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Mischpoche(n)

Zum Familienverhéltnis von Juden-
tum und Christentum

Streit um die Erbschaft

Auseinandersetzungen innerhalb der Ver-
wandtschaft werden meist heftig und mit frag-
wiirdigen Mitteln ausgetragen, vor allem,
wenn es um Erbschaften geht. Dies gilt auch
fir das Verhdltnis zwischen Judentum und
Christentum: Wer stand in der Kontinuitit Is-
raels, des Gottesvolkes, wer durfte sich rech-
tens auf seine Schriften berufen — und war der
Erblasser iiberhaupt verstorben? Das hebrii-
sche Wort ‘am meint nicht nur Volk, sondern
eine enge, fast familidre Bindung oder Ge-
folgschaft — eben Gottes Mischpoche. Deren
Griindung erfolgte auf Seine Initiative hin,
und meint ein soziales Gebilde, das sich durch
besondere Merkmale von der iibrigen
Volkerwelt unterscheidet: das Bekenntnis
zum einzigen Gott als Antwort auf dessen
Handeln. Davon untrennbar sind ethische und
rechtliche Regeln, die in die umfassende Er-
innerungsfigur von Erwdhlung, Befreiung
und Bundesschluss integriert werden. Sie
sichern die einmal gewonnene, stets fragil
bleibende Freiheit und Gleichheit ebenso wie
das eigenstandige Profil des Volkes, das Gott
sich erwahlt hat; eine Liebe, die man, ange-
regt durch den Propheten Hosea, geradezu als
amour fou bezeichnen konnte.

An einem kritischen Punkt der friihjiidi-
schen Geschichte entstanden aus diesem Got-
tesvolk zwei konkurrierende Gemeinschaften:
das rabbinische Judentum und das Christen-
tum, das als eine auf Jesus von Nazareth sich
beziehende messianische Bewegung, die in
ihm die entscheidende eschatologische Offen-
barung Gottes erblickte, begann. Sie 16ste sich
in einem konfliktreichén und schmerzlichen
Prozess von der Synagoge und bildete Ziige

einer neuen religiosen Gemeinschaft aus, wel-
che den friihjiidischen Anfingen durch die
Ubernahme der heiligen Schriften Israels und
wichtiger theologischer Traditionen verbun-
den blieb. Die ,,Erfolgsstory* des Christen-
tums spielte sich aber in der griechisch-romi-
schen Welt auflerhalb Paldstinas ab, wo jiidi-
sche Diasporagemeinden eine Vorarbeit gelei-
stet hatten, auf die die christliche Ver-
kiindigung sich stiitzen konnte. Die bald
schon liberwiegend heidenchristliche Kirche
betrachtete sich als legitime Erbin von Tempel
und Synagoge, Gesetz und Propheten. Hatte
doch aus ihrer Sicht Israel seinen Messias
nicht erkannt und war deswegen von Gott ver-
worfen worden. ,,Das wahre, geistige Israel
niamlich®, schrieb im 2. Jahrhundert der
Martyrer Justin, ,,das sind wir.”“ (Dial. XI,5)
Wiegt die durch die Taufe eroffnete geistige
Zugehorigkeit zu Gott nicht bedeutend mehr
als die fleischliche Abstammung? Deutete
nicht die VerheiBung an Abraham (Gen 12,2f
u. 15,1=6) auf die spitere Kirche? Es lag in
der Logik dieses Selbstverstindnisses, dass
die Kirche auch die heiligen Schriften Israels
als ,,Erbschaft” iibernahm und richtig — ndm-
lich auf die Erfiillung durch Christus hin —
auslegen konnte. Es storte hierbei wenig, dass
das Alte Testament auch da, wo es eine univer-
sale Perspektive einnimmt, zunichst ein
Corpus von Biichern ist, das von Juden fiir
Juden geschrieben war und von Jesus Christus
nicht viel zu sagen wusste. Was bedeuteten
noch Befreiung, Bund und Land? Den christ-
lichen Lesern offenbarten sie einen tieferen
Sinn und verwiesen auf den Neuen Bund in
Christus, in den man durch die Taufe aufge-
nommen wird, die Befreiung von der Siinde
und das Gottesreich am Ende der Tage, auch
wenn die Idee des Landes als einer nicht bloB3
jenseitigen Grofle sich in chiliastisch beein-
flussten Texten noch einige Zeit behauptete.
Nach der Konstantinischen Wende und den
Wirren der Vélkerwanderung hatte das Chris-
tentum als pridgende europdische ,,Leitkultur*
und politisch protegierte Religion weitaus
bessere Chancen als das Judentum, seine Inte-
ressen durchzusetzen, ein Befund, auf den
auch das Judentum reagieren musste. Der An-
spruch, die Nachfolge Israels angetreten zu
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-haben und die Abwertung des Judentums als
eine dem blof} Diesseitigen verhaftete, legalis-
tische und iiberholte Religion prégte nicht nur
Theologie und Kirche tief bis in das 20. Jahr-
hundert, sondern die europdische Kultur ins-
gesamt, und zwar selbst da noch, wo sie sich
vom Christentum emanzipierte.

Gemeinsame Traditionen?

Der Schock, den die Shoah als Konsequenz
eines eliminatorischen Antisemitismus hinter-
lieB, und die Neusituierung der katholischen
Kirche in der Moderne flihrten auf dem II. Va-
tikanischen Konzil und in der Folgezeit zum
Abschied von vertrauten antijiiddischen Mus-
tern, eine Entwicklung, die auch auf evangeli-
scher Seite einsetzte. Nostra aetate Nr. 4 weist
die Substitutionstheorie ebenso ab wie die
viele Pogrome stimulierende Behauptung,
,,die® Juden seien Schuld am Tode Jesu. Der
Text unterstreicht die bleibende Erwéhlung Is-
raels und die ,,geistliche Verbundenheit* der
Kirche mit dem Stamm Abrahams. Korrigiert
wird die bisherige Tendenz, die Gestalt Jesu
von den zeitgendssischen jiidischen Stromun-
gen zu isolieren. Die Einsicht in die jiidischen
Voraussetzungen des Christentums und deren
positive Bewertung war allerdings ambiva-
lent: Die Wurzelmetapher, von Paulus in R6m
11,17f verwendet, verselbststandigte sich und
wurde pauschal auf ,,das* Judentum bezogen,
als hétte es in den letzten zweitausend Jahren
keine Entwicklung mehr durchlaufen. Was
vorher als Zeichen der Erstarrung galt, wurde
nun positiv besetzt und als ,authentisch®
gewertet. Erneut konstruierte man im Inter-
esse christlicher Identititssicherung einen Juif
imaginaire, der nun die Aufgabe libernahm,
das Christentum an seine Urspriinge zu erin-
nern. Indessen hat sich das Bild, das die
Forschung seit den frithen 80er Jahren von der
Entstehung und Entwicklung des rabbini-
schen Judentums entwarf, erheblich geédndert.
Zu den wichtigsten, wenn auch keineswegs
unumstrittenen Beitrdgen zdhlen die Arbeiten
des amerikanischen Judaisten Jacob Neusner,
auf die sich auch Michael Hiltons Uberlegun-
gen zum Verhiltnis beider Religionen stiit-
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zen.' Das Judentum, wie wir es heute kennen,
gewann seine Konturen in einem langen Pro-
zess parallel zum Christentum und nicht ohne
dessen Einfluss. So ist mit Hilton von einer
,»Zwillingsgeburt der beiden Schwester-
Religionen zu sprechen (Hilton 2002, 235),
die auf ihre Weise die religidse und politische
Krise der zweiten Tempelzerstorung im Jahre
70 verarbeiten mussten*: Konnte es eine Fort-
setzung der jiidischen Geschichte ohne den
Tempel und den an ihm vollzogenen, streng
auf Jerusalem konzentrierten Kult geben? Die
Antworten, die auf diese Frage Christen und
Juden gaben, differierten stark und bestimm-
ten die weitere Entwicklung der religiosen
Gemeinschaften in einem so hohem Mafe,
dass Neusner kaum noch von gemeinsamen
Traditionen sprechen mochte (vgl. Neusner
1991, 1-15). Der oft gebrauchte Bindestrich
zwischen ,,jidisch® und ,,christlich* wire aus
dieser Sicht eher ein Trennungsstrich — aber
wann genau wurde er gezogen?

Der christliche Fokus richtete sich auf Jesus
von Nazareth, in dem der Gott Israels sich
endgiiltig geoffenbart hatte, und der in seiner
Gemeinde als erhohter Christus gegenwértig
ist. Im Zentrum der Theologie stand und steht
bis heute die Deutung seines Sterbens und sei-
ner Auferstehung. Dariiber hinaus zeigt sich
das theologische (nicht historische) Interesse
am vorosterlichen Jesus, an seinem Leben und
an seiner Lehre zumindest in den synopti-
schen Evangelien, und zwar nicht unabhéngig
von den Uberlieferungen Israels. Bei
Matthius und Lukas vertreten Jesus und — in
der Apostelgeschichte — die christliche Ge-
meinschaft die authentischere Auslegung der
Tora, die durch die Praxis beglaubigt wird’
Dies andert sich im Raum einer mehrheitlich
heidenchristlichen Kirche: Zwar beschéftig-
ten Themen wie Schopfung, Erzviter, Be-
freiung und Bund die Theologie weiterhin,
aber die in Befreiung und Bundesschluss ein-
gearbeiteten Regulative, sieht man einmal
vom Dekalog ab, erhalten nicht jene entschei-
dende Bedeutung flir Alltag und religicse
Sozialisation. Radikale antinomistische Ten-
denzen, die sich in der Geschichte des
Christentums immer wieder zu Wort melde-
ten, setzten sich zwar nicht durch, aber sie



hinterlieBen etwa in der fragwiirdigen
Antithese von Gesetz und Evangelium ihre
Spuren bis heute.

Im Mittelpunkt des spatantiken Judentums
hingegen steht die kreative Reinterpretation
der Tora, die nun in einer neuartigen Situation
ihre Aktualitdt erweisen muss: ohne Tempel-
kult und Priester — deren Funktion gleichsam
beerbend —, nach enttiuschten messianischen
Hoffnungen und inmitten einer unerlosten
Welt. Fiir die einen mochte hier die Kontinui-
tat des Judentums in Treue zur Tora gesichert
werden, fiir die anderen eine iiberholte Religi-
on als Fossil iiberdauern; beide Ansichten ver-
kennen, dass das rabbinische Judentum erst
im Zeitraum zwischen 70 und 600 der christ-
lichen Zeitrechnung sein Profil gewann und
damit nicht einfach etwas schon fest Gefligtes
tradiert, sondern Traditionen umbildet oder
gar neu schafft. Die umfassende Heiligung ei-
nes Lebens, das auch im Alltag seine priester-
liche Bestimmung erfiillen soll, die grofie
Dignitét des Thorastudiums und nicht zuletzt
die besondere Autoritit des Rabbiners, den
Jacob Neusner provozierend ,inkarnierte
Tora“ nennt (Neusner 1984, 3f.), lassen sich
als allgemein verbindliche Grundziige des
Judentums vor 70 nicht nachweisen. Gewiss
war diese Entwicklung keinesfalls vorausset-
zungslos (ebd. 14f), die Tora wurde nicht neu
Lerfunden. Die Idee einer tief in den Alltag
reichenden Heiligung des Lebens und eines
Priestertums des ganzen Volkes findet sich
bereits in den priesterschriftlichen Passagen
des Pentateuch. Sie sind Teil einer Krisenbe-
waltigung, die durch die Zerstérung des Sa-
lomonischen Tempels und die Erfahrung des
Exils notwendig wurde. Aber nach 70 setzt
eine neue und umfassende Transformation der
iiberlieferten Kategorien jiidischen Lebens
ein, die ,,formative Phase“ des Judentums,
deren Zeugnis die miindliche Tora darstellt.
Auch sie wurde kodifiziert in der Mischna
(um 200), dem Talmud Yerushalmi (nach 400)
und dem Talmud Babli (um 600), die beide die
Mischna kommentieren und darin zugleich
umwandeln. Threrseits mehrfach kommen-
tiert, bilden sie bis zur Haskalah (der jiidi-
schen Aufkldrung) die verbindliche Grund-
lage des Judentums.

Schon die Mischna, die zu einem Zeitpunkt
entstand, als Judentum und Christentum noch
ihre je eigenen Wege gingen (vgl. Neusner
1987, 4), wiederholt (hebr. SaNaH) entgegen
ihrem eigenen Begriff nicht die Tora, sondern
sie begriindet ein neues Referenzsystem. Der
Babylonische Talmud verschaftt ihr kanoni-
sche Geltung, seine Autoren ndmlich ,,stellen
die Mischna als Tradition hin* (Neusner 1994,
269). In vormodernen Gesellschaften ist
Tradition oft Camouflage; das Neue stellt sich
als Altes dar, als bisheriger Endpunkt der
Traditionskette, die bis auf den Sinai zuriick-
reicht und von dort ihre Autoritit bezieht: To-
ra mi-Sinai (vgl. mAvot 1,1). Die um-' 200
abgeschlossene Mischna, deren Schlussredak-
tion Rabbi Jehuda haNasi (135-220) zuge-
schrieben wird, muss nach Jacob Neusner so-
gar als Philosophie betrachtet werden, die in
ihren Regeln von Klassifikation und Verall-
gemeinerung, Urteil und Schluss (Logik und
Topik), in der Art, Probleme zu formulieren
und nicht zuletzt in ihrer formalisierten Spra-
che, der aristotelischen und neuplatonischen
recht nahe kommt, ohne dass damit eine Ab-
hingigkeit der Mischna von der griechischen
Philosophie behauptet wird. Unter Philoso-
phie versteht Neusner ,eine disziplinierte,
strenge Denkweise im Einklang mit Regeln,
die thematisch unbeschrankt anwendbar sind*
(Neusner 1994, 52, ausfiihrlich: Neusner
2002). Bei aller Vielfalt der Lehrmeinungen
geht es in der Mischna also keineswegs un-
systematisch zu. ,,Im Kontext des jiidischen
Kanons stellt die Mischna ein zutiefst philo-
sophisches Dokument dar, das kaum auf Au-
toritdt zuriickgreift, sondern meist unter Be-
zug auf inhdrente Merkmale der Sachverhalte
ihre Feststellungen trifft.“ (Neusner 1994,
258) Sie bietet eine Totalitit von ,,Lebenswei-
se oder Ethik (sikular formuliert: Okonomie),
Weltsicht oder Ethos (sdkular ausgedriickt:
»Philosophie® einschlieSlich Naturwissen-
schaften) und eine Theorie der sozialen Ein-
heit, welche die erstere verwirklicht und nach
der zweiten lebt, also ein Ethnos“ (ebd. 52).
Reprisentiert die Mischna eher den ,,Gott der
Philosophen“? Neusner ist in der Tat dieser
Auffassung. Die biblische Vorstellung von
Gott als einer aktiven, dem Menschen zuge-
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wandten Person hat, so Neusner, keine Ent-
sprechung in der Mischna (vgl. Neusner 1999,
270f); erst deren Kommentierung, wie sie in
den beiden Talmudim und einigen Midra-
schim ihren literarischen Niederschlag fand,
revidiert diese rationalistische Sicht.

Jiidische Gegentexte

Wodurch wurde jene Transformation des
Judentums von ,,Philosophie in Religion*
(Neusner 1992, 151-184; 1994, 83-97) dring-
lich? Nach Neusner stellt sie eine Reaktion
auf den politischen Triumph des Christen-
tums im vierten Jahrhundert dar (vgl. Neusner
1987, 13-28, 59-80; 1991, 30-64); ein Sieg,
den Eusebius von Cisarea in seiner Kirchen-
geschichte theologisch verklarte und der nun
eine jiidische Antwort — gerade als apologia
ad intra — erforderte (vgl. Neusner 1987. 31—
36). Schlieflich wurde der ,,Parvenu®, der
sich als rechtméBiger Erbe der Verheilungen
und Schriften Israels sah, nicht nur seit 312
geduldet, sondern er hatte nunmehr die
Staatsmacht auf seiner Seite. Dieser Triumph
besaBl allerdings einen Schonheitsfehler: Es
gab noch das Judentum, das weder bereit war,
sich enterben zu lassen und die geschichtliche
Biihne zu verlassen, noch den Messias der

Christen anzuerkennen. In BerR (Bereschit.

Rabba), dem groBlen Midrasch zum Buch Ge-
nesis, wird das nunmehr christliche Rom mit
Esau/Edom identifiziert, ein Bild, das nicht
nur den ,,Familienkonflikt“ der kommenden
Jahrhunderte antizipierte, sondern die christli-
che Pritention, Israel beerbt zu haben, pole-
misch zuriickwies (vgl. ebd. 106-113). Die
Konstruktion einer ungebrochenen physi-
schen und/oder spirituellen Kontinuitit zu
Abraham, Isaak und Jakob — wobei dem
jeweils anderen Part die Esau-Rolle zufallt -
ist fiir die religidse Identitdt von Juden und
Christen konstitutiv (vgl. ebd. 112; 1991, 43—
47).

Ein anderes Beispiel flr jiidische Reaktio-
nen auf Themen christlicher Theologie bietet
der Midrasch zum Buch Exodus. In ShemR
(Schemot Rabba) 20,11 (zu Ex 13,17) finden
wir eine sehr pointierte Theologie der Kon-
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deszendenz Gottes: Wéhrend jemand einen
Sklaven kauft, um von ihm bedient zu wer-
den, erwahlte Gott Israel und verrichtete an
1thm Sklavendienste: Er badete Israel, leuchte-
te ihm voran, bekleidete und salbte es und
trug es auf ,,Adlerfliigeln“. Clemens Thoma
und Hanspeter Ernst sehen in diesem Gleich-
nis ,,eine indirekte jiidische Gegendarstellung
gegen christliche Verkiindigungen der Selbst-
erniedrigung Gottes“* — man denke an Phil
2,5-11 oder an Joh 13,1-17 (Fulwaschung).
Christlich ,,besetzt™ ist die Idee der Kondes-
zendenz, ja Kenosis Gottes. Sie wird hier auf-
gegriffen und auf den Dienst, den Gott Israel
in der Wiiste erwies, iibertragen. Wichtig ist
den Verfassern die Inversion irdischer Ver-
hiltnisse: Der Herr bedient seine Knechte.
Aber auch das Verstindnis der Tora verén-
dert sich im Judentum: Sie erhélt nun eine
Bedeutung, die durchaus derjenigen ver-
gleichbar ist, die Christen mit der Gestalt Je-
su verbinden. Tora — nicht nur als Schrift
(Chumasch, Pentateuch), sondern auch als
Lebensform unerschdpfliche, in der Form des
innovativen Kommentars fortschreitende,
aber in die Hinde der Menschen gelegte
Offenbarung Gottes, Quelle der Rettung und
Schutz — begriindet und verwirklicht sowohl
ein eigensténdiges religidses System, als auch
einen sozialen Verband auflerhalb und gegen-
tiber der seit 312 n. Chr. erfolgreichen christ-
lichen Kirche (vgl. Neusner 1986, 14; 1987,
81-113). ,,Tora“ wird, wie Neusner es an
Texten des Talmud Yerushalmi zeigt (jTa’anit
L,4; 111,8.13f), zu einer ,,Verwandlung bewir-
kenden GroBe“. Aus dem vormals ,,Un-
wissenden* macht die Tora einen ,neuen
Menschen®; sie wird zu einer ,,Quelle des
Heils* und ihr Studium bringt nicht nur intel-
lektuellen Erkenntniszuwachs, sondern vor
allem ,Heil im Sinne vorweggenommener
eschatologischer Erfiillung (Neusner 1994,
101-104; 1992, 225f). Dank der verwandeln-
den Potenz der Tora darf, wer sie intensiv und
hingebungsvoll studiert, auf einen Anteil an
der kommenden Welt hoffen und erhilt bereits
jetzt einen Vorgeschmack. Spatestens mit dem
Babylonischen Talmud, der die philosophi-
sche Zugangsweise der Mischna mit der reli-
giosen des Talmud Yerushalmi zu einer neuen



- theologischen — Aussage von grofler intel-
lektueller Kraft verbindet, weitet sich die Tora
nun zu einer umfassenden, aber keine syste-
mische Geschlossenheit anstrebenden Welt-
sicht mit weitreichenden praktischen Impli-
kationen. Sie ist Inbegriff der in ihrer Tiefe
unauslotbaren, den Menschen beanspruchen-
den Offenbarung Gottes. Gerade in ihren ethi-
schen und rechtlichen Teilen bedeutet sie
keine driickende Einschrinkung, sondern
Befreiung und Intensivierung eines Lebens,
das sich ganz der Heiligung widmet. Die sich
nun iiber mehrere Jahrhunderte entfaltende
Tradition einer schriftlichen und miindlichen
Tora, wobei die letztere die erstere zum
Sprechen bringt, sicherte das Uberleben des
Judentums in der christlichen Mehrheits-
gesellschaft seit der Spitantike. So ist mit
Jacob Neusner und Michael Hilton zu konsta-
tieren, dass die ,,Ereignisse des 4. Jahr-
hunderts eine grofere Wirkung auf das jiidi-
sche Denken hatten als die Geburt des
Christentums selbst* (Hilton 2000, 281).
Man mag sich fragen, ob Neusners in vielen
Einzelanalysen entwickelte These von der
Mischna als Philosophie in ihrer Zuspitzung
uneingeschrankt iiberzeugt. Haben wir es in
der Mischna, die schwerlich von einem ,,Wil-
len zum System® getragen ist, mit einem kon-
sequent rationalistischen Judentum zu tun?
War die Transformation des Judentums nach
312 voraussetzungslos oder kamen hier ande-
re, schon frither existierende Strémungen zum
Zuge? Muss flir die Zeit bis’ zur Kons-
tantinischen Wende nicht doch ein engerer
Kontakt von Juden und Christen angenommen
werden?® Umstritten sind auch Neusners
Datierungen wichtiger rabbinischer Texte. Als
fruchtbar erweist sich aber sein Versuch, die
Perspektive umzukehren und den Einfluss des
Christentums auf das Judentum gerade in je-
ner Umbruchsphase zu untersuchen, die nach
dem Abschluss der Mischna einsetzt. Man
miisste eigentlich von zwei zu bewiltigenden
Krisen des Judentums sprechen: Die Tempel-
zerstorung, welche der formativen Phase vo-
rngeht, und der Sieg des Christentums mit
seinem scheinbar durch den politischen
Erfolg bestdtigten Beerbungsanspruch nach
der Konstantinischen Wende. Die beiden

Talmudim und deren Umbildung der Mischna
sind Antworten auf die zweite Herausforde-
rung. So wurde der Babylonische Talmud zum
fundierenden Text eines Judentums, das in der
politisch protegierten christlichen oder islami-
schen Mehrheitskultur sich behaupten musste
und auch unter widrigen Umsténden schopfe-
rische Potenziale entfaltete.

Konsequenzen und aktuelle Fragen

Neusners und Hiltons Thesen haben vier
wichtige Konsequenzen flir die Verhiltnisbe-
stimmung von Judentum und Christentum:

1. Wir konnen aus der rabbinischen Litera-
tur nicht ungepriift auf die Gestalt des Juden-
tums vor der Tempelzerstorung schliefen;
normativ wurde das rabbinische Judentum
erst in einem langen Prozess, der mit dem
Babylonischen Talmud zu einem vorldufigen
Abschluss kam. Um Informationen iiber das
Judentum zur Zeit Jesu zu erhalten, ist ein
Blick in das Neue Testament oft hilfreicher als
ein Rekurs auf Talmud und Midrasch. So
stammt der wahrscheinlich élteste Beleg fiir
die Prophetenlesung in der Synagoge (Haf-
tara) nicht aus der rabbinischen Literatur, son-
dern aus dem Neuen Testament: Lk 4,16-30.
Jesus trigt in der Synagoge von Nazareth aus
Jes 61,1f vor; die Textwahl, die Lukas traf —
Markus und Matthius sprechen nur davon,
dass Jesus in der Synagoge lehrte (Mk 6,1—
6/Mt 13,53-58) — zielt auf die Erflillung der
prophetischen VerheiBung durch Jesus (Lk
4,21; vgl. Hilton 2000, 133f; 245f). Erheb-
lich jiinger als das Neue Testament ist auch
die Pessach Haggada. Ihr geht ein komplizier-
ter Prozess voraus, der ebenfalls durch den
Verlust des Tempels angestofen wurde: Wie
soll man ohne Tempel das Fest begehen, wel-
che Formen konnen als Kompensation des
Kultes dienen? In rabbinischer Zeit waren vie-
le, die heutige Sederfeier prigenden Riten
noch keineswegs festgelegt, wie Michael Hil-
ton (ebd. 45-64) und Clemens Leonhard®
zeigten. Thr Ursprung und ihre weitere Ent-
wicklung fallen damit — analog zur Gestalt-
werdung der miindlichen Tora — in die forma-
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tive Phase des Judentums. ,,Christen, die
durch den Seder etwas iiber die jiidischen
Wurzeln des Christentums erfahren wollen,
sind also auf der vollig falschen Fahrte™ (Hil-
ton 2000, 50). Ob die Abendmahlserzahlun-
gen der Synoptiker ein zutreffenderes Bild
vom Seder vor 70 bieten als die rabbinischen
Texte oder gar die Pessach Haggada (vgl. ebd.
46-49), muss offen bleiben, solange die verar-
beiteten Traditionen nicht eindeutig datiert
sind.

2. Der Kanon der christlichen Bibel war zu
einem bestimmten Zeitpunkt abgeschlossen
und mit ihm die Offenbarung, auch wenn iiber
seinen Umfang bis heute zwischen den christ-
lichen Konfessionen keine Einigkeit herrscht.
»Die Torah des Judentums®, betont demge-
geniiber Jacob Neusner, ,,wurde nie abge-
schlossen, ihre Offenbarung blieb ein konti-
nuierlicher Prozef3* (Neusner 1994, 272). Vor-
ausgesetzt ist hier natiirlich, dass mit 7ora
nicht nur der sehr wohl definierte Kanon des
Chumasch gemeint ist, sondern die nicht aus-
zuschopfende Mitteilung Gottes als Gebot,
Lebensform, Heilsquelle und schopferische
Potenz. Das Medium aber, durch welches sich
all dies konkretisiert, ist die freie Interpretati-
on und Verantwortung des Menschen, die we-
der durch Wunder und Magie, noch selbst
durch eine Himmelsstimme (Bat Qol) ersetzt
oder beeinflusst werden kann, so jedenfalls
eine kithne These im Talmud Babli (BM 59b).
Wenn im modernen liberalen Judentum von
einer progressiven Offenbarung gesprochen
wird, so ist dies nicht ohne jeden Anhalt in der
Tradition. Allerdings scheint Neusner in sei-
ner plakativen Gegeniiberstellung von christ-
licher Bibel und miindlicher Tora die Be-
deutung der Tradition in der katholischen
Kirche zu tibersehen, denn auch hier bleibt
ohne die hermeneutische Funktion der Tradi-
tion, die ja oft genug in Spannung zum Wort-
laut des Textes sich entwickelt, die Schrift to-
ter Buchstabe. Von hier aus wire die Frage
nach der bleibenden Dynamik der Offen-
barung erst sinnvoll zu stellen.

3. Damit hingt ein weiteres Problem zu-
sammen: Beide Religionen haben stark diffe-
rierende Zuginge zu den heiligen Schriften
Israels und bestimmen ihr eigenes Verhiltnis
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zu ihnen im Laufe der Geschichte auf ganz
unterschiedliche Weise. Es gibt zwar ein
Corpus Heiliger Schriften als Basis beider
Religionen, aber die sehr weitgehende
Differenz entwickelte sich im Streit iiber
deren richtige Interpretation. Selbst wenn man
Neusners ausgepragte Skepsis hinsichtlich der
gemeinsamen .Traditionen nicht uneinge-
schrankt teilt, sondern diese mit Daniel
Boyarin bis zu Beginn der Konstantinischen
Ara fiir moglich hilt (vgl. Anm. 5), wird man
doch fragen miissen, ob angesichts der spéte-
ren, hochst unterschiedlichen Rezeptions-
geschichte ohne Abstriche hermeneutisch
noch von den gleichen Basistexten gespro-
chen werden kann.

4. Abwehr und Abgrenzung einerseits, Re-
zeption und Assimilation theologischer The-
men, Methoden und Motive der konkurrieren-
den Religion andererseits kennzeichneten das
Verhéltnis von Judentum und Christentum
auch in den Jahrhunderten nach der formati-
ven Phase. Christliche Einfliisse auf das Ju-
dentum sind feststellbar iiber das Mittelalter
(Exegese) bis zur Neuzeit und Moderne
(Spiritualitdt, historisch-kritische Forschung,
idealistische Philosophie, synagogale Archi-
tektur). Im 19. Jahrhundert verstérkte sich die
Wirkung der in den Kategorien von Auf
klarung, Idealismus und Romantik reformu-
lierten christlichen Religion und Kultur auf
das Judentum. Nachdem im Zuge der
Emanzipation der schiitzende, aber auch als
eng und bedriickend erfahrene Raum des
Ghettos liberschritten wurde, verdnderte sich
das Verhiltnis vieler Juden zur Tradition: Die
miindliche Tora verlor ihre Bedeutung fiir den
Alltag und wurde Gegenstand historischer
Forschung. Abraham Geiger und andere
Reformrabbiner {iiberarbeiteten die liturgi-
schen Texte: Gottesdienste fanden — unter
Begleitung der Orgel — in der Landessprache
statt; Gebete um die baldige Riickkehr nach
Israel oder den Wiederaufbau des Tempels
wurden ‘aus den Sidurim (Gebetbiicher)
gestrichen. Die religionsphilosophische Fun-
dierung des Judentums in Kategorien des kan-
tischen und nachkantischen Idealismus er-
mdglichte es, das Judentum gegeniiber dem
Christentum und seiner Dogmatik als rationa-



le, universale und dem Fortschritt gegeniiber
aufgeschlossene Religion zu profilieren (vgl.
ebd. 159-190): Auf die Kostenseite dieser
Tendenz machten im 20. Jahrhundert Autoren
wie Martin Buber, Franz Rosenzweig,
Gershom Scholem und Emmanuel Levinas
aufmerksam. Der christliche Einfluss auf das
Judentum hilt bis heute an, denkt man an den
wachsenden Stellenwert und an das immer
ausgepragtere weihnachtliche ,,Dekor” des
Chanukka-Festes (,,Weihnukka®) in den USA
oder auch an die steigende Zahl von
Mischehen (vgl. Hilton 2000, 29-39; 187).

Wie also steht es nun um Gottes Mischpo-
che(n) nach dem Ende der langen, von der
Spétantike bis in Moderne reichenden ,,Kon-
stantinischen Ara“? Nach der Shoah haben
Judentum und Christentum, so Jacob Neusner,
eine neue Epoche ihrer Beziechungen betreten,
die durch Gleichberechtigung und Respekt
gekennzeichnet ist (Neusner 1987, XIII). Jen-
seits aller tradierten Klischees lassen zudem
die jiingeren Forschungen die bisherigen
Relationen zwischen Juden und Christen in
einem anderen Licht erscheinen: Grenzen
werden neu gezogen, Einfllisse und Ab-
héngigkeiten an unvermuteten Stellen sicht-
bar. Beide Religionen haben die heterogenen
frithjiidischen Traditionen nicht nur fort-, son-
dern in wesentlichen Teilen umgeschrieben.
Der Kommentar ist nicht blol Reproduktion
eines fixierten Sinnes, er ist Produktion aus
dem prinzipiell unerschopflichen Reservoir
des gottlichen Wortes, das so erst sich konkre-
tisiert. Dass die jiidische Lesart der Schrift
legitim ist und Christen von ihr lernen kon-
nen, wurde inzwischen auch lehramtlich aner-
kannt” In welchem Sinne aber wirkt die
Dynamik der Selbstmitteilung Gottes in der
miindlichen Tora weiter, wie ist so etwas
christlich denkbar? Von erheblicher Be-
deutung ist dariiber hinaus die derzeit intensiv
von Frank Criisemann bearbeitete Frage nach
dem normativen Stellenwert der Tora und
ihrer Interpretation auf christlicher Seite.®

Verglichen mit den mehr als flinfzehn Jahr-
hunderten christlich-jiidischer Konfrontation
ist die ,neue Epoche®, von der Neusner
spricht, noch sehr jung. Ob es sich wirklich

um den Beginn einer neuen Ara handelt oder
nur um eine Episode, die von einem verunsi-
cherten und um seine Identitdt besorgten
Christentum beendet wird, hdngt ab von der
Bereitschaft, aus der Vergangenheit und ihrer
Erforschung zu lernen, vor allem aber von ei-
ner Miindigkeit, welche des Juif imaginaire
zur Sicherung des prekdren Selbstverstandnis-
ses nicht mehr bedarf; das reale Judentum ist
jaauch viel interessanter. Vielleicht liegen die
oft beschworenen gemeinsamen Traditionen
von Judentum und Christentum eher vor als
hinter uns.

Anmerkungen:

' Um diesen Beitrag nicht mit Fullnoten zu {iber-
frachten, werden die Zitate aus den Schriften von
Jacob Neusner und Michael Hilton im fortlaufen-

* den Text mit Autor, Jahres- und Seitenzahl belegt:
Jacob Neusner /984: Messiah in Context. Israel’s
History and Destiny in Formative Judaism,
Philadelphia; 7986: Judaism in the Matrix of
Christianity, Philadelphia; 7/987: Judaism and
Christianity in the Age of Constantine, Chicago;
1988: Judentum in frithchristlicher Zeit, iibersetzt
von Wolfgang Hudel u.a., Stuttgart; 1991: Jews
and Christians. The Myth of a Common Tradition,
London-Philadelphia (Nachdruck Eugene, Oregon
2003); 1992: The Transformation of Judaism.
From Philosophy to Religion, Urbana-Chicago;
1994: Die Gestaltwerdung des Judentums. Die
jidische Religion als Antwort auf die Heraus-
forderungen der ersten sechs Jahrhunderte der
Christlichen Ara, iibersetzt von Johann Maier,
Frankfurt/M.; 1999: Judaism as Philosohy. The
Method and Message of the Mishnah, Baltimore-
London; 2002: The Mishnah. Social Perspectives,
Boston-Leiden. Michael Hilton 2000: ,,Wie es sich
christelt, so jiidelt es sich®“. 2000 Jahre christlicher
Einfluss auf das jiidische Leben, iibersetzt von
Annette Bockler, mit einem Vorwort von Rabbiner
Arthur Hertzberg, Berlin.

2 Vgl. auch den lesenswerten Beitrag von Matthias
Morgenstern in der ZEIT vom 22. 9. 2004: Mutter,
Schwester- oder Tochterreligion. Religions-
wissenschaftliche Beobachtungen und Uberlegun-
gen zum Verhiltnis von Judentum und Christen-
tum.

* Vgl Jacob Jervell: Die Apostelgeschichte (KEK
III). Gottingen 7 1998, 90-105.

4 Clemens Thoma/Hanspeter Ernst: Die Gleichnisse
der Rabbinen. Band 3. Von Isaak bis zum
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Schilfmeer (BerR 63-100; ShemR 1-22). Bern
u.a. 1996, 332-335, hier: 334.

* Vgl. etwa Daniel Boyarin: Border Lines. The
Partition of Judeo-Christianity. Philadelphia 2004.

¢ Vgl. auch Clemens Leonhard: Die Urspriinge der
Liturgie des jiidischen Pesach und das christliche
Osterfest, in: Albert Gerhards/Hans Hermann
Henrix (Hg.): Dialog oder Monolog? Zur liturgi:
schen Beziehung zwischen Judentum und
Christentum (QD 208). Freiburg-Basel-Wien
2004, 150-166.

" Vgl. Pépstliche Bibelkommission: Das jiidische
Volk und seine Heilige Schrift in der christlichen
Bibel (24. Mai 2001), VAP 152, hg. vom
Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz,
Bonn, 44 (Nr. 22), 2001; siehe dazu auch
Christoph Dohmen (Hg.): In Gottes Volk einge-
bunden. Jiidisch-christliche Blickpunkte zum
Dokument der Pépstlichen Bibelkommission ,,Das
jidische Volk und seine Heilige Schrift in der
christlichen Bibel®. Stuttgart 2003.

¢ Frank Criisemann: Die Tora. Theologie und
Sozialgeschichte des alttestamentlichen Gesetzes.
Giitersloh? 1997; ders.: Mallstab: Tora. Israels
Weisung fur christliche Ethik. Giitersloh 2003.
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