch die >Fleischwerdung< des Logos zum
Vater, wie er in Joh 1,14 erstmals und von da an konsequent genannt wird.
Der Vatername, der im Johannesevangelium tiber hundert Mal fiir Gott ver-
wendet wird, ist nun endgtiltig zum neuen Eigennamen Gottes geworden.!®

Der alte und der neue Name Gottes

Im Blick auf eine biblische Gotteslehre hat sich gezeigt, dass bereits zu einem
sehr frithen Zeitpunkt der Titel Kyrios als Aquivalent des Gottesnamens auf
Jesus Christus tibertragen worden ist. Im Zusammenhang mit seiner Erho-
hung erhilt der durch Erniedrigung und Tod Hindurchgegangene den »Na-
men Uber jedem Namen« (Phil 2,9; vgl. Hebr 1,4), der Auferstandene wird
mit den beiden Gottesnamen des Séma* als »Herr« und »Gott« bekannt (Joh
20,28).1%1 Zugleich wurde bereits in den vorpaulinischen Hymnen deutlich,
dass der Gott, der Jesus seinen Kyriosnamen tibertrigt, sich darin als der
»Vater« erweist, der den Sohn in die Gemeinschaft mit sich aufnimmt und
ihn als Throngenossen an seiner Macht teilhaben lidsst — und mit ithm alle,

9 Siehe unten Abschnitt A TII.

199 Siehe unten Abschnitt A II.

101 Ahnliches gilt fiir den »Herrn der Herren« in der Apokalypse des Johannes, der
mit diesem Wiirdenamen des Lammes gleichsam den Kyriostitel potenziert (Apk 17,14;
19,16).
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deren »Herr« Jesus ist.!% Bei Johannes wird deshalb der Auferstandene fir
seine Junger zum »Herrn« und »Gott« (Joh 20,28), wihrend Gott fiir sie
zu »eurem Vater« und »eurem Gott« wird (Joh 20,17). Es spricht manches
dafiir, dass sich in dieser nachosterlichen Reflexion das vollendet, was sich
bereits beim Irdischen andeutet. Schliefilich ist der Gottesname, der nach
dem vermutlich auf den historischen Jesus zuriickgehenden Herrengebet
geheiligt werden soll, der Vatername.!®

Als Restimee des Kapitels kann man zugespitzt formulieren: Der Gott
des Alten Testaments hat im Neuen Testament gleichsam seinen Namen
gewechselt.!'® In erster Linie gibt nicht mehr »xbprog (»Herr«) sein Wesen
wieder, sondern das zunehmend absolut gebrauchte watnp (»Vater«). Dies
bleibt nicht ohne Riickwirkung auf das Gottesverstindnis. Wihrend der
Begriff des Herrn den Knecht als Gegentiber impliziert,'® ist es beim Vater
das Kind. Damit wird — trotz aller Autoritit, die in der Antike dem pater
familias zukommt — der Skopus des gottlichen Namens von der Macht auf
die Zuwendung und Gemeinschaft verschoben. In gewisser Weise wird
im neutestamentlichen Vaternamen gegeniiber der starken Betonung des
Machtaspektes in der spiteren Wiedergabe des Tetragramms durch >Ads-
ndy / Kyrios erneut die urspriingliche Dimension des Yhwh-Namens samt
den mit ihm verbundenen *Elohim-Erweiterungen als Beziehungsname zur
Geltung gebracht. Nur deshalb kann Jes 63,16 sagen, dass »unser Vater« und
»unser Erloser« von Ewigkeit her Yhwhs Namen seien.

Dabei muss zweierlei beachtet werden: Zum einen ist der Gottvater des
Neuen Testaments nach dem Verstindnis der frithen Christen der sich in
Jesus Christus endgiiltig offenbarende Gott des Alten Testaments. Das fol-
gende Kapitel wird zeigen, dass dies durchaus am alttestamentlichen Selbst-
zeugnis Anhalt hat. Zum andern wird mit dem Vaternamen der Gedanke
der gottlichen Macht und Herrschaft keineswegs zurtickgedringt oder gar
durch die Ohnmacht Gottes abgelost. Der Kyriostitel bleibt erhalten, wird
aber auf Christus iibertragen. Zugleich bleibt auch der als Vater angerufene
Gott der »Herr des Himmels und der Erde« (Mt 11,25 par. Lk 10,21),
»dem alles moglich ist« (Mk 14,36). Nur der (All-)Michtige kann den Ge-
kreuzigten auferwecken und zum Herrn iiber die gesamte Schopfung erho-
hen.!% Dieser Gott ist jedoch kein pévapyog (»Alleinherrscher«). Vielmehr
wird seine Macht, die schon im Alten Testament wesentlich rettende und

102 Siehe unten Abschnitt A V.

103 Vgl. E. LOHSE, Vater unser, 9-29.

104 Ist es in dem von der alttestamentlichen Psalmdichtung geprigten Magnificat noch
Gott als der Kyrios, dessen Name heilig genannt wird, so ist es im Herrengebet Gott als
Vater, der um die Heiligung seines Namens gebeten wird.

105 Vgl. M. FrRENscHKOWSKI, RAC 22, 755.

106 Siche unten Abschnitt A V.
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bewahrende Macht ist und in diesem Sinne als »Konigsherrschaft Gottes«
(Mk 1,15) von Jesus verkiindigt und durch sein gesamtes Leben interpretiert
wird, nunmehr binitarisch:'% Sie ist zur Einheit der schopferischen Macht
des Vaters mit der rettenden Macht des Sohnes geworden, dessen Hingabe
und Erhéhung zum Kyrios einander bedingen.'® Insofern macht der »neue«
Name Gottes deutlich, dass im Neuen Testament von Gottes Gottsein nicht
mehr ohne den Bezug auf den Sohn gesprochen werden kann. Gott ist
vielmehr Gott nur als der Vater seines Sohnes und seiner durch den »Geist
des Sohnes« adoptierten Kinder (Gal 4,51.).

197 Tn den paulinischen Briefen mit Einschluss der meisten deuteropaulinischen wird
formelhaft bereits im Briefeingang — zum Teil sogar doppelt in Praskript und Eulogie — der
Bezug auf Gott als Doppelbezug auf »Gott den Vater und den Herrn Jesus Christus«
vorausgesetzt (Rom 1,7; 1 Kor 1,3; 2 Kor 1,2.3; Gal 1,3; Eph 1,2.3; Phil 1,2; Kol 1,3;
1 Thess 1,1; 2 Thess 1,1.2; 1 Tim 1,2; 2 Tim 1,2; Phlm 3; lediglich der Titusbrief macht
eine Ausnahme).

198 Die Konstellation am Ende der Johannesapokalypse bietet ein aufschlussreiches
Pendant. In Apk 21,1-22,5 haben der neue Himmel und die neue Erde einen Mittel-
punkt, das neue Jerusalem, die Hiitte Gottes bei den Menschen. Gott, das Alpha und das
Omega (vgl. 21,6), der dieses universale Geschehen beherrscht, ist im neuen, tempellosen
Jerusalem mit seiner spezifischen Identitit gegenwirtig: in der doppelten Personalitit
als Pantokrator und als Lamm (21,22). Die scheinbar paradoxe Zusammenstellung zeigt,
dass in Wahrheit alles neu geworden ist. Das neue Schopfungslicht besteht aus Gottes
Herrlichkeit und dem Licht des Lammes (21,23). Wer Gott erkennen will, muss die dop-
pelte Personalitit von Pantokrator und Lamm verstehen. Darin griindet die Identitit der
Glaubenden, der Knechte, die den Namen auf der Stirn tragen (22,4). Wie der Name lautet,
wird nicht gesagt; nach Apk 19,12 hat aber auch Christus ein Diadem auf dem Haupt mit
dem Namen, den niemand kennt auf8er thm selbst. Das spricht fiir das Tetragramm; in
jedem Fall verbindet der Name diejenigen, die ihn tragen, auf ewig mit Gott.



