4,241.; 2 Kor 3,6-18; Eph 2,12 und Hebr 8-10 (116) -
Rém 9,4f. und 11,28f. sind dabei vollig ausser Betracht.
Ebensowenig wie solche pauschalen, auf Sachkritik weit-
hin verzichtenden Bestandsaufnahmen befriedigt die Lite-
raturauswahl zu den einzelnen (Unter-)Abschnitten, die
ofters den Eindruck von Zufilligkeit erweckt. Die Tatsa-
che, dass die kirchlichen Erklirungen zum christlich-jtidi-
schen Verhiltnis nirgendwo erwihnt werden, ist sympto-
matisch — sie hitten sich positiver bemerkbar machen mis-
sen. Peter Fiedler, Freiburg i. Br.

WERNER H. SCHMIDT: Exodus, Sinai und Mose. Er-
wigungen zu Ex 1-19 und 24 (Ertrige der Forschung,
Bd. 191). Darmstadt 1983. Wissenschaftliche Buchgesell-
schaft. VIII/165 Seiten.

Das Bindchen aus der Reihe »Ertrige der Forschunge«
kann wohl als vorbereitende Arbeit auf den vom Verf. an-
gekiindigten Kommentarband in der Reihe »Biblischer
Kommentar« betrachtet werden. Der Verf. méchte mit
dieser Arbeit Fragestellungen skizzieren und wenn mog-
lich auch Losungsversuche aufzeigen, die aber gerade bei
der Problematik um das Buch Exodus, den Sinai und die
Gestalt des Mose bekanntlich spirlich vorhanden sind. So
fallen seine Urteile meistens sehr vorsichtig und ausglei-
chend aus, provozierende und weiterfithrende Arbeits-
hypothesen werden nicht tibernommen. Mit einem aus-
fithrlichen forschungsgeschichtlichen Uberblick iiber die
Mosegestalt setzt der Verf. ein. Die weiteren Fragestellun-
gen konzentrieren sich um Israel in Agypten, Moses Ju-
gend und Berufung, den Auszug Israels, die Offenbarung
am Sinai, die Fihrung durch die Wiiste und die Verbin-
dung Moses mit den Midianitern. Mose sieht der Verf. in
der Sinaitradition verwurzelt. Fir den Jahweglauben der
Vorfahren Israels in Agypten ist er konstitutiv zu nennen.
Das Passa hilt der Verf. fiir den Sitz im Leben fiir die
Entstehung und Ausgestaltung der Plagenerzihlungen.
Als Hirtenritus konnte das Passa sogar von der in Agyp-
ten weilenden Gruppe geiibt worden sein. Die Lage des
Sinai ldsst sich nicht mehr eindeutig feststellen. Als heili-
ger Berg (Sitz der Gottheit) wurde er erst spiter mit der
Uberlieferung von der Gesetzgebung verbunden. Ein aus-
fihrliches Literaturverzeichnis und mehrere Register run-

den das Werk ab. Dirk Kinet, Augsburg

WALTER SCHMITHALS: Neues Testament und Gno-
sis. EdF 208. Darmstadt 1984. Wissenschaftliche Buchge-
sellschaft. 194 Seiten.

Es handelt sich um eine dem Problem der Gnosis zuge-
wandte Einleitung ins Neue Testament. Nach einer aus-
fithrlichen, die Forschungsgeschichte und die Hermeneu-
tik behandelnden Einleitung werden alle ntl. Biicher und
Stellen behandelt, deren gnostisierender oder antignosti-
scher Charakter zur Diskussion stehen. Dies schliesst
auch eingehende Erdrterungen iiber die Entstehungsge-
schichte der ntl. Schriften ein.

Schmithals vertritt dezidiert die These, die Gnosis sei eine
Religion, die in vorchristlicher Zeit entstand: »Nun sind
die Indizien, welche die Annahme nahelegen, dass spite-
stens um die Mitte des 1. Jhs. eine ausgeprigte Gnosis exi-
stierte, tiberwiltigend« (13). Da im NT verschiedentlich
gnostische Personen und Gruppierungen auftreten, »darf
die ntl. Exegese selbst iiber die Anfinge und somit iiber
den Ursprung der Gnosis mitentscheiden« (15). Es sei
nicht so, dass die Gnosis zur Zeit der ntl. Autoren sich
erst in statu nascendi befunden habe; vielmehr sei sie ab
Mitte des 1. Jhs. n. Chr. bereits unter vielen ausgeprigten
Formen vorhanden gewesen. Das NT sei auch »Voraus-
setzung und unerlisslicher Interpretationshorizont der
Schriften aus dem Fund von Nag Hammadi« (11).

An erster Stelle behandelt Schmithals die Gegner in den
Briefen der paulinischen Hauptsammlung. Die Gegner
des Paulus verfluchen den irdischen Jesus (1 Kor 12,3).
Sie vertreten also eine dualistische Christologie. In diesem
Sinne verkiinden sie einen »anderen Jesus« (2 Kor 11,4).
Ein Ergebnis von Schmithals lautet: »Die polemischen
und apologetischen Stellen der Korintherbriefe lassen sich
einheitlich aus antignostischer Frontstellung erkliren«
(33). Es geht aber nicht nur um die Charakterisierung von
gnostischen Paulusgegnern, sondern noch mehr um die
theologische Ausdrucksweise des Paulus, die aus der Aus-
einandersetzung mit der Gnosis gewonnen wurde. Paulus
griff (wie andere ntl. Autoren) gnostische »Sprachspiele«
auf und gab damit seinem Christusverstindnis eine spe-
zielle, nicht aus dem traditionellen Judentum ableitbare
Profilierung. Unter die gnostischen Elemente der paulini-
schen Theologie rechnet Schmithals: 1. den anthropologi-
schen Dualismus (sarx-pneuma); 2. die Priexistenz-Chri-
stologie (». .. zumal das Judentum in ntl. Zeit keinen pri-
existenten Messias kannte«: 56); 3. die Christusmystik
(z. B. die Gleichsetzung von Kirche und Christus als Sum-
me der Erlésten: 1 Kor 1,13; Gal 3,16), die Formeln der
prisentischen Eschatologie, fiir die das Sein in Christus
schon eine totale Wende bedeutet und die Brotmahlfor-
mel 1 Kor 10,16f.) (49-64).
Auch das Corpus Johanneum ist im Zusammenhang mit
der Gnosis zu deuten. Der Verfasser des Johannesevange-
liums, vielleicht selbst ein ehemaliger Gnostiker, »wird in
der Auseinandersetzung mit Gnostikern den Gnostikern
ein Gnostiker, um die Gnostiker zu gewinnen, indem er
durch die Verwendung gnostischer Kategorien zum Aus-
druck bringt, dass die christliche Verkiindigung die in der
gnostischen Theologie und Sprache intendierte, den Gno-
stikern selbst aber verborgene Wahrheit ausspricht« (20).
Es kann hier nicht darum gehen, sich in einen Streit um
die antignostische oder gnostisierende Deutung einzelner
ntl. Stellen einzulassen. Auch wenn man Schmithals’ The-
se bejaht, dass die Gnosis einen wesentlichen Auseinan-
dersetzungspunkt fast aller ntl. Autoren bildet, wundert
man sich doch, wie wenig er iiber den von der Gnosis
nicht beriihrten Charakter der synoptischen Logiensamm-
lung (125) und iiber das Fehlen einer Erlosergestalt in der
Gnosis (67) zu sagen hat. Das Buch als Ganzes ist aber
kompakt, von durchgezogener Konsequenz und unge-
heuer anregend. Es wire nun als Fortsetzung des Buches
von Schmithals die Frage anzugehen, wie antignostisch
die Rabbinen waren. In Beredit Rabba ist z. B. von Leuten
die Rede, die »die Ehre des Schopfers verkleinern«. Das
dezidierte Einstehen des rabbinischen Judentums fiir die
Ehre und die Preisung des Schopfers in Lehre und Litur-
gie ist dem ur- und frithchristlichen Kampf gegen die ein-
schlagenden gnostischen Wellen ebenbiirtig.

Clemens Thoma

HANS WALTER WOLFF: Dodekapropheton 4: Micha
(Biblischer Kommentar, Band XIV/4). Neukirchen 1982.
Neukirchener Verlag. X11/230 Seiten.

Mit dem vierten Band hat Wolff nun die Hilfte des Dode-
kaprophetons bewiltigt, und es ist zu hoffen, dass er diese
Arbeit noch bis zum Schluss ausfiihren kann.

Das Buch Micha stammt nur zum geringen Teil vom Pro-
pheten aus Moreschet, der in der 2. Hilfte des 8. Jhdts
seine Worte verkiindete. Spriiche aus neubabylonischer
Zeit und aus der Zeit des Wiederaufbaus im Grossreich
der Perser dehnt die Zeitspanne der Endredaktion des
Michabuches iiber den Zeitraum von der 2. Hilfte des
8. Jhdts an bis etwa zur ersten Hilfte des 5. Jhdts aus.
Wolff vermutet in Micha einen Altesten oder ein Sippen-
haupt des Ortes Moreschet — zu identifizieren mit dem
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heutigen Tell ed-Dschudeide, 35 km siidwestlich von Je-
rusalem —, bevor ihn das charismatisch-prophetische Amt
iiberkam.

In den wahrscheinlich auf Micha zuriickgehenden Sprii-
chen treten Gerichtswort, Trauerrufe und Streitreden als
Gatwngen auf. Wahrscheinlich geht die Niederschrift
einiger seiner Auftritte auf Micha selbst zuriick. In Kap.
4-7 dagegen findet sich kaum ein Text, der auf Micha zu-
riickgeht. Der Kern seiner Botschaft ist der unaufhaltbare
Untergang Samarias und Jerusalems. Der Aufbau des Bu-
ches ist kompliziert. Die drei Auftrittsskizzen in Kap. 1-3
sprechen nur von Schuld und Unheil Samarias, Judas und
Jerusalems. Kap. 4-5 dagegen verkiindet Jerusalems und
Israels kiinftiges Heil und bezieht hiufig die Zukunft der
Volker ein; drei Nachtrige in 6, 1-7,7 reden von den
Veolkern; 7, 8-20 ist ein liturgischer Text, in dem die Ge-
meinde selbst das Wort ergreift.

Ebenso kompliziert ist die Redaktionsgeschichte des Bu-
ches. Am Anfang stehen die drei Auftrittsskizzen Michas
(1, 6.7b—13a.14-16; 2,1-4.6-11; 3,1-12). Sie werden
deuteronomistisch kommentiert und erginzt sowie mit ei-
ner liturgischen Einleitung zur gottesdienstlichen Lesung
(1, 31.) versehen.

Ab 587 bis in die frithnachexilische Zeit wichst in Kap.
4-5 eine Sammlung von heilsprophetischen Worten (4, 9-
5, 1.3.4a.5b); in spitexilischer Zeit treten Heimkehrver-
heissungen fiir die verbannte Gemeinde hinzu (2, 12f;
4, 6~7a). Es folgen Spriiche, die das Verhiltnis von Rest-
Israel zu den Fremdvolkern behandeln (5, 6~14), und an-
dere, die von der Zukunft Jerusalems sprechen (4, 1-8).
Der Abschluss der Sammlung Kap. 4-5 ist nicht vor der
Tempelweihe im Jahre 515 denkbar.

Die nachexilische Redaktion von Mi 1-5 ist im Zusam-
menhang mit den Klagefeiern zum Untergang Jerusalems
gewachsen.

FEine hohe Schule heilsprophetischer-universalistischer
Tradition in Jerusalem hat in der frithpersischen Zeit das
inzwischen erfiillte Prophetenwort mitsamt seiner dtr
Kommentierung tradiert und fithrte es auch produktiv
weiter. Ihr eigenes Hauptthema war die Zukunft Rest-
Israels, Jerusalems und der Vélkerwelt.

Eine Sondergruppe innerhalb dieser Tradition hat in An-
lehnung an Michas Sozialkritik die eigenen frithnachexili-
schen Missstinde kritisiert (6, 2-7, 7).

Eine letzte Tradentenschule richtete die Nachtrige litur-
gisch fiir die gottesdienstliche Lesung her und fiigte als
Antwort der Gemeinde drei Psalmentexte hinzu
(7, 8-10.14-17.18-20). Dirk Kinet, Augsburg

MARIANNE AWERBUCH: Zwischen Hoffnung und
Vernunft. Geschichtsdeutung der Juden in Spanien vor
der Vertreibung am Beispiel Abravanels und Ibn Vergas.
Berlin 1985. Institut Kirche und Judentum. 177 Seiten.

Trotz der Analogielosigkeit des Holocausts in der Ge-
schichte stosse man mit der Vertreibung des Judentums
aus der Iberischen Halbinsel Ende des 15. Jahrhunderts
auf eine geschichtliche Parallele in den Herausforderun-
gen an die Zeitgenossen. »Durch welche méglichen Emo-
tionen wie Fatalismus, Opportunismus, Egoismus, Altruis-
mus, Hoffnung oder Verzweiflung, hervorgerufen durch
stindige Angst vor Uberfillen, Folterungen und einem ge-
waltsamen Tod, werden Verhaltensweisen ausgeldst? Wie
und in welcher Form konnten iiberhaupt gemeinschafts-
bildende Vorstellungen entwickelt werden, die imstande
sind, verniinftiges Handeln zu motivieren, das als Lebens-
elixier bitter notwendig wurde?« (9/10). Diese Frage stellt
die Autorin als leitende in ihrer Untersuchung heraus, und
sie konzentriert sich auf zwei wichtige und recht verschie-
denartige Gestalten des Judentums in dieser Zeit, Don
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Isaak Abravanel und Salomo Ibn Verga. Beide haben an
spezifischen Problemen ihrer Zeit voll teil und ganz unter-
schiedlich reagiert.

»Der eine (Abravanel) hat, gemiss seinem Geschichtsver-
stindnis, eine iiberzeugende und vollstindige Erklirung
gefunden, die die Gesetzlichkeit von Lohn und Strafe wie-
der sichtbar macht und imstande ist, ein geordnetes Welt-
bild wiederherzustellen. Der andere (Ibn Verga) hat sich
damit begniigt, die Ursachen der gegenwirtigen Leiden
und Bedringnisse aufzudecken, doch scheint es, dass er
eine Beantwortung der Frage nach dem Sinn nicht fir
moglich hilt. .. Er zieht sich auf die Position eines zwar
manchmal klagenden, jedoch 6fter auch ironischen Be-
trachters einer unverniinftigen und kindischen Mensch-
heit zuriick, von der er dennoch hofft, dass sich eines Ta-
ges die Stimme der Vernunft bei thr Gehor verschaffen
wird — der Vernunft, die allein imstande ist, eine Linde-
rung der Leiden herbeizufishren« (173). So fasst die Auto-
rin das Ergebnis ihrer Untersuchung zusammen.

Das Buch erldutert deutlich die zentralen Probleme, vor
denen die damalige spanische Judenheit stand. Einerseits
hatte sie eine lange und — aufs Ganze gesehen ~ recht er-
folgreiche Geschichte in Spanien hinter sich: sie konnte
ihres Glaubens leben, ohne aus dem gesellschaftlichen
Prozess ausgeschlossen zu sein; andererseits stand sie seit
geraumer Zeit unter dem Druck des Christentums, sei es
der assimilatorischen Verlockung durch eine freiwillige
Taufe, sei es durch Zwangstaufe von militanten christli-
chen Horden. Die politische Praxis geschah im Sinne ei-
ner Staatsraison: wo sie niitzlich waren, wurden Juden
akzeptiert und geférdert; wenn sie Probleme bereiteten,
wurden sie vertrieben oder konvertiert.

Das Marranen-Problem entstand mit seiner typischen
Zwielichtigkeit und Ambivalenz: Konvertiten aus Uber-
zeugung oder aus Berechnung oder aus purer Uberlebens-
angst; damit solche, die sich nach aussen als Christen ga-
ben, nach innen (im Haus und in der Seele) Juden blieben
und in ihrem Gefolge die Schniiffelpraxis aller im Auftrag
der Inquisition; schliesslich jene Marranen, die, sobald sie
konnten, wieder zu Juden wurden (Anussim). Fast keine
jiidische Familie war unbetroffen; auch Abravanel und
Ibn Verga nicht. Wie gestaltete sich unter diesen Lebens-
umstinden das Verhiltnis zur politischen Gewalt, repri-
sentiert im Konig? Wie waren Conversos, Marranen,
Anussim zu beurteilen — aus der Sicht von Juden und aus
der der Christen? Wie konnte die eigene Zeitgeschichte
im Kontext von gottlicher Heilsgeschichte verstanden
werden, und was bedeutete eschatologische Hoffnung in
diesem Fall? Das sind die Fragestellungen, denen M.
Awerbuch nachgeht.

Die Antworten auf diese Fragen fallen bei Abravanel und
Ibn Verga ganz unterschiedlich aus, und diese Verschie-
denheit erhellt nicht zuletzt aufgrund der unterschiedli-
chen Biografien. Abravanel gehorte sozusagen zum judi-
schen Adel. Seine Sphire waren die Konigshsfe in Spa-
nien und Portugal. Reichtum und hohes Sozialprestige
kennzeichneten seine Familie. Wir haben in ihm einen ge-
bildeten Menschen vor uns: Philosoph, Ausleger jiidischer
Schriften, Staats- und Finanzmann gleichermassen. Er
verliess diese Sphire nicht, auch wenn er fliehen musste
und nach eigenen — nicht ganz glaubhaften — Bezeugun-
gen mittellos wurde. Abravanel sah wohl, dass die Juden-
verfolgungen durch die Kirche auf »staatspolitische Mass-
nahmen« hinausliefen, »die von einem weitgreifenden
Vernichtungswillen getragen wurden« (147). Deshalb hilt
er es fiir seine Aufgabe, einen offensiven Kampf gegen die
Vereinnahmung jiidischen Religionsgutes durch die Kir-
che zu fishren.

Aber das war nur die eine Seite, die andere galt seinem ei-



