3 Judische und christliche Exilserfahrungen

und Exilstheologien

Deutung des nachbiblischen Judentums

aus christlich-theologischer Sicht*

Von Professor Dr, Clemens Thoma, Luzern

Die christlichen Kirchen haben grosse Miihe, das nach-
christliche Judentum, also das Judentum der Zeit nach der
ZerstSrung des jerusalemischen Tempels (70 n. Chr.), theo-
logisch zu deuten. Zwar werden kaum mehr offiziell oder
offizids jene alten Apologetismen vorgebracht, wonach
der zerstdrte Jerusalemer Tempel und die in alle Winde
zerstreuten Juden ein Beweis fiir das von Gott verwor-
fene Judentum sei (vgl. dazu Joh 9, 2 f.). Zumindest im
europiischen, amerikanischen und israelischen Bereich
wird dem Judentum zunehmend wieder der Rang einer
eigenstindigen, partnerschaftlich zur Kirche stehenden
Grdsse zuerkannt!. Einschlussweise bedeutet das auch: Die
Zerstorung des Tempels und die Exilierung und Dezimie-
rung der Juden ist kein Beweis fiir das Verworfensein der
Juden. Diese Uberzeugung ist leider erst nach dem Zwei-
ten Weltkrieg zum deutlichen kirchlich-theologischen Po-
stulat geworden. Es wirkt wie ein schauriger Irrsinn, wenn
Kirchenfithrer noch in der NS-Zeit die Massenvernich-
tung von Juden zutiefst bedauerten, dann aber beruhigend
beifiigten, es sei eben auch ein Verhingnis gegen die Ju-
den am Werk, seitdem diese Christus abgelehnt hit-
ten?,
Halten wir uns nicht bei Vergangenem auf! Auch wenn
sich die Kirchen um eine positive, dialogische Judentums-
theologie bemiihen, fillt ihnen fiir die Zeit nach 70 n. Chr,
nicht viel Uberzeugendes ein. Die schwichsten und vag-
sten Sitze der sonst hervorragenden » Vatikanischen Richt-
linien und Hinweise fiir die Durchfithrung der Konzils-
erklirung »Nostra aetate, Nr. 4« vom Januar 1975 lau-
ten:
»Die Geschichte des Judentums geht nicht mit der Zer-
storung Jerusalems zu Ende. Und in ihrem weiteren Ver-
lauf hat sich eine religiose Tradition entwidkelt, deren Aus-
gestaltung jedenfalls reich an religiosen Werten ist, wenn
sie auch, wie wir glauben, nach Christus eine zutiefst ver-
schiedene Bedeutung hat.«?
Es wire albern, der Kirche einen pauschalen Vorwurf
deswegen zu machen, weil sie nicht sagen kann, worin die
»zutiefst verschiedene Bedeutung« der jiidischen Geschichte
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seit 70 n. Chr. besteht. Ungefihr seit damals ist das Ju-
dentum eine Konkurrenzgrosse zur Kirche. Auf ekklesio-
logischer und pastoraler Ebene wurde man bis heute da-
mit nie ganz fertig. Nicht nur der alles entscheidende
Christusglaube warf nun Schatten auf die zerstreute und
abseits zu stehen scheinende Judenheit. Auch die Tatsache,
dass die Kirche von Christus keinen Schliissel zur Deutung
der jiidischen Geschichte erhielt, schaffte Voraussetzungen
fiir wirre Spekulationen, gruppenpsychologische Mecha-
nismen und Aktionen, die dem Judentum und auch der
Kirche nicht gut bekamen.

Bei niherem Zusehen wird niemand bestreiten kénnen,
dass viele alt- und neutestamentliche Verse und Abschnitte
eine solide Grundlage zum Aufbau einer christlichen Exils-
theologie ergeben konnten. Biblische Erdrterungen genii-
gen aber fiir sich allein zur Verdeutlichung des jiidisch-
christlichen Spannungsfeldes noch nicht. Besonders der
nihere Umkreis des Neuen Testaments, das Frithjudentum
und das rabbinische Judentum, miissen mit in die Diskus-
sion genommen werden. Das Judentum ist ja nicht nur das
Volk der Bibel, sondern auch das Volk mit einer vielschich-
tigen, geistig-religidsen Autoritit fordernden miindlichen
Tradition. Letztere erreichte in frijhjiidischer und beson-
ders rabbinischer Zeit ihren ersten grossen Héhepunkt.
Die im mischnisch-talmudischen Schrifttum greifbare rab-
binische Tradition blieb auch fiir spitere iiberlieferungs-
treue jiidische Generationen normgebend. Eine christliche
Exilstheologie kann nur das Ergebnis eines — freilich nur
unvollkommen und unvollstindig durchfithrbaren — Ge-
sprichs mit der alt- und neutestamentlichen Bibel und der
judischen Tradition sein. In der Vergangenheit hat sich ge-
zeigt, dass bestimmte christliche Theologien (Erwihlungs-
theologien, Volk-Gottes-Theologien, Geschichtstheologien
etc.) auf jiidische Erfahrungen und Aussagen angewiesen
sind. Wurde keine Riicksicht auf das Judentum genom-
men, entpuppten sich solche Theologien bald als zweifel-
hafte Ideologien.

Um eine in der Offenbarung und der jiidisch-christlichen
Tradition begriindete christliche Exilstheologie skizzieren
zu konnen, sind zunichst einige begriffsinhaltliche Kli-
rungen notwendig (1). Dann sollen apokalyptische An-
sitze aus friihjiidischer Zeit und aus der neutestament-
lichen Johannesapokalypse erwogen werden (2). Ein wei-
teres Kapitel dient der Darstellung rabbinischer Exils-
erfahrungen und -theologien (3). Schliesslich sollen die
jidischen Exilserfahrungen und -theologien in einen
christlich-theologischen Kontext gestellt werden (4).

1. Begriffsinhalte

Fiir soziographische Auskiinfte, wo, warum und wie iiber-
all in der Welt Juden gelebt haben und noch leben, steht
der Begriff (jiidische) Diaspora zur Verfigung. Demgegen-
iiber sind die hebriischen Begriffe gal(it/gblah, $ebi/3eblt
(Verbannung, Gefangenschaft, Exil, Exilierung) und $icbtd
(Knechtschaft, Unterdriidkung: rabbinisch) primir theo-
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logische Begriffe. Sie alle (samt ihren zugeordneten Ver-
ben und entsprechenden Derivaten) haben in der jidi-
schen Traditionsliteratur ungefihr die gleiche Bedeutung,
wobei der Begriff galtit (Galut) vorherrschend ist.
»Galut bedeutet, dass sich das Judentum dem eigentlichen
Lebensgeist der ... »Weltvilker« gegeniiber als Fremdling
fiihlt und dass es diesen Zustand freiwillig auf Grund sei-
nes Erwihlungs- und Sendungsbewusstseins auf sich nahm.
Galut bedeutet aber auch, dass die momentane Heimat nur
eine Station auf der Wanderschaft des jiidischen Volkes ist,
wihrend die wirkliche geistige Heimat das >Land Israel«
bleibt, zusammen mit allen Verheissungen, die mit diesem
Lande im jiidischen Traditionsbewusstsein verbunden
sind4.«
Galut bezeichnet also nicht nur objektiv-harte politisch-
soziologisch-religiose Gegebenheiten, sondern auch noch
seelische Gestimmtheiten, die sich um so leidvoller und
unausgeglichener dussern, je mehr sich die betroffenen
Juden ihrer (schriftlichen und miindlichen) Offenbarungs-
tradition verpflichtet wissen. Viele theologische (heils-
geschichtliche und existentielle) Aussagen der jiidischen
Tradition tragen deshalb entweder eine grell-utopische
oder tiefdunkel-pessimistische Ténung in sich. Man darf
die Emotionalitit und Unausgeglichenheit der jiidischen
Galut-Theorien nicht von einem angeblich sicheren christ-
lichen Abstand aus negativ werten. Man hat vielmehr
davon auszugehen, dass sie Ausdriicke jiidischer Identitit
sind, die ja weder Tational noch systematisch ganz ein-
zufangen ist, weil sie neu und immer speziell innerhalb
der Geschichte des Volkes Gottes aufscheint. Aus diesen
subjektiven und gruppenspezifischen Inhalten des jiidi-
schen Galut-Begriffs ergibt sich auch sein weit verzweigter
Geltungsbereich. Schon in frithjiidischer und erst recht in
rabbinischer Zeit war es im Judentum eine Selbstverstind-
lichkeit, dass man auch in der Heimart exiliert, verbannt
sein konnte: wenn man in Not und Isolierung war oder
wenn man unter Verfolgung und Krieg zu leiden hatte.
In biblisch-friihjiidischer und rabbinischer Zeit wehrte sich
das Judentum immer wieder vehement gegen griechisch-
analytische Einteilungen und Aufteilungen der Lebens-
bereiche und Verantwortlichkeiten. In friihjiidischer und
rabbinischer Zeit ist der Exilsbegriff fast immer (Ausnah-
men finden sich hochstens bei hellenistisch denkenden Ju-
den) im theologisch mehrschichtigen und situationsbezoge-
nen Ursinn gemeint, kaum nur im abgeschwicht-iibertra-
genen Sinn.

2. Judische und christliche apokalyptische Ansitze
2.1. Zentrales Anliegen: Weiterexistenz des Volkes Gottes

In der zwischentestamentlichen Zeit fanden erregte und
bedeutsame innerjiidisch-theologische Auseinandersetzun-
gen statt. Thr Widerhall ist im Neuen Testament deutlich
zu horen. Die Qumranschriften, die sogenannten Pseud-
epigraphen, apologetische und religionsgesetzliche Trak-
tate, apokalyptische Droh- und Trostschriften sowie die
Geschichtswerke dieser Zeit suchten besonders auf fol-
gende Fragen Antworten zu geben: Ist der Jerusalemer
Tempelkult wegen der seleukidischen, hasmoniischen und
romischen Eingriffe und wegen hellenisierender und mit
der Besatzungsmacht kollaborierender Priester noch gott-
gefillig, oder ist er entweiht und gottmissfillig? Sind die
nichtjiidischen Volker zum endgiiltigen Verderben be-
stimmt, oder werden sie sich (mindestens in threr Mehr-

4 Kurt Schubert, Geschichte der Juden in der frithen Diaspora mit
besonderer Beriicksichtigung der Zeit von 70-500, in: Franz B6hm/
Walter Gottschalk, Judentum, Schicksal, Wesen und Gegenwart, Bd. 1,
Wiesbaden 1965, 96-120, zit. 97 f.
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heit) mit Israel zum Preis Gottes assoziieren? Sind Ehen
mit Nichtjuden gestartet, oder sind sie Unzucht? Hat man
mit der baldigst hereinbrechenden Herrschaft Gottes zu
rechnen, oder soll man eine dem Willen des offenbarenden
Gottes gemisse Lebensgestaltung erstreben, ohne sich in
erregte Bereitschaft fiir die kommende Herrschaft Gottes
zu begeben? Ist der Leidenzustand der Gerechten nur zu
beklagen, oder birgt er auch Heil in sich? Fasst man diese
und dhnliche Fragen und die im frithjiidischen Schrifttum
gegebenen Antworten zusammen, dann kommt man etwa
zu folgendem Ergebnis: Die frithjiidischen Schriften sind
in erster Linie Ausdruck eines zihen jiidischen Ringens
um das geistig-religidse (teilweise auch physische) Uber-
leben des Volkes Gottes in einer Zeit schwerster Attacken
und raffiniertester Verfithrungskiinste seitens der seleu-
kidischen, ptolemiischen und rémischen Machthellenisten
und deren jiidischen Sympathisanten und Handlanger.
Damit sind sie Zeugnisse jiidischer Volk-Gottes-Theo-
logies. Die Fragen nach dem Wie der Weiterexistenz des
Volkes Gottes angesichts radikaler Bedrohungen bildete
die heimliche »Mitte« aller Auseinandersetzungen zwi-
schen den frithjiidischen Gruppen und Zirkeln.

Im palistinensischen Raum, in dem die wichtigsten theo-
logischen Auseinandersetzungen stattfanden®, zeigte sich
die Volk-Gottes-Theologie kaum in der Form von Kontro-
versen. Die jiidischen Lehrer, Weisen, Droh- und Trost-
prediger und die Volksfithrer Palistinas gaben ihrer Uber-
zeugung vom Wert, der Wichtigkeit und der akuten Ge-
fihrdung des Volkes vielmehr mit Vorliebe mittels meta-
phorisch-mythischer Bilder Ausdruck. Dabei verliefen die
wichtigsten Auseinandersetzungslinien zwischen apoka-
lyptischem und nicht-apokalyptischem Volk-Gottes-Ver-
stindnis. Im folgenden werden drei apokalyptische Ab-
schnitte etwas niher angeschaut, in denen das Volk Gottes
als Frau dargestellt ist. Dies ist deswegen giinstig, weil
diese Metapher in friihjiidischer (inklusive neutestament-
licher) Zeit sehr beliebt war und weil in ihr auch Galut-
Theologien mitschwingen.

2.2. Die Frau als Bild des bedringten und verbannten
Volk Gottes

2.2.1. In der Hymnenrolle von Qumran, 1 QH I11, 7b-18,
ist von zwei Frauen die Rede, die von iiberstarken Ge-
burtswehen heimgesucht sind. Dass es sich um eine meta-
phorische Schilderung handelt, sieht man schon daraus,
dass sich der Beter von Qumran mit der ersten Frau
identifizierts,

5 Vgl. Clemens Thoma, Das jiidische Volk-Gottes-Verstindnis zur
Zeit Jesu, in ders.: Judentum und Kirche: Volk Gottes, Theol. Ber. 3,
Einsiedeln 1974, 93-117 [S. FR XXV/1973, 160].

8 Vgl. Martin Hengel, Juden, Griechen und Barbaren, SBS 76, Stutt-
gart 1976; ders.: Der Sohn Gottes, Die Entstechung der Christologie
und die jiidisch-hellenistische Religionsgeschichte, Tiibingen 21977.
Hengel wendet sich mit Recht gegen Uberbewertung ausserpalistinen-
sischer Einflisse auf das werdende Christentum.

6% ,Ich war in Not wie eine Frau, die ihren Erstgeborenen gebiren
soll. Schnell kommen ihre Wehen ... Denn unter Krampfwellen des
Todes wird sie einen Minnlichen gebiren, und in den Wehen der
Unterwelt bricht aus dem Schoss der Schwangeren ein Wunder von
einem Ratgeber mit seiner Heldenkraft hervor. Ein Mann entrinnt
den Krampfwellen. In der Schwangeren beschleunigen sich alle
Krampfwellen, und rasender Schmerz ist bei ihrer (mask. plur.) Ge-
burt, und Beben packt sie, die mit ihnen schwanger sind ...« (1 QH
111, 7b-11).

Ab Zeile 12-18 ist von einer zweiten Schwangeren die Rede, die von
noch unerhérteren Gebirqualen iiberfallen wird. Thre Leibesfrucht ist
aber kein Mensch, sondern eine Otter bzw. eine Fehlgeburt, ein Nichts,
ein Wahn, der Untergang. Eine Fehlgeburt ist schon im Alten Testa-
ment das schaurige Symbol fiir menschliche Frevelhaftigkeit und Got-
tes Fluch (vgl. Jes 59, 5; Ps 58, 9). Die qumranischen Formulierungen
erregen noch stirkeres Grauen als die alttestamentlichen.



Die Deutung der beiden gebirenden Frauen ist umstrit-
ten?. Die Zitierung von Jes 9, 6 in Zeile 10 (»ein Wunder
von einem Ratgeber mit seiner Heldenkraft«) kdénnte
eine messianische Interpretation des Kindes der ersten
Frau begiinstigen. Qumran scheint jedoch eine Abschwi-
chung der damals messianisch verstandenen Jesajastelle
vorgenommen zu haben. Das Kind der qumranischen
Hymnenrolle trigt weder einen Amtsnamen (Messias,
Menschensohn, Prophet etc.) noch einen Eigennamen. Die
zweite Frau wird als Antitypus zur ersten Frau geschil-
dert. Auch sie wird nicht eindeutig dechiffriert. Sie ist
nicht die Teufelsmutter und auch nicht die Mutter des
Anti-Messias. Thre »Otter« ist nicht der Teufel und nicht
der Anti-Messias. Sie ist keine imperialistische Macht-
trigerin, sondern sie muss grosste Qualen erdulden und
landet schliesslich im ausweglosen Verderben.

Fiir die nihere Deutung der beiden Frauen ist zunichst
die Charakterisierung der Nachkommenschaft der zwei-
ten Frau, die »Otter«, wichtig. Diese »Otter« wird als
eine Vielzahl von Menschen verschiedenen Standes, die in
die Fangstrike des Unbheils geraten sind, gedeutet (III,
12-17). Es werden »die im Staube Wohnenden« (111, 13)
und »ihre Weisen« (II1, 14) genannt. Ebenso gibt es »Ta-
ten« und »Geister« (plur.!) der »Otter« (111, 17.18). Un-
ter der »Otter« sind also Anhinger der Nichtigkeit oder
des Irrwahns zu verstehen. Unter grossten Leiden geraten
sie immer schneller in den Sog des endgiiltigen Verder-
bens, des Abgrunds und der Urfluten (111, 15.16). Aus den
Uffnungen der Unterwelt werden »Pfeile der Grube«
gegen sie geschleudert (II1, 16). Dass auch mit der ersten
Frau eine Gemeinde, und zwar die Qumrangemeinde,
gemeint ist, ergibt sich u. a. aus den mit ihr im Zusammen-
hang stehenden Pluralformen (111, 11) und aus der aus-
driicklichen Identifizierung des Beters mit ihr (II1, 7). Wie
eine kreissende und gebirende Frau hofft die Qumran-
Gemeinde trotz hdchster Not auf Rettung und Rechtferti-
gung seitens des sie erwihlenden Gottes Israel. Die zweite
Frau ist dementsprechend ein Bild fiir das ausserqumrani-
sche Judentum. Auch dieses hat grosste Bedringnisse zu
erdulden. Sie sind noch weit schwerer und tragischer, weil
sie nicht zur Rettung, sondern zum totalen Verderben
fithren. Die Qumran-Gemeinde betrachtet die aussen-
stehenden Juden als Abgefallene und Frevler. Sie weiss,
dass sie selbst trotz ihrer grossen Bedringnisse zu begliick-
wiinschen ist. Im Gegensatz zu den Leiden der nicht-
qumranischen jiidischen Gruppen, an deren Ende der Tod
steht, fithrt ihr eigenes Todesleiden zur Rettung (III, 8).
Diese Rettung ist nicht mehr fern. Die Gemeinde befindet
sich in akuten »Wehen« auf die unerwartete und un-
berechenbare Rettung (= Geburt) hin. Sie versteht sich
somit als eine Gemeinschaft im Anbruch der endzeitlich
zu erwartenden und schon wirkenden Gerichts- und Heils-
ereignisse. Sie ist »messianic by inference«8, d.h. mes-
sianisch in einem hinweisenden, eine Folgerung andeuten-
den Sinn. Damit werden auch ihre Leiden heilstrichtig.
Sie erhalten »einen positiven Wert« und werden als »Teil
der dem erwihlten Mitglied der Qumrangemeinde zu-
geteilten Rolle« verstanden®.

Leiden, Bedringnisse und die schliesslich endgiiltige Ret-

7 Vgl. Johann Maier, Die Texte vom Toten Meer II, Miinchen 1960,
72-77.

8 John Pryke, Eschatology in the Dead Sea Scrolls, in: Matthew
Bladk, The Scrolls and Christianity, London 1969, 45-57, zit. 51, Der
Ausdruck »messianic by inference« bezieht sich bei Pryke auf 1 QH
I, 7-11.

9 Beatrice Thiering, Suffering and Ascetism at Qumran, As illustrated
in the Hodayot, RQ 8 (1974) 393-405, zit. 405.

tung sind Ausdriicke der frithjiidischen Galut-Theologie.
Von der Qumran-Gemeinde weiss man, dass sie sich als
die einzig wahre Exils- und Riickkehrergemeinschaft ver-
stand!®. Zwar ist der qumranische Volk-Gottes-Begriff
ein denkbar enger, ja engherziger. Er ist aber nicht ohne
Tiefgriindigkeit. Jedenfalls hatte er eine grosse Strahl-
kraft im Zeitalter Jesu.

2.2.2. In der Eliasapokalypse, deren Hauptbestand aus
dem 1. Jahrhundert v. Chr. stammt!!, wird der Volk-
Gottes-Theologie ebenfalls mittels einer Frauen-Symbolik
Ausdruck verliehen. In ApkEl 3, 16-25 ist von der Jung-
frau Tabitha die Redet!a,

Tabitha ist ein Bild des verfolgten, getdteten und von
Gott wiederbelebten Volkes Gottes. Dieses Volk Gottes
ist aktiv (Tabitha droht dem Unverschimten) und lei-
dend. Es stirbt und lebt im Vertrauen auf den endgiiltig
heilenden Gott. Dieser Abschnitt der Eliasapokalypse ist
in Grundstimmung und Gehalt dem eben besprochenen
Qumran-Text dhnlich. Hier wie dort schimmert eine er-
regt apokalyptisch-eschatologische Erwartung aus den
Sitzen. Hier wie dort sind Exils- und Rettungs-Motive
tragend. Hier wie dort wird die das Heil ankiindende
und bewirkende Kraft des Leidens des Volkes Gottes be-
tont. Verfolgung und Not begleiten das Volk Gottes in
die Diaspora (»in die Gegend des Sonnenuntergangs«:
V 20) und nach Judia und Jerusalem (V 16-19.21). Hier
zeigt sich, wie schon in 1 QH II1, 7-18, dass nach dem
Verstindnis der jiidischen Apokalyptik des Zeitalters Jesu
Leid und Rettung besonders in der Endzeit eng zusam-
mengebunden sind. Dies ist fiir eine neutestamentliche
Galut-Theologie von grosser Bedeutung.

2.2.3. Das 12. Kapitel der Johannesapokalypse ist ein
Hauptbeleg fiir das Vorhandensein einer frithchristlichen
Galut-Theologie und Galut-Erfahrung??. Der »Seher von
Patmos« wihlt in diesem Abschnitt ein ungemein ein-
driickliches mythisches Drama, um seine apokalyptisch-
christliche Galut-Botschaft verkiindigen zu kdnnen??2,

10 Vgi. Shemaryahu Talmon, Motiv ha-midbar ba-miqra’ u-b®-sifriit
Qumran, Gedichtnisband fiir Josef Amorai, Jerusalem 1973. Beson-
ders die qumranische Damaskusschrift (CD I u. 8.) ist ein Zeugnis des
qumranischen Exil- und Riidckehrerbewusstseins.

11 VYgi. Jean-Marie Rosenstiehl, L’Apocalypse d’Elie, Introduction,
Traduction et Notes, Paris 1972, bes. 9.69 f.

11# Gie stellt den Anti-Messias, »den Unverschimten«, zur Rede, weil
er sich an heiliger Stitte gezeigt hatte. Weil sie ihn als »Sohn der
Gesetzlosigkeit und Feind aller Heiligen« (3, 19) beschimpft, verfolgt
er sie bis zum Sonnenuntergang. Er totet sie und giesst ihr Blut im
Tempel aus (3, 20 f.). Thr Blut gereicht aber dem Volke Gottes zum
Heil (3, 22.24). Tabitha ersteht vom Tod und hat nun Macht zusam-
men mit Elia und Henodh, den »Unverschimten« zuriidkzudringen.

12 Die folgenden kurzen Auslegungen des 12. Kapitels der Johannes-
apokalypse stiitzen sich besonders auf folgende Autoren: Traugott
Holz, Die Christologie der Apokalypse des Johannes, Berlin 1962;
Charles Briitsch, Die Offenbarung Jesu Christi, Johannes-Apokalypse,
2. Band, ZBK Ziirich 1970; Eduard Lohse, Die Offenbarung des Jo-
hannes, NTD 11, Gottingen 1971; Ulrich B. Miiller, Messias und
Menschensohn in jiidischen Apokalypsen und in der Offenbarung des
Johannes, Giitersloh 1972; Heinrich Kraft, Die Offenbarung des Jo-
hannes, HNT 16a, Tiibingen 1974.

128 Eine hochschwangere Sonnenfrau stdhnt in Geburtswehen (V1 1f.).
Vor ihr pflanzt sich ein Drache von kosmischer Grosse auf. Er wartet
darauf, das erwartete Kind der Frau zu verschlingen, sobald es ge-
boren sein wiirde (V 3 f.). In dieser Situation akutester Gefahr wird
der kommende Volkerherrscher geboren. Das Kind gerit aber nicht
zwischen die Zihne des Drachens, sondern wird zum Thron Gottes
hin entriickt (V 5). Die Frau selbst kann in die Wiiste flichen, wo ihr
Gott fiir eine bestimmte Zeit einen Ort mit Nahrung bereitet (V 6).
Der Drache sucht nun im Himmel nach dem entriikten Kind. Es
kommt zum Kampf zwischen den Engeln, die unter des Erzengels
Michael Befehl stehen, und dem Drachen und seinem Anhang. Der
als Teufel und Satan identifizierte Drache wird samt seinem Anhang
aus dem Himmel auf die Erde geworfen (V 7-9). Dieser himmlische
Sieg wird in V 10-12 als Sieg Christi und als Zeichen der gekomme-
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Fiir den christlichen Endverfasser der Johannesapokalypse
ist die Frau das getreue, umstrittene, leidende und immer
wieder wunderbar behiitete und gegen alle Erwartung
errettete Volk Gottes. Dieses Volk Gottes war schon vor
Christus da. Es ist gleichsam seine Mutter, die Christus
schon in alttestamentlicher Zeit unter ihrem Herzen trug.
Vor kurzem fand unter den Zeichen grosster Bedringnis
und Bedrohung das heilsentscheidende Ereignis der »Ge-
burt« des Messias statt. Der Verfasser denkt dabei kaum
an die Geburt Christi in Bethlehem, sondern an Leiden,
Sterben und Auferstehen Jesu Christi, worin er das ent-
scheidende, unerhdrt dramatische Heilsereignis sieht (vgl.
Apk 5,6). Johannes schaut auf dieses Ereignis zuriick.
Seine eigene Zeit (etwa die Jahre 90-100 n. Chr.) deutet
er als eine Situation, in der sich das Volk Gottes einsam
als gejagter Fliichtling in der Wiiste befindet. Christus
weilt als Erhéhter beim Thron Gottes im Himmel. Die
jetzigen nachchristlichen Leiden des Volkes Gottes sind
nach der Uberzeugung des heiligen Schriftstellers hirter
und gefihrlicher als die Leiden des Gottesvolkes in vor-
christlicher Zeit. Johannes sagt dies nicht in enttiuschtem
Ton. Er klagt nicht dariiber, dass die Leiden des Gottes-
volkes im Gefolge der leidvollen und glorreichen Er-
l6sungstat Christi nicht abgeschafft wurden. Er stellt die
Exilssituation nach Christus vielmehr als theologisch be-
greifliche, selbstverstindliche, ja logische Konsequenz des
Christusereignisses dar. Die Unheilsmichte seien infolge
ihrer vernichtenden Niederlage gegen Christus ibermissig
gereizt und daher fiir die Glieder des Christus nachfol-
genden Gottesvolkes dusserst gefihrlich. Die Gemeinschaf-
ten der Christusjiinger leben deswegen in der »Wiiste«
und werden dort von Unheilsmichten bedroht und ver-
folgt. In dieser Galut-Situation erfahren sie jedoch den
Rettergott. Trotz ihrer Verlassenheit und ihren Leiden
befinden sie sich letztlich nicht auf verlorenem Posten,
sondern stehen auf der Seite des Siegers Jesus Christus.
In der Exilstheologie der Johannesapokalypse ist auch
eine Leidenstheologie enthalten. Dem Verfasser geht es
um die Verkiindigung der Notwendigkeit und Fruchtbar-
keit des Leidens der nachdhristlichen Galut-Gemeinde.
Man erkennt dies besonders aus dem 13. Kapitel, das im
Rahmen der Gesamtkonzeption in besonders engem Zu-
sammenhang mit dem 12. Kapitel steht. Charakteristisch
fir die Exils-Leidenstheologie ist Apk 13, 10:

» ... Wer in die Gefangenschaft ziehen muss, der zieht in

die Gefangenschaft. Wer zum Tod durch das Schwert be-

stimmt ist, der geht in den Tod durch das Schwert. Darin
liegt das Ausharren und Vertrauen der Heiligen.«

Die Nachdriicklichkeit dieser Exils-Leidenstheologie er-
gibt sich zundchst daraus, dass der Verfasser Jer 15,1 f.
zitiert und mit einem umgekehrten Vorzeichen versieht.
Jer 15, 1 f. ist ein prophetisches Drohwort. Den Unbuss-
fertigen wird die Strafe der Exilierung nach Babylon oder
der Hinrichtung angedroht. Der Verfasser der Johannes-
apokalypse beniitzt dieses Drohwort nur als literarische
Schale, um zu zeigen, dass die Exilsnot, besonders die Ver-

nen Herrschaft Gottes bezeichnet und bejubelt. Der Teufel sei iiber
diesen Sieg unheimlich erbost. Er sei in die Schleuderzone geraten,
weil er wisse, dass er im Himmel nichts mehr zu suchen habe und
dass ihm auch auf der Erde nur noch eine kurze Frist gegeben sei.
In V 13-17 wird geschildert, wie der Satan die Frau, die den Sohn
gebar, verfolgt: »Und die Schlange spie aus ihrem Maul Wasser wie
einen Strom hinter der Frau her, um sie im Strom zu ertrinken«
(V 15). Weil Gott die Frau aus allen lebensgefihrlichen Situationen
wunderbar rettet, wirft sich der Teufel in rasendem Kriegszorn auf
»die iibrigen ihrer Art, die die Gebote Gottes halten und das Zeugnis
Jesu haben« (V 17).
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folgung in der Zeit nach der Erlosungstat Christi, ihren
positiven Sinn hat:
»In dieser schwersten Priifung gilt es, Standhaftigkeit und
Glaubenstreue zu zeigen; denn nur im Gehorsam gegen
Gottes Willen kann die Gemeinde, kénnen die Heiligen
bis zum Ende durchhalten, um dann schliesslich Sieg und
Triumph des Lammes zu schauen?3.«
In einem gewissen Gegensatz zu andern alt- und neu-
testamentlichen Stellen (z. B. Dan 9, 24-27; Tob 14, 4-7;
Lk 21, 24) beniitzt der Verfasser der Johannesapokalypse
das heils- und unheilsgeschichtliche Schema »Siinde-Ver-
bannung-Riickkehr« nicht als Apologetismus gegen die
heidnischen Bedringer oder die Abgefallenen des Volkes
Gottes. Er richtet seine ganze Aufmerksamkeit darauf,
die Not als Heilszeichen fiir die Betroffenen zu verkiin-
den. Wie die dargelegten Abschnitte aus der qumranischen
Hymnenrolle und der Eliasapokalypse zeigen, steht er
damit deutlich innerhalb der friihjiidisch-apokalyptischen
Tradition.

3. Rabbinische Exilserfabrungen und -theologien
3.1, Géttliche und menschliche Betroffenheiten

Im rabbinischen Schrifttum wird immer wieder betont,
die Galut sei nicht nur ein jiidisches Schicksal. Gott selbst
habe sich aus unbegreiflicher Herablassung mit Israel zu-
sammen ins Exil begeben. Er stehe seinem Volke im Exil
bei, teile seine Not und werde mit ihm bedringt. Er
werde Israel, wenn die Zeiten erfiillt seien, aus dem Exil
in die endgiiltige Freiheit und Erlésung herausfithren. Die
enge Bindung der rabbinischen Galut-Theologie an die
biblische Tradition ist unverkennbar. Die meisten Exils-
deutungen werden an einzelne Verse des Buches Exodus
angekniipft. Damit wird angedeutet, das jiidische Exils-
schicksal sei im Zusammenhang mit den das Volk Gottes
jederzeit betreffenden offenbarungsgeschichtlichen Ur-
ereignissen, der Herausfithrung aus Agypten und der Of-
fenbarung auf dem Sinai, zu sehensa,

Der mit seinem Volk im Exil befindliche Gott wird im
rabbinischen Schrifttum besonders mit dem aus biblisch-
heiligtumstheologischen Zusammenhingen abgeleiteten
Begriff Schechina (stkhinah), Einwohnung, umschrieben.
Schechina meint den Bundesgott Israels, insofern er sich
selbst entiussert, sich in der Welt gegenwirtig setzt, sich
mitten unter seinem Volk exponiert, sich mit ihm zu-
sammen ins Exil und schlussendlich in die Freiheit und
Erldsung begibt!4.

Eine friithrabbinische Deutung von Ex 12, 41 zeigt die ver-
schiedenen Aspekte der rabbinischen Exilstheologiet4e.

13 E. Lohse, op. cit. (Anm. 12) 78, z. Stelle. Apk 13, 10 ist zwar un-
einheitlich iiberliefert. Die hier vertretene Deutung ist durch den
Gesamtduktus der Johannesapokalypse gededt, wenn auch Frage-
zeichen bleiben. Zur textkritischen Situation vgl. H. Kraft, op. cit.
(Anm. 12) 177 f.

138 ,Ich werde dasein als der ich dasein werde« (Ex 3, 14). Der
Heilige, er sei gepriesen, sprach zu Mose: Geh und sage den Israeli-
ten: Ich war mit euch in dieser (= agyptischen) Knechtschaft. Ich
werde auch mit euch in den Knechtschaften der Weltreiche seine«
(bBer 9b).

14 ygl. Arnold M. Goldberg, Untersuchungen iiber die Vorstellung der
Schekinah in der frithen rabbinischen Literatur, Berlin 1969; Peter
Kuhn, Gottes Selbsterniedrigung in der Theologie der Rabbinen,
Miinchen 1968; Peter Schifer, Die Vorstellung vom Heiligen Geist in
der Rabbinischen Literatur, Miinchen 1972.

142, . Immer wenn die Israeliten geknechtet werden, wird die Sche-
china gleichsam mit ihnen geknechtet. Es heisst nimlich: ...>In all
ihrer Not ist auch er in Not« (Jes 63, 9: andere Leseart als im Masore-
tischen Text). Ich kann daraus nur die Not der Gemeinde herauslesen
(scil. dass Gott von ihr mitbetroffen ist). Woher weiss ich, dass auch
die Not des einzelnen mitgemeint ist? Es heisst: >Er wird mich an-
rufen, und ich werde ihm antworten. Mit ihm zusammen bin ich in
der Not« (Ps 91, 15). Ferner heisst es: >Da liess der Herr den Joseph



Die plastischen Ausdriicke lassen keinen Zweifel an der
Aussage dieses Abschnittes aufkommen. Gott sei ebenfalls
in Not und Unterdriickung, wenn das Volk Gottes der
Juden oder ein einzelner bedringt und unterdriickt werde.
Am Ende der Geschichte werde Gott zusammen mit sei-
nem Volk aus der Galut heimkehren. Die Rabbinen ver-
standen also die hebriische Bibel so, dass darin nicht nur
der souverine Rettergott der Vergangenheit, Gegenwart
und Zukunft geoffenbart sei, sondern auch der vom
menschlichen Schicksal mitbetroffene, mit dem Menschen
leidende, mit ihnen verbannte, mit ihnen angeschlagene
und unterjochte Gott.

3.2. Anthropozentrik Gottes

Die rabbinische Theologie betont nicht nur, der Gott Is-
raels sei transzendent und immanent, er befinde sich im
Himmel und auf Erden, bei den Engeln und den Men-
schen. Dariiber hinaus geht es ihr um das Bekenntnis zu
dem die Menschen geradezu einseitig bevorzugenden Gott
Israels. Eine giinstige Zusammenfassung des Gemeinten
findet sich im Tan Naso 12, zu Num 7, 114b,

Der Ausdruck ¢iqqar sekinatd l®mattah: die Hauptsache,
das Entscheidende, das Wichtigste, die Wurzel seiner Sche-
china ist unten auf der Erde, findet sich auch anderswo
im rabbinischen Schrifttum (z.B. in BerR 18,7, zu Gen
3,8). Er scheint eine gebriuchliche jiidisch-theologische
Formel gewesen zu sein, auf die man besonders in der
tiberianischen Gelehrtenschule des 3. Jhs. n. Chr. grossen
Wert legte. Die Rabbinen charakterisierten Gott als den,
der Israel den Vorzug vor den Engeln und Himmels-
michten gibt. Die Aussagen iiber die Engel im rabbini-
schen Schrifttum sind in diesem Sinn mehrheitlich an-
thropologisch ausgerichtet!s. Weil Gott nach rabbinischer
Uberzeugung nicht angelozentrisch ist, sondern anthropo-
zentrisch, ist die Hauptsache seiner Schechina unten auf
der Erde, nicht oben im Himmel. Aus diesen Auffassun-
gen entwidkelte sich in spittalmudischer Zeit eine Galut-
Mystik, die besonders in den Gottesdiensten esoterischer
jidischer Gruppen (z.B. der Hechalot-Esoteriker) zum
Ausdruck kam. Man stellte sich Gottes Herabkunft in die

holen.« Und dann: >Und der Herr war mit Joseph im Gefingnis«
(Gen 39, 20 f.). Ferner heisst es: »Wegen deines Volkes, das du dir
in Agypten losgekauft hast: das Volk und seinen Gott« (2 Sam 7, 23:
andere Leseart als im Masoretischen Text) ... R, Akiba sagte: Wenn
es nicht in der Heiligen Schrift stehen wiirde, diirfte man es nicht
sagen: Die Israeliten sagten gleichsam zum Heiligen, er sei gepriesen:
>Du hast dich selbst erlost« (casmeka padita). Und so findest du es
immer und iiberall. Wohin immer die Israeliten verbannt wurden,
war die Schechina gleichsam mit ihnen verbannt. Die Israeliten wur-
den nach Agypten verbannt, und die Schechina war mit ihnen . .. Die
Israeliten wurden nach Babylon verbannt, und die Schechina war mit
ihnen ... Die Israeliten wurden nach Elam verbannt, und die Sche-
china war mit ihnen ... Die Isracliten wurden nach Edom (= Rom)
verbannt, und die Schechina war mit ihnen ... Und wenn die Israe-
liten dereinst zuriidkehren werden, dann wird die Schechina gleichsam
mit ihnen zuriidkkehren« (MekkY zu Ex 12, 41, Horov. 51 f.; dhnlich:
bBer 8a; bMeg 29a u. ).

14>, ,Und siehe, an dem Tage, da Mose die Errichtung der Stiftshiitte
vollendet hatte . . .« (Num 7, 1). Diese Stelle kann auch (aufgrund des
Konsonantenbestandes) so gelesen werden: >Wehe an dem Tage, da
Mose die Errichtung der Stiftshiitte vollendet hatte.« Damals entstand
ein >Wehe« unter den Dienstengeln. Sie sprachen: Nun entfernt er
(= Gotrt) seine Schechina von uns weg und lisst seine Herrlichkeit
unten bei seinen Sohnen ruhen. Da sprach der Heilige, er sei geprie-
sen, zu ihnen: Richtet eure Aufmerksamkeit nicht darauf! Meine Sche-
china ist immer mit euch in der Hohe! ... Mit leerem Trost trostete
er sie — wenn man so sagen darf. Es ist ja hervorzuheben: Die Haupt-
sache seiner Schechina ist unten auf der Erde (Cigqar sekinatd
lemattah).« .

15 Nach Peter Schifer, op. cit. (Anm. 14) 233 u. 6.

Galut anlisslich des Gottesdienstes als Theophanie vor,
von der die ganze Erde erfiillt und begliickt werdet®,

3.3. Verschiedene Deutungen der Galut-Erfahrungen
Keine Theologie und keine mystische Versenkung konnte
auf die Dauer von der harten Realitit der Galut-Existenz
ablenken. In rabbinischer Zeit reagierten die Juden weh-
klagend, zerknirscht, drohend und hoffnungsstark auf ihr
Schicksal in der Verbannung, Zerstreuung und Unter-
driickung. Sie deuteten die Galut als Verhingnis, als Siin-
denstrafe, als Siihnemdglichkeit, als Basis zur Bekannt-
machung des Gottes Israels unter den Vélkern und zur
Gewinnung von Proselyten. Die reiche Palette der Deu-
tungen kann durch folgende Zitate angedeutet werden:
»Was war die Ursache dafiir, dass Israel unter die Welt-
volker zerstreut wurde? Die Kriege, nach denen sie ge-
liisteten« (bPes 118b).
»Rabbi Jochanan sagte: Die Galut sithnt alles« (bSan 37b).
»Rabbi Elasar sagte: Der Heilige, er sei gepriesen, denkt
auch in der Stunde seines Zornes an Barmherzigkeit ...
Er schickte Israel nur deshalb unter die Weltvolker, damit
sich ihnen Proselyten anschliessen . . .«
»Rabbi Hofaja sagte: Der Heilige, er sei gepriesen, erwies
den Israeliten eine Wohltat (sedaqah), dass er sie unter die
Vélker zerstreute« (bPes 87b).
»Rabbi Kahana sagte: ...Einst wird Agypten dem Mes-
sias Geschenke darbringen. Er wird sie aber nicht anneh-
men wollen. Darauf wird der Heilige, er sei gepriesen,
zum Messias sprechen: Nimm sie an. Denn sie haben
meinen Kindern in Agypten Gastfreundschaft gewihrt«
(bPes 118b).
Die dussere Notsituation der Galut wurde also als Mah-
nung zu innerer Besinnung und Umkehr verstanden. Die
angedeutete Deutungsvielfalt zeigt aber auch, dass die
Galut nie als endgiiltige und letzte Wirklichkeit betrachtet
wurde. Selbst jene, die sich mit ihrem Schicksal anfreun-
den konnten, schauten aus nach letzten Erldsungen, Be-
freiungen und Beheimatungen.

4. Christlich-theologische Interpretationen

Im Verlaufe dieser Untersuchung wurde schon mehrmals
auf Ankniipfungsmoglichkeiten, die sich einer christlichen
Exilstheologie darbieten kdnnten, hingewiesen. Im zwei-
ten Abschnitt wurde am Beispiel der Hymnenrolle Qum-
rans, der Eliasapokalypse und der neutestamentlichen
Johannesapokalypse gezeigt, dass das Christusereignis
und der Christusglaube bei christlich gewordenen jiidi-
schen Apokalyptikern kaum eine Anderung des Galut-Be-
wusstseins bewirkte. Dies gilt mindestens fiir jene Juden-
christen, die im 1./2. Jh. n. Chr. im niheren Einflussbereich
der Johannesapokalypse standen. Einiges spricht dafiir,
dass sich die Gleichheit des Galut-Bewusstseins diesseits
und jenseits der Christusnachfolge auch noch im Diaspora-
Judentum (vgl. JosAs 15, 5-7) und an anderen Stellen des
Neuen Testaments (vgl. Joh 16, 17-22) belegen liesse.
Auf eine nihere Untersuchung dieser weiteren Bereiche
kann und muss hier verzichtet werden. Fiir eine christliche
Interpretation jiidischer Erfahrungen und theologischer
Einstellungen sind ja nicht nur Gleichheiten und Ahnlich-
keiten wichtig, sondern auch solche Differenzpunkte, fiir
die das Christusereignis konstitutiv ist.

Christentum und Judentum befinden sich in nachalttesta-
mentlicher Zeit und nach dem Golgatha-Geschehen im
Exil. Das Exil prigt alle ihre Lebensiusserungen grund-
legend; es gehdrt zum jiidischen und christlichen Wesens-

16 Vgl. z. B. Arnold Goldberg, Einige Bemerkungen zu den Quellen

und den redaktionellen Einheiten der grossen Hekhalot, Frankfurter
Judaist. Beitr. 1 (1973) 1-49.
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schicksal. Das Exil bedeutet fiir Judentum und Christen-
tum Gottesferne und Gottesnihe, Verhingnis und Gnade,
Leid und Freude, Distanz zur Welt und Sendung fiir die
Welt. Es sind keine wesentlichen Unterschiede beziiglich
des Grades der Exilierung zu erkennen. Die bibeltheologi-
sche Formel des »Schon und Nodch Nicht« trifft auch fiir
das Judentum zu. Auch im Judentum stehen sich Exil und
Erldsung nicht als schwarz-weisse Gegensitze gegeniiber.
Man kann also nicht in apologetischer Manier auf das
»Schon« der christlichen Heilsexistenz hinweisen und da-
bei dem Judentum nur das »Noch Nicht« zuschieben.
Audh in der jiidischen Exilsexistenz liegt Heil verborgen,
da Gott mit dem Judentum im Exil ist. Der Grad und das
Ausmass des jeweiligen Heils und Unbheils lisst sich
menschlich nicht messen. Menschliches Abwigen der Art
des Einsatzes Gottes wire ein frevelhaftes Unterfangen.
Man kdnnte versucht sein, aus bestimmten neutestament-
lichen Stellen herauszulesen, dass darin die Aufhebung der
Galut-Existenz fiir die Christusjlinger ausgesagt sei'®2. Das
Neue Testament bietet jedoch keine solide Handhabe fiir
triumphalistische Ausserungen dem Judentum und seinen
Galut-Schicksalen gegeniiber. Ausser Apk 12-13 lassen
sich noch viele andere neutestamentliche Sitze galut-theo-
logisch deuten. Da und dort heisst es, der Christusjiinger
sei der Welt entfremdet. Er wurde um Christi willen
gehasst, verfolgt und gefangengenommen. Er habe keine
bequeme Bleibe. Mit Christus habe er sich dem Leid und
dem Tod zu stellen. Dann werde er auch mit Christus
verherrlicht werden und herrschen (vgl. Mk 1, 12 . parr.;
Lk 4, 3; 8, 4-8 parr; 21, 24; Joh 1, 10; 8, 23; 9, 39; 12,
31; 15, 18; 16, 1-3.33; 17, 14; 18,36; Rom 8; Gal 6, 141.;
Hebr 11, 38; 13,10-12; 1 Joh 2,15 f.; 3, 13; 5, 4; 1 Petr
1,1; 2, 11; 2 Petr 1, 4; Jak 1, 27 u. 8.). Die alttestament-
lichen Ausdriicke fiir Verbannung und Unterdriikung,
die in der Septuaginta mit Gefangenschaft (aichmaldsia)
und Fremdlingschaft (apoikesia, metoikesia) wieder-
gegeben werden (vgl. Jes 20, 4; 61, 6; Jer 24,5; Ez 12,
4.7, Am 1, 6; 5, 27; Esr 8, 4; Est 2, 6; 2 Kon 24, 151{)
scheinen in diesen und anderen neutestamentlichen Stellen
reichlich auf.

Die dhristliche Galut-Existenz besitzt gegeniiber der jiidi-
schen Galut-Existenz mehrere spezifische Fiarbungen und
Qualititen. Das Christentum ist wie Christus und mit
Christus im Exil. Das Judentum bekennt von sich, es sei
ohne Christus, allein mit dem Gott Israels, in der Galut.
Als personal zusammengefasstes Judentum vertritt Chri-
stus einerseits die jlidische Galut-Existenz und -Erfahrung
in der Kirche. Andererseits vertritt er auch den Gott
Israels, der mit dem Judentum in der Galut ist, in der
Kirche. Wie in der jiidischen Galut-Erfahrung auch die

16 Ein Beispiel ist Eph 2, 19: »Ihr seid nun nicht mehr Fremdlinge
und Beisassen, sondern Mitbiirger der Heiligen und Hausgenossen
Gottes.« »Fremdlinge« (xenoi) und »Beisassen« (paroikoi) sind typi-
sche Ausdriicke der jiidischen Exodus- und Galut-Theologie. Dement-
sprechend wiirden die Christusjinger in diesem Vers als nicht mehr in
der Galut befindlich bezeichnet. Aus dem Zusammenhang ergibt sich
aber, dass es in diesem Vers einzig um das Aufgenommensein der
Jiinger Christi ins Volk Gottes geht.

Gottesferne schmerzlich erlebt wird, so wird auch in der
Kirche, dem Volk Christi, die Abwesenheit Christi erlebt
und durchlitten. Man kann in diesen Zusammenhingen
von christlicher Warte aus weder vom »Argernis des Kreu-
zes« (vgl. 1 Kor 1, 23) noch iiberhaupt von einem christ-
lich-jiidischen Widerspruch reden. Der Christ weiss — mag
dies der Jude auch nicht akzeptieren —, dass mit Christus
in der Galut zu sein gleichbedeutend ist wie mit Gott in
der Galut zu sein. Die rabbinischen Glaubensiiberzeugun-
gen, wonach Gott und sein Volk gemeinsam im Exil sind
und auch partnerschaftlich — kraft des barmherzigen Ret-
terwirkens Gottes — der endgiiltigen Erlésung zusteuern,
sind der grossartigste und offenbarungsgeschichtlich rele-
vanteste Hintergrund fiir das christliche Bekenntnis zur
Gegenwart Christi mitten unter dem Volk Christi. Ahn-
liches gilt fiir die Uberzeugung des rabbinischen Juden-
tums, die Hauptsache der gotlichen Daseins- und Wirk-
weise spiele sich auf Erden ab. Als Christ kann man ver-
sucht sein, darin eine diskrete Andeutung fiir die auch im
jildischen Lager geahnte Moglichkeit der Menschwerdung
Gottes zur Begleitung und Erlésung des Volkes Gottes zu
sehen.

Eine spezielle jiidisch-christliche Differenz besteht in der
heilsgeschichtlichen Einordnung der Galut. Im Judentum
ist die Galut in etwas anderer Weise Zwischenstation’ als
im Christentum. Die versprochene und ersehnte Aufhe-
bung der Galut hat nach jiidischem Verstindnis — minde-
stens zunichst einmal — ein heimatliches und friedlicheres
Leben rund um den Zionsberg in Jerusalem im Gefolge.
(Nach der in der jiidischen Tradition herausgebildeten
Galut-Theologie kann auch der Staat Israel kaum als
vollwertige Aufhebung der Galut gewertet werden.) Das
Christentum ist im Gegensatz zum Judentum nicht mehr
entscheidend nach dem irdischen Jerusalem zuriick-
orientiert, sondern einzig auf die endzeitliche Parusie
Christi bzw. auf den endzeitlich sich offenbarenden »Gott
alles in allem« (vgl. 1 Kor 15, 28) ausgerichtet. Da-
durch wird im Christentum die Galut, die Zerstreuung
und Ausbreitung in die ganze Welt, zu einer irdischen
Zielaufgabe. In der Verbreitung und Verstirkung der
Heilsherrschaft Christi auf die ganze Ukumene sieht die
Kirche eine ihrer unaufgebbaren Sendungen. Sie will
keinen Riickzug nach Zion, sondern eine Zerstreuung
vom Zion bzw. vom Auferstehungshiigel her. Es geht
ihr kaum um eine Vélkerwallfahrt zum irdischen Zion,
sondern vielmehr um eine Durchsiuerung mdglichst aller
Menschen, wo immer sie wohnen, mit der in Christus an-
gebrochenen Endherrschaft Gottes. In diesen Zusammen-
hingen kdnnte man sogar sagen, dass das Christentum das
Exil als bedeutsamer wertet, als dies seitens des Judentums
geschieht. Der Vorgang der dristlichen Zerstreuung, der
briiderlichen Solidarisierung mit allen Menschen um
Christi und seiner Herrschaft willen, ist nach christlicher
Auffassung ein endzeitlicher Heilsvorgang. Man darf aber
nicht vergessen, dass diese als spezifisch-christlich bezeich-
nete Wertung auch im Judentum mindestens sporadisch
vertreten wird.

Karl Wolfskebl:

HIOB ODER DIE VIER SPIEGEL
Da schon die Stimme schrie.

Schwer stohnt es in mir: neue Saat

Aus tauber Ahr? Heil aus Verrat?
Verziehe Zorn, verzieh!

Weiss doch Ruf kennt nicht Widerruf,
Weiss doch Er jitet was Er schuf,

Will wieder Furchen ziehn.

Weiss doch: nur aus Tods Noten kam
Von je zu Keim verjiingter Sam.
Wohin fliechn? Fliehn wohin?

Zu spit. Feig siumt auch ich. Verhielt
Sein Wort. So bin ich mitverspielt.
Abkehrt Er sein Gesicht.

1ch darf nicht sehn, wie sichs erfiillt
An euch, an mir. Das Haupt verhiillt
Erwart ich Sein Gericht.

In: An den Wind geschricben. Gedichte der Jahre 1933-1945, Ges., ausgewihlt von Manfred Schlgsser. Darmstadt 1960, Agora Verlag, S. 14

(aus: K. Wolfskehl: Gesammelte Dichtungen, S. 50).
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