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Media vita in morte sumus

Kanaaniische Mythologie und die biblischen Vorstellungen vom Tod!

von

REINHARD GREGOR KRrRATZ

L. » Mitten wir im Leben sind, mit dem Tod umfangen«

Media vita in morte sumus. Mitten im Leben sind wir im Tode.
Quem querimus adiutorem, Wen suchen wir als Helfer,

nisi te, Domine? wenn nicht dich, Herr?

qui pro peccatis nostris der du wegen unserer Stinden

luste irasceris. zu Recht erziirnst.

Sancte Deus Heiliger Gott

Sancte fortis Heiliger Starker

Sancte et misericors salvator Heiliger und barmherziger Heiland
amarae morti ne tradas nos. dem bitteren Tod tiberlass uns nicht.

Die beiden ersten Zeilen des mittelalterlichen gregorianischen Chorals »Mitten
im Leben sind wir im Tod« formulieren in duflerster sprachlicher Verknappung
die dialektische Figur eines Zugleich von Leben und Tod und bringen damit eine
elementare menschliche Erfahrung zum Ausdruck. Das eigene Leben ist nicht
nur vom Tod anderer umgeben, sondern selbst stets vom Tod bedroht, gelegent-
lich affiziert und schliefllich durch ihn begrenzt. Der Choral fithrt diese Erfah-
rung auf die Stindhaftigkeit der Beter und den strafenden Zorn Gottes zuriick,
und ruft daher Gott als Helfer und Erloser an, um die Beter nicht dem Tod zu
tiberlassen. Martin Luther in seiner Nachdichtung von 1524 macht aus der Hilfe
die Gnade, fiigt der Stiinde die Reue hinzu und hebt auf die personliche Not des
Todes ab.

Mitten wir im Leben sind
mit dem Tod umfangen.
Wer ist, der uns Hilfe bringt,

! Der Beitrag geht auf einen Vortrag zuriick, der bei dem Herausgebertreffen der
ZThK am 20.-22. Februar 2023 auf Schloss Sindlingen zum Rahmenthema »Tod und Ver-
ganglichkeit« gehalten wurde. Die Texte des gregorianischen Chorals werden zitiert nach:
A.Franz, Mitten wir im Leben sind mit dem Tod umfangen (in: I. ALPERMANN [Hg.],
Mit Lust und Liebe singen. Lutherlieder in Portrits, 2017, 137-146), 138. Die Nachdich-
tung von Martin Luther (WA 35; 453,19-454,35 [Nr. 24]) wird nach EKG 518 zitiert.
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dass wir Gnad erlangen?
Das bist du, Herr, alleine.
Uns reuet unsre Missetat,
die dich, Herr, erziirnet hat.
Heiliger Herre Gott,
heiliger starker Gortt,
heiliger barmherziger Heiland,
du ewiger Gott:

lass uns nicht versinken

in des bittern Todes Not.
Kyrieleison.

Mitten in dem Tod anficht

uns der Holle Rachen.

Wer will uns aus solcher Not
frei und ledig machen?

Das tust du, Herr, alleine.

Es jammert dein Barmherzigkeit
unsre Klag und grofies Leid.
Heiliger Herre Gott,

heiliger starker Gortt,

heiliger barmherziger Heiland,
du ewiger Gott:

lass uns nicht verzagen

vor der tiefen Holle Glut.
Kyrieleison.

Mitten in der Holle Angst
unsre Stind’ uns treiben.

Wo solln wir denn flichen hin,
da wir mogen bleiben?

Zu dir, Herr Christ, alleine.
Vergossen ist dein teures Blut,
das g’nug fir die Stinde tut.
Heiliger Herre Gott,

heiliger starker Gortt,

heiliger barmherziger Heiland,
du ewiger Gott:

lass uns nicht entfallen

von des rechten Glaubens Trost.
Kyrieleison.

Luther fiigt der Nachdichtung auch zwei weitere Strophen hinzu. In der zweiten
Strophe erweitert er das Bildspektrum im Stil der alttestamentlichen Psalmen
und stellt dem Tod selbst die Holle als den Bereich des Todes zur Seite; auch hier
geht es um die Rettung aus der personlichen Not dessen, der in die Finge der
Holle geraten ist. Die dritte Strophe macht den christologischen Bezug explizit,
der in dem gregorianischen Choral allenfalls mit dem Titel salvator »Erloser«
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angedeutet ist. Das wird besonders im Vergleich des Refrains im Zentrum der
Strophen deutlich, wo es — wie im Kyrie — zunichst zweimal heifit: »Das bist
du Herr, alleine« und »Das tust du, Herr, alleine«, und beim dritten Mal: »Zu
dir, Herr Christ, alleine«. Dementsprechend erfolgt die Rettung gut paulinisch
durch »dein teures Blut, das fiir die Siinden vergossen wurde, also durch den
Tod von Jesus Christus. Die Bewahrung vor Todesnot und Héllenqual besteht
nun in der Bestirkung von »des rechten Glaubens Trost«, der nach christlicher
Lehre wohl auch das — durch Jesus Christus und den Glauben an ihn vermit-
telte — Leben im und nach dem Tod miteinschlief3t.

Das spannungsvolle Verhiltnis von Leben und Tod, das in diesem christlichen
Choral so eindriicklich besungen wird, ist ein Thema, das auch schon die alten
Kulturen von Agypten, Mesopotamien, Kleinasien und Griechenland beschif-
tigt hat.? Auf der einen Seite herrscht das niichterne Bewusstsein, dass der Tod
dem Leben ein Ende setzt. Wenn ein Mensch stirbt, hort sein Leben auf und er
existiert nicht mehr. Auf der anderen Seite begegnet — dhnlich wie in dem spa-
teren Choral — die Vorstellung, dass der Tod im Leben wie auch umgekehrt das
Leben im Tod prisent ist und der Tod einen Bereich darstellt, in dem es mitunter
sehr lebendig zugeht, mit dem der Mensch im Leben kommuniziert und wo er
auch nach seinem Tod in dieser oder jener Form weiter existiert.

Wie ist diese Spannung zu verstehen und zu erkliren? Relativ einfach lasst
sich der Gedanke nachvollziechen, dass der Tod nicht nur als Ende, sondern auch
als Teil des Lebens begriffen wird und dadurch prasent ist, dass er — etwa in
Gestalt einer schweren Krankheit — gelegentlich in das Leben eingreift und es
dem Ende nahebringt, ohne dass es dazu kommt. Doch wie sich die Auffassung
vom Tod als Ende des Lebens zur Vorstellung von einem Leben im Tod und im
Totenreich verhilt, ist (mir) nicht so klar, und zwar weder in den vorchristlichen
Kulturen noch im Christentum. Ich mochte daher die dialektische Figur des
Zugleich von Leben und Tod zum Gegenstand dieses Beitrags machen, wobei
ich mich auf den nordwestsemitischen, kanaaniischen Bereich und die biblische
Uberlieferung konzentriere. Zwar werde ich die Spannung nicht auflésen, doch
will ich die Phinomene moglichst genau beschreiben und nach den Schnittstel-
len suchen, wo sich die beiden gegensitzlichen Vorstellungen vom Tod als Ende
und als Teil oder Ort des Lebens beriithren. Der Schlissel hierfiir scheint mir der
nordwestsemitische Mythos vom Wettergott zu sein.

2 Vgl. H.RINGGREN, Art. M miat 1 (ThWAT IV, 1982-1984, 764-767); ferner
A.Zcoiw, Die Toten als Richter iiber die Lebenden. Einblicke in ein Himmel, Erde und
Unterwelt umspannendes Verstindnis von Leben im antiken Mesopotamien (in: A. BERLE-
JuNG/B. Janowskr u.a. [Hg.], Tod und Jenseits im alten Israel und in seiner Umwelt.
Theologische, religionsgeschichtliche, archiologische und ikonographische Aspekte [FAT
64], 2009, 567-581).
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II. Der Mythos vom Wettergott

Am einfachsten ist der Sachverhalt in der Welt der Gotter zu erklaren. Darum
beginne ich mit dem kanaaniischen Mythos vom Wettergott Ba‘alu und seinem
Kampf gegen das Chaos.?

Der Typus des Wettergottes ist fiir den gesamten mesopotamisch-nordwest-
semitischen Raum vom dritten bis zum ersten Jahrtausend belegt.* Eine ausge-
reifte Form des Mythos, der sich mit diesem Gottertyp verbindet, ist im Ba‘alu-
Epos von Ugarit aus dem 14. oder 13. Jahrhundert v. Chr. bezeugt.” In poetisch
verdichteter Form begegnet der Mythos in einigen alten Psalmen aus der israeli-
tischen und judiischen Konigszeit im 1. Jahrtausend v. Chr. sowie in zahlreichen
weiteren Anspielungen und Reminiszenzen der biblischen Literatur bis hin zum
Buch Daniel aus hellenistischer Zeit.®

Im Zentrum der ugaritischen Fassung des Mythos steht der Wettergott Ba‘alu,
der um seine Position in der Grofifamilie der Gotter und des Niheren um das
Konigtum kimpft. Der Kampf um das Konigtum diirfte eine sekundire Bedeu-
tungsebene sein, die dem Ba‘alu-Mythos erst im Rahmen der komplexen Kom-
position zugewachsen sein diirfte, wie sie uns in dem 1931-32 entdeckten Sechs-
Tafel-Werk des Schreibers Ilimalku aus der Zeit eines Konigs mit Namen Nig-
maddu (N.IL im 14. oder N.IIL im 13.Jahrhundert v. Chr.) vorliegt. In einem
instruktiven Uberblick iiber die verschiedenen Deutungsansitze hat Mark Smith
m. E. zu Recht das Konigtum der Gotter als das durchgehende und tibergeord-
nete Thema dieser Komposition bestimmt, das die einzelnen Teile zu einem
Ganzen zusammenschliefft und viele andere, altere — kosmologische, politisch-
historische, anthropologische und nicht zuletzt jahreszeitliche — Traditionen und
Motive, die das Epos ebenfalls prigen, unter sich vereint.”

3 Fiir das Folgende greife ich auf iltere Beitrige zuriick, die in R. G. KraTz, Mythos
und Geschichte. Kleine Schriften III (FAT 102), 2015, 123-234, publiziert sind.

* D. SCcHWEMER, Die Wettergottgestalten Mesopotamiens und Nordsyriens im Zeital-
ter der Keilschriftkulturen. Materialien und Studien nach den schriftlichen Quellen, 2001;
A.R.W. GreEN, The Storm-God in the Ancient Near East (Biblical and Judaic Studies 8),
2003.

5 M. DieTRICH u. a., The Cuneiform Alphabetic Texts from Ugarit, Ras Ibn Hani and
Other Places (Abhandlungen zur Literatur Alt-Syrien-Paldstinas und Mesopotamiens 8),
1995, 1-28; deutsche Ubersetzung in TUAT 111/6, 1997, 1091-1198. Dazu M. S. SmrTH,
The Ugaritic Ba‘lu Cycle vol. 1. Introduction with Text, Translation and Commentary of
KTU 1.1-1.2 (VTS 55), 1994.

¢ Zur literarhistorischen Rekonstruktion, religionshistorischen Einordnung und In-
terpretation der einschligigen Psalmen vgl. Kratz, Mythos (s. Anm. 3), 141-155 sowie
156—189; weiterfithrend R. MULLER, Jahwe als Wettergott. Studien zur althebriischen
Kultlyrik anhand ausgewahlter Psalmen (BZAW 387), 2008.

7 M. S. SmrTH, Interpreting the Ba‘lu Cycle (UF 18, 1986, 313-339); DErs., Ba'lu
Cycle (s. Anm.5), 58ff; vgl. auch TUAT I11/6, 10911f.
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Zwei dieser ilteren Traditionen, die in der Komposition des ugaritischen
Epos auf der Erzihlebene und theologisch miteinander verwoben sind, erzihlen
von dem Kampf des Wettergottes Ba‘alu, des Herrn der Erde, der Stabilitat und
Fruchtbarkeit der Erde garantiert, gegen zwei Kontrahenten, die firr das genaue
Gegenteil stehen: gegen den Meeres- und Flussgott Jammu-Naharu, der die Sta-
bilitit der Erde bedroht, und gegen den Unterweltgott Motu, der alles Leben
und Gedeihen auf der Erde zerstort. In dem einen spiegelt sich die Geographie
des nordwestsemitischen Raums an der Kiiste des mitunter rauen Mittelmeeres
wider, dessen Gewalten der Gott Jammu reprisentiert, in dem anderen die Er-
fahrung des Jahreskreislaufes und Wechsels von lebensbedrohlicher Trockenzeit,
fur die der Gott Motu steht, und lebensschaffender, fruchtbarer Regenzeit, fir
die der Wettergott Ba‘alu steht.

In beiden Erzahlstringen des Epos, Ba‘alu-Jammu und Ba‘alu-Motu, geht es
um Leben und Tod, und zwar so, dass beides immer prisent und gewissermafien
gleichzeitig ist.

Der Kampf Ba‘alus gegen Jammu endet in der Tétung Jammus: »Jammu ist
tot, Ba‘alu herrsche als Konig« sagt einer der Gotter, nachdem Ba‘alu den Jammu
mit den eigens dafiir hergestellten Gotterwaffen zertriimmert hat.® In den Psal-
men lesen wir, dass dieser Kampf der Stabilisierung der Erde in thren Grundfes-
ten dient, die danach nicht mehr durch das Meer (jam) erschiittert und ins Wan-
ken gebracht werden.” Doch heifSt das nicht, dass es das Meer bzw. den Meeres-
gott und die davon ausgehende Gefahr von da an nicht mehr gibt. Als Ba‘alu
seinen Palast bekommt, mochte er keine Fenster haben, um von dem plétzlich
wieder quicklebendigen Jammu nicht durch die Fenster angespien zu werden.
Doch die Fenster miissen sein: Es sind die Offnungen in den Wolken, durch die
Ba‘alu im Donner seine Stimme erhebt und es blitzen und regnen lasst. In der
gottlichen Theophanie des Gewitters ist der Wettergott auf dem Hohepunkt sei-
ner Macht. Er gewahrt der Erde nicht nur Stabilitit, sondern schenkt ihr auch
die Fruchtbarkeit und ruft selbst laut aus:

Ich allein bin es, der herrscht als Konig tiber die Gotter,
der fett macht Gotter und Menschen,
der sittigt die Mengen der Erde.!°

Die Bedrohung durch den Meeresgott Jammu ist nach dessen Totung fiirs Erste
gebannt, doch bleibt sie stindig prasent und kehrt regelmafiig wieder. Im Zyklus
der Jahres- und kultischen Festzeiten ist Jammu mal lebendig, mal tot und gele-
gentlich beides zugleich.

§ KTU 1.21V 32.
9 Psalm 93.
10 KTU 1.4 VII 50-52.
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Dasselbe gilt fiir Ba‘alu in seiner Begegnung mit dem Gott der Unterwelt
Motu und sogar fiir diesen selbst. Auf Einladung des Gottes Motu begibt sich
Ba‘alu zu einem Gastmahl in die Unterwelt und ist danach verschwunden. Die
Gotter klagen: »Tot ist der allmichtige Baal, zugrundegegangen der Fiirst, der
Herr der Erde.«!! Doch er bekommt Hilfe von seiner Schwester und Geliebten,
der Gottin ‘Anatu. Sie geht in die Unterwelt, holt den Leichnam ihres geliebten
Bruders und begrabt ihn auf dem Berg Zaphon, dem Wohnort der Gotter. An-
schlieffend totet sie mit Unterstiitzung der Sonnengottin Schapschu den Gott
Motu. Ba‘alu erwacht wieder zum Leben und kimpft nun seinerseits gegen die
Ungeheuer der Unterwelt und den von ‘Anatu eigentlich bereits erlegten, aber
wieder lebendigen Motu, dem Ba‘alu seine eigenen Kinder zum Verzehr gibt,
der danach Rache iibt, sich aber schliefflich unterwirft, Ba‘alu freigibt und Herr
der Unterwelt bleibt.

Das Hin und Her von Leben und Tod der beiden Hauptakteure Ba‘alu und
Motu hingt auch hier mit den Jahreszeiten, die Rolle der Sonnengottin Schap-
schu mit dem Wechsel von Tag und Nacht zusammen. Der Gang in die Unter-
welt fiihrt Ba‘alu durch die Wiiste, was darauf hindeutet, dass sein Tod in die
Trockenzeit fillt und seine Auferstehung die beginnende Regenzeit im Herbst
markiert. Der agrarische Jahreszyklus durfte auch der Hintergrund fir die
Metaphorik des Todes sein, den der Todesgott Motu stirbt. Er wird von der Got-
tin ‘Anatu wie Saatgut mit einem Schwert gespalten, mit einem Sieb geworfelt,
mit einem Miihlstein zermalmt und auf dem Feld ausgesit, trigt hier aber keine
Frucht, sondern wird von den Vogeln gefressen.!? Umgekehrt sieht der héchste
Gott El in einem Traum, wie der Himmel Ol regnet und die Biche Honig fith-
ren, als Zeichen dafiir, dass Ba‘alu lebt.!?

Auf der Erzihlebene des Mythos trifft somit auf alle drei handelnden Gotter
(Ba‘alu, Jammu und Motu) die Liedzeile zu: »mitten wir im Leben sind, mit dem
Tod umfangen«, aber auch das Umgekehrte: mitten im Tod dem Leben verhaftet.
Leben und Tod der Gotter schlieffen einander nicht aus, sondern sind zwei For-
men ihres Daseins. Es verhilt sich hier wie bei dem Konigtum der Gotter, von
dem manche filschlicherweise gemeint haben, dass es im Mythos einen Anfang
und ein Ende habe, wihrend es (nur) in der biblischen Uberlieferung, bei dem
israelitischen Gott Jhwh, im Gegensatz zum Mythos als ewig und unableitbar
gedacht sei.' Doch ebenso wie das Kénigtum hat auch das Leben der Gotter

1 KTU 1.5 VI 9, vgl. 22O 23.

12 Vgl. KTU 1.6 11 30-37; V 10-19.

13 Vgl. KTU 1.6 111 4-7, 10-13.

4 S0 etwa J. JEREMIAS, Das Kénigtum Gottes in den Psalmen. Israels Begegnung mit
dem kanaaniischen Mythos in den Jahwe-Konig-Psalmen (FRLANT 141), 1987; dazu
KrATZ, Mythos (s. Anm. 3), 141-143; MULLER, (s. Anm. 6), 6-16.
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weder Anfang noch Ende, sondern ist stets vorausgesetzt, auch wenn die Gotter
zeitweise von ihrem Thron gestiirzt und getotet werden. Nach dem Mythos ist
den Géttern nicht nur »ewiges Kénigtum« und »immerwihrende Herrschaft«,'
sondern auch ewiges Leben eigen, selbst dann, wenn sie geboren werden und
gelegentlich auch sterben. Der Mythos macht keinen Unterschied zwischen
punktuellem und wiederholtem Geschehen, einmaliger Handlung und Zustand,
Geschichte und Ewigkeit. Im Mythos fallen Anfang und Dauerzustand zusam-
men, und er fasst in ein punktuelles oder wiederholtes Geschehen ohne Anfang
und Ende zusammen, was ihm zufolge zu allen Zeiten, also immer und ewig gilt.

Auch der Gott Jhwh der Hebriischen Bibel ist von Hause aus eine Wetter-
gottheit. Die Namen Ba‘alu und Jhwh sind, religionsgeschichtlich betrachtet,
austauschbar. Anders als von dem ugaritischen Ba‘alu hat sich von Jhwh zwar
kein vollstindiges Jhwh-Jammu-Motu-Epos erhalten, doch begegnen die beiden
Erzidhltraditionen vom Kampf gegen das Meer (Jammu) und den Tod (Motu)
sowie die damit verbundenen jahrzeitlichen Konnotationen auch in der Heb-
riischen Bibel fiir Jhwh, besonders in den ilteren Bestinden der Psalmen.!® Die
Komposition des Ba‘alu-Jammu-Motu-Epos konnte sich, wie ich einmal vermu-
tet habe, vielleicht sogar in dem Hymnus von Psalm 29 spiegeln, sofern man hier
die »Stimme Jhwhs tiber den Wassern« auf den Kampf mit Jammu beziehen, die
Stimme Uber dem Zedernwald, die Biume zerbricht und Gebirge tanzen lasst,
als Anspielung auf die Theophanie des Wettergottes nach dem Palastbau verste-
hen und die Stimme tiber die Wiiste, die das Steppenland und Hindinnen kreiflen
lisst, als Reminiszenz auf den Gang des Wettergottes durch die Wiiste in die
Unterwelt betrachten darf.”

Natiirlich gibt es auch Unterschiede zwischen den biblischen Zeugnissen
des kanaaniischen Mythos vom Wettergott Jhwh und dem ugaritischen Ba‘alu-
Epos. Darunter sticht besonders die Reduktion der Akteure in der biblischen
Uberlieferung hervor. Zwar ist neben dem Hauptgott Jhwh gelegentlich auch die
Versammlung der »Gotterschne« beteiligt, tiber die Jhwh als Konig herrscht,!®
doch fillt auf, dass seine Feinde, das Meer und der Tod, nicht mehr oder nur
noch von Ferne als Personen, sondern eher als natiirliche Elemente und bedroh-

15 KTU 1.2 IV 10; vgl. 1.6 VI 33-37.

16 Vgl. die einschligigen Belege bei MULLER (s. Anm. 6), hier bes. 18-42 (zu Ps 18
und dem Kampf gegen den Tod). 64-85 (zu 93 und dem Kampf gegen das Meer). 133-146
sowie 211-235 (zu Ps 65 und Ps 104 und der Schaffung von Fruchtbarkeit).

17 Vgl. KraTz, Mythos (s. Anm. 3), 150154 sowie 167f; anders MULLER (s. Anm. 6),
115-120, der die Motivik als machtvolles Wirken des Wettergottes Jhwh im Allgemeinen
und im Besonderen in Bereichen an der Peripherie des Kosmos (Fluten, Gebirge, Steppen)
zum Schutz des bewohnten Festlandes interpretiert.

18 Pg 29 1f; 97,7.9.
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liche Bereiche in Erscheinung treten. Doch in den iltesten Fassungen der bibli-
schen Psalmen sind diese Unterschiede weniger dramatisch oder theologisch be-
deutsam als gemeinhin angenommen. Sie verdanken sich nicht einer spezifischen
interpretatio israelitica, sondern den bescheideneren religionsgeschichtlichen
Verhiltnissen des 1. Jahrtausends v. Chr. und einem vorausgegangenen Transfor-
mationsprozess der Traditionen im Ubergang von der spiten Bronze- zur frii-
hen Eisenzeit. Die interpretatio israelitica (oder richtiger: interpretatio biblica)
erfolgt erst in einem spateren Stadium und ist an den literarischen Wachstums-
prozessen der Psalmen zu erkennen.!

Doch bevor ich auf die spatere Entwicklung eingehe, mochte ich mich als
Nichstes zunichst dem Bezug des Mythos zur Erfahrungswirklichkeit widmen.
Nacheinander werde ich drei Beispiele behandeln, an denen dieser Bezug deut-
lich wird: den koniglichen Ahnenkult, das Klage- und Dankritual sowie die al-
tere Weisheit.

I11I. Der konigliche Abnenkult

Der Mythos beschreibt eine Grundkonstellation, in der die Gotter und die von
ithnen reprisentierten Michte und Bereiche ins Verhiltnis gesetzt werden. In der
Gotterwelt herrscht demnach eine Art »balance of power«, die auf Ubertragbar-
keit in die Erfahrungswirklichkeit des Menschen hin berechnet ist. In der kul-
tischen Inszenierung und Vermittlung wird der Bezug zur Lebenswirklichkeit
der Kultteilnehmer hergestellt, von der die himmlische Welt ihrerseits abgeleitet
ist. So ergeben sich Beziehungen zur Kosmologie, den Jahreszeiten sowie Erfah-
rungen im politischen und individuellen Leben, nicht zuletzt zur personlichen
Erfahrung von Endlichkeit und Tod. Der Mythos selbst basiert auf der Durch-
lassigkeit der Vorstellungen, in denen sich himmlischer und irdischer Bereich
bertihren, und nimmt so nicht nur im Kreislauf der Natur, sondern auch in der
politischen Geschichte wie im Leben jedes Einzelnen konkrete Gestalt an, ohne
dass der Bezug eigens ausformuliert werden miisste.

Ein Beispiel, an dem der Bezug des Mythos zur Erfahrungswirklichkeit deut-
lich wird, ist der konigliche Ahnenkult. In ihm geht die konkrete, individuelle Er-
fahrung des Todes als Ende des Lebens einher mit der Vorstellung einer Existenz
des Toten im Totenreich und der anhaltenden Prisenz des Toten auch im Bereich
der Lebenden. Hier ist der Tod also gleichermafien Ende und Teil des Lebens.

Die elementare Erfahrung des Todes bringt die geliufige Formel »und er starb
und wurde begraben« auf den Begriff; etwas poetischer besagt dasselbe die For-
mel »und er verschied und verstarb in gutem Alter, alt und lebenssatt« (so z. B.

19 Vegl. Kratz, Mythos (s. Anm. 3), 146—150. 153f sowie 163-169.
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Gen 25,8 von Abraham). Danach bleibt eigentlich nicht mehr viel zu sagen:
Das Leben hat seine Zeit, und wenn es seine Sittigung erreicht hat, ist es eben
am Ende. Oder wie es Gen 3,19 sagt: »Staub bist du, und zum Staub wirst zu
zuriickkehren«. Was danach passiert, bringt kurz und bindig Ps 39,14 auf den
Punkt: »Ich gehe dahin und bin nicht mehr«; ebenso Hi 10,21: »Ich gehe dahin
und kehre nicht zuriick.«*® Kurz: Es passiert nichts mehr.

Doch ganz so ntichtern und profan geht es dann doch nicht zu. Immerhin
werden die Toten begraben und betrauert, woftr es bestimmte Bestattungsfor-
men und Trauerriten gibt.*! Nicht bestattet zu werden, gilt, wie allgemein in der
Antike, als Schande, was darauf schlieffen lasst, dass der sorgsame Umgang mit
den Verstorbenen auch fiir diese selbst nicht ohne Bedeutung ist.

Doch was passiert mit den Verstorbenen selbst? Einen Hinweis darauf gibt
eine andere Formel: »und er legte sich zu seinen Vitern und wurde begraben«
(1K6n 2,10 von David). Die Formel begegnet urspriinglich nur fir die Konige
von Israel und Juda und wurde sekundar auch auf die Stammesviter und das von
ithnen reprisentierte Volk Israel angewendet: »und er wurde zu seinen Volksge-
nossen versammelt« (Gen 25,8 von Abraham). Die Formel besagt vordergriin-
dig, dass die Gebeine eines Konigs im Grab seiner Vorginger beigesetzt wurden.
Doch diirfte sich dahinter, zumal es sich um Konige handelt, vielleicht noch
etwas mehr verbergen. Denn wie wir aus Zeugnissen von Mari, Emar und vor
allem Ugarit wissen, sind Konige im syrischen Raum nach ihrem Ableben als
gottliche Ahnen verehrt worden.??

In ugaritischen Ritualtexten und epischen Andeutungen werden die verstor-
benen Konige (mlkm) als »Gotter« (ilm), »Gottliche« (ilnym), »gottliche Ahn-
viter« (ilib) oder »Heiler« (rpum) bezeichnet, denen regelmiflig Speise- und

20 Vgl. auch Hiob 14,10-12: »Stirbt aber ein Mann, so ist er dahin; kommt ein Mensch
um — wo ist er? Wie Wasser auslauft aus dem See, und wie ein Strom versiegt und ver-
trocknet, so ist ein Mensch, wenn er sich niederlegt, er wird nicht wieder aufstehen; er
wird nicht aufwachen, solange der Himmel bleibt, noch von seinem Schlaf erweckt wer-
den.«; oder Ps 103,15f: »Eines Menschen Tage sind wie Gras, er bliht wie eine Blume des
Feldes, wenn der Wind tiber ihn geht, ist er nicht mehr, und seine Statte kennt ihn nicht
mehr.«

21 Zu den archiologischen Befunden vgl. die Hinweise bei M. Konker, Tod und Auf-
erstechung in der Sicht des Alten Testaments (in: B. WaLp [Hg.], Ende des Lebens. Tod
und Sterben heute, 2018, 161-181), 162-167.

22 Eine noch unveréffentlichte Zusammenstellung der einschligigen Belege und Hin-
weise auf die Forschungsdiskussion zum Ahnenkult in Ugarit hat mir freundlicherweise
Clemens Steinberger (Gottingen) zur Verfiigung gestellt. Fiirs Erste vgl. die allgemein-
verstindlichen Einfiihrungen von M. HUTTER, Religionen in der Umwelt des Alten Tes-
taments I. Babylonier, Syrer, Perser (Kohlhammer-Studienbiicher Theologie 4,1), 1996,
150-154; H. N1EHR, Religionen in Israels Umwelt. Einfithrung in die nordwestsemiti-
schen Religionen Syrien-Palistinas (NEB.ATE 5), 1998, 67-71.
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Trankopfer dargebracht wurden, worauf auch archiologische Spuren hindeu-
ten. Die den Nachkommen der verstorbenen Ahnen und vergéttlichten Konige
obliegende Totenpflege konnte die Errichtung einer Gedenkstele, die Herauf-
beschworung zur Befragung der Toten oder die Reinigung ihrer Griber um-
fassen. Alles das ist fiir den mesopotamischen und nordwestsemitischen Raum
gut bezeugt und hat es — in dieser oder jener Form — zweifellos auch in Israel
und Juda gegeben, wie allein schon die Erzihlung von der Totenbeschworung
fir den Konig Saul in 1Sam 28 und die Polemik gegen Ahnenkult, Totenpflege
und Nekromantie zeigen.”” Doch wurden die Spuren dessen in der Hebriischen
Bibel verwischt und sind von einem spateren gesetzlichen Verbot der entspre-
chenden religiosen Praktiken in der biblischen Jhwh-Religion iiberlagert.?*

Von besonderem Interesse im Blick auf unser Thema ist der Kreis der als
rpum (rapi'uma) »Heiler« bezeichneten Totengeister, unter denen sich die ko-
niglichen Ahnen befinden und die auch in der Hebriischen Bibel unter derselben
Bezeichnung o°%97 (rfa 7m) als Bewohner der Scheol, des Totenreichs, erschei-
nen.? Sie existieren nach Prov 2,18f in dem Bereich, aus dem niemand zuriick-
kehrt, dem »Land ohne Wiederkehr«, wie es auch im Akkadischen heifit und das
in Hi 10,21f niher beschrieben wird:

ein Land von Finsternis und dunklen Schatten,

ein Land von tiefer Finsternis wie von Dunkelheit,
von dunklen Schatten und ohne Ordnung,

wo der helle Tag ist wie Dunkelheit.

Doch fur die rapi ‘uma bzw. r*fa im, die vergottlichten, koniglichen Ahnen, gibt
es eine Ausnahme. Wie aus dem wohl wichtigsten ugaritischen Ritualtext zu die-
sem Thema hervorgeht,?® werden die »Schatten« (z/m) zu besonderen Anlissen
herbeigerufen, um ihnen Opfer darzubringen und von ihnen den Segen fir das
Koénigshaus und die Stadt Ugarit zu erhalten. Auch noch lebende Konige kon-
nen eine bedeutende Stellung unter den rapi’#ma einnehmen, die ihnen reiche
Nachkommenschaft garantieren.”

2 2Kén 23,24; Jes 8,195 19,35 29,4; 57,9; Ez 43,7.9; zu Trauerriten, Totenspeisung und
-opfer Jer 16,6f; Ps 106,28; Tob 4,17. Vgl. dazu R. ScamrTT, Totenversorgung, Totenge-
denken und Nekromantie (in: BERLEJUNG /JANOWSKI u. a. [s. Anm. 2], 501-524).

2 Din 14,1; 18,10; 26,14; Lev 19,28.31; 20,6.27; 21,5. Vgl. dazu O. LoreTz, Ugarit
und die Bibel. Kanaaniische Gotter und Religionen im Alten Testament, 1990, 125-143.

25 Jes 14,9; 26,14.19; Ps 88,11; Prov 2,18; 9,18; 21,16; Hi 26,5.

% KTU 1.161; D1eTRICH u.a. (s. Anm.5), 150f; deutsche Ubersetzung in LoreTZ
(s. Anm. 24), 130f.

% So im Kirtu-Epos KTU 1.15 III 3-4, 14-15; D1eTRICH u.a. (s. Anm.5); deutsche
Ubersetzung in TUAT 111/6, 1235-1246.
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KTU 1.161 (Ubersetzung O. Loretz)

! Anweisung fiir das Opfer fiir die Schatten:

2Thr sollt rufen die Rapi'u der Unter[welt],

3Thr sollt herbeirufen die Versammlung der Di[danus],
*rufet Ulkn, den Rap[i'u],

Srufet Trmn, den Rapi['u],

érufet Sdn w Rd[n,

’rufet Tr, ‘Ilmn!

SRufet die uralten Rapi'u!

*Thr sollt rufen die die Rapi’u der Unterwelt,
hr sollt herbeirufen die Versammlung Didanus!
Rufet ‘mttmr, den Konig,

2rufet doch Nqmd, den Kénig!

BDen Thron des Nigmad will ich beweinen!
4Ferner: Man beweine den Schemel seiner Fiifle,
Byor thm beweine man den Tisch des Kénigs,
16und man verschlinge seine Trinen,

7zur Ginze, ja ganz und gar!

18]ch moéchte warm werden, o Sonne,

ja ich mochte warm werden, Yfiirstliche Leuchte!
Uber uns, o Sonne, sollst du scheinen!

Folge deinem Herrn als sein Thron,

folge 2! deinem Herrn!

In die Unterwelt steige,

in die Unterwelt steige

und sinke in Staub!

Bei #Sdn w Rdn,

bei Tr 2*‘Ilmn,

bei den uralten Rapi'y,

Bbei ‘mt tmr, dem Kénig,

2bei Nqmd, dem Kénig!

¥Einmal opfert, zweimal opfert,

2dreimal opfert, viermal opfert,

Pfiinfmal opfert, sechsmal opfert,

3siebenmal opfert, du sollst / ihr sollt einen Vogel weihen!

31Friede tiber Friede fiir ‘mr[pi],
2und Friede seinem >Haus<!
Friede Gber Tryl,

BFriede iiber ihr Haus!

Friede tiber Ugarit,

**Friede seinen Toren!

165

In dem zitierten Ritualtext wird die Sonnengéttin Schapschu angerufen, in die
Unterwelt hinabzusteigen und die rapi #ma auf threm Weg aus der Unterwelt
ins Diesseits zu begleiten. Das wiederum bildet eine schmale, aber signifikante
Briicke zum Mythos des Wettergottes und dem Ba‘alu-Epos, in dem die Son-
nengottin dabei hilft, Ba‘alu aus der Unterwelt zu befreien und zum Leben zu
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erwecken. Nicht von ungefihr werden in dem abschliefenden Hymnus des Epos
auf die Sonnengottin denn auch die rapi wma erwihnt, die in dem Parallelstichos
als »Gaottliche« (ilnym) und danach in Parallele als »Gotter« (ilim) und »Tote«
(mtm) bezeichnet werden, iiber die Schapschu gebietet.?® In den sogenannten
Rephaim-Texten werden die rapi nma gewissermaflen als die (unter-)irdischen
Heerscharen des Gottes El und des Gottes Ba‘alu dargestellt und als »Krieger
des Ba‘alu und Krieger der ‘Anatu« tituliert.?” Interessant ist in diesem Zusam-
menhang auch auf eine Stelle im ugaritischen Aghatu-Epos, an der die Got-
tin ‘Anatu dem Aghatu anbietet, das Leben der Gotter, also ewiges Leben, zu
schenken und dies in Anspielung auf den Mythos vom Wettergott mit der Wie-
derbelebung des Ba‘alu vergleicht.*

Der Zusammenhang des koniglichen Ahnenkults mit dem Mythos vom Wet-
tergott ist im Einzelnen zwar nicht ganz deutlich, doch zweifellos gegeben. Er
lasst — in aller Vorsicht — darauf schlieflen, dass eine Entsprechung der gottlichen
Wirklichkeit mit der menschlichen Erfahrungswirklichkeit besteht und zumin-
dest fiir die konigliche Familie und ihre vergottlichten Ahnen moglich ist, was
von den Gottern im Mythos erzahlt wird. Oder anders gesagt: Was im Mythos
von Ba‘alu erzihlt wird, korrespondiert der konkreten, individuellen Erfahrung
des Todes und ihrer praktischen Verarbeitung im Ahnenkult der koniglichen
Familie. Mutatis mutandis trifft auch auf sie die Liedzeile zu: »mitten wir im
Leben sind, mit dem Tod umfangen«, und ebenso umgekehrt: mitten im Tod
dem Leben verhaftet. Zwar kehren die verstorbenen, vergottlichten Konige nicht
mehr in ihr altes Leben zuriick, doch sind sie lebendig sowie unter und in den
Lebenden prisent. Fiir die konigliche Familie und ihre Ahnen ist der Tod in glei-
cher Weise Ende und Teil des Lebens.

IV. Das Klage- und Dankritnal

Ein weiteres Beispiel fiir den Bezug des Mythos zur Erfahrungswirklichkeit ist
das Klage- und Dankritual. Fiir Ugarit haben wir dafiir nur einen indirekten,

28 KTU 1.6 VI 45-47. Die Rolle der Sonnengéttin erinnert an die sehr viel weiter-
gehenden Jenseitsvorstellungen in Agypten, die sich mit dem Lauf der Sonne und dem
Wechsel von Tag und Nacht verbinden. Vgl. dazu in religionsgeschichtlicher Perspektive
K. KocH, Geschichte der dgyptischen Religion. Von den Pyramiden bis zu den Myste-
rien der Isis, 1993; in phanomenologisch-systematischer Perspektive J. Assmann, Tod und
Jenseits im alten Agypten, 2001.

2 KTU 1.20-22, bes. 1.22 1 8-9; DIETRICH u. a. (s. Anm. 5), 62-66; deutsche Uberset-
zung in TUAT I11/6, 1306-1316.

30 Vgl. KTU 1.17 VI 25-33; D1ETRICH u.a. (s. Anm. 5), 52; deutsche Ubersetzung in
TUAT I11/6, 12731
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dafiir aber hochst signifikanten Beleg. In einem akkadischen Dankhymnus auf
den babylonischen Gott Marduk aus Ugarit spricht ein von Krankheit Gene-
sener, der sich selbst als Toten bezeichnet: »Mitten wir im Leben sind, mit dem
Tod umfangen«. In dem Hymnus berichtet er von seiner Rettung durch Mar-
duk, der ihn ins Leben zuriickberief, nachdem er ihn zuvor mit allerlei Leiden
geschlagen hatte und in die Macht des Todes geraten lieff. Der Dank gipfelt in
der Formulierung:

Aus dem Mund des Todes (ultu pi miti) riss er (scil. Marduk) mich heraus,
aus der Unterwelt (#ltu erseti) lief er mich aufsteigen.’!

Die Formulierung »Mund des Todes« ist fiir einen akkadischen Text ungew6hn-
lich und gehort daher vermutlich zu den von der Forschung auch an anderer
Stelle vermuteten Ugaritismen in dem babylonischen Text.>? Jedenfalls bildet die
Formulierung eine eindeutige Briicke zum Mythos vom Wettergott in Gestalt
des Ba‘alu-Epos, in dem ebenfalls vom »Schlund« (7ps) und vom »Mund« (ph)
des Motu die Rede ist, in die Ba‘alu bei seinem Gang in die Unterwelt hinab-
steigt.>®> So partizipiert der Beter in seinem individuellen Geschick an dem Ge-
schehen in der Welt der Gotter, von denen der Mythos handelt. In der Erkran-
kung und kultisch vermittelten Heilung des Beters vollzieht sich der Kampf der
Gotter gegen das lebensfeindliche Chaos in der Unterwelt.

Ahnliches finden wir in den biblischen Psalmen. Es ist schon immer aufgefal-
len, dass die Not in den individuellen Klage- und Dankliedern der Hebriischen
Bibel so gut wie immer der Tod ist.>* Ob dufiere Feinde, Gegner in der eigenen
Gesellschaft und Familie, soziale Vereinsamung und Verarmung, Rechtsstreitig-
keiten, Krankheiten oder sonstige Leiden — alles kulminiert in der Klage, dass
sich der Beter bereits in einem Zustand des Todes befinde, was mit einer reichen
Bildwelt beschrieben wird.*

31 Vgl. C. STEINBERGER, RS 25.460: Ein Marduk-Hymnus zwischen Tradition und
Innovation (UF 48,2017, 431-452), 435-437, hier bes. die Zeilen 13-16 und 40f. Vgl. auch
TUAT 11/6, 1991, 823-826.

32 So Clemens Steinberger in einer privaten Mitteilung mit Verweis auf die babylo-
nische Parallele #$tu / ultu karasé »aus dem Mund der Vernichtung« in Prayer to Marduk
no.1Z.153: »Dein Diener ist in den Mund der Vernichtung geworfen ... Rette ihn!«; zu
den Ugaritismen in RS 25.460 vgl. STEINBERGER (s. Anm. 31), 442-448.

3 KTU 1.5 I 6-8; II 3—4. Die Metapher begegnet auch in der Hebriischen Bibel, vgl.
bes. Jes 5,14 sowie Num 16,30; Ps 141,7; Hab 2,5; ferner Prov 1,12; 27,20; 30,16.

3* Vgl. dazu CH. BarTH, Die Errettung vom Tode in den individuellen Klage- und
Dankliedern des Alten Testamentes, 1947 (Nachdruck mit 2 Anhingen, einer Bibliogra-
phie und Registern neu hg. von B. Janowski, 1987).

35 Fin eindriickliches Beispiel bietet Psalm 88, dessen Klagen dem Riickblick auf die
tiberwundene Not in dem Marduk-Hymnus aus Ugarit nicht unahnlich ist.
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Als Beispiel zitiere ich Ps 13, eine Art Musterklage, die aus drei Gattungstei-
len besteht: der Anrufung und Klage in V.2f (V.2 Jhwh-Klage, V. 3a Ich-Klage,
V.3b Feind-Klage), der Bitte in V.4f und dem Bekenntnis der Zuversicht mit
Lobgeliibde in V. 6.% Der entscheidende Satz steht in V. 4:

Blicke auf, antworte mir, Jhwh, mein Gott!
Erleuchte meine Augen, damit ich nicht dem Tod entschlafe.

Das Gegenstiick zur Klage ist das individuelle Danklied. Es kiindigt sich in Ps 13
bereits mit dem Stimmungsumschwung in V.6 an, der den Beter in die Norma-
litat der im Hymnus besungenen Ordnung der Welt zuriickholt und gewisser-
maflen vom Tod zum Leben fithrt. Das Grundschema des Dankliedes lasst sich
mittels der literarhistorischen Analyse etwa dem Psalm 118 entnehmen.?” Es be-
steht aus zwei Teilen: dem Bericht tiber die erfolgte Rettung in V.5.14 (Er-Teil)
und dem mit einer Opferhandlung verbundenen Lobpreis nach erfolgter Ret-
tung, gewissermaflen die Riickkehr zum Hymnus in V.19.21.28 (Du-Teil). Die
entscheidenden Formulierungen stehen hier in V. 17f zwischen dem Ruckblick
auf die Rettung und dem Lobpreis:

Ich werde nicht sterben, sondern leben
und erzihlen die Taten des Jah®®:

Jah hat mich sehr geztichtigt,

doch nicht dem Tod tibergeben.

Wie in der Klage geht es auch im Danklied um die Rettung des Beters vor oder
aus dem Tod. Der Grund liegt darin, dass jede Not als Abwesenheit des Gottes
Jhwh wahrgenommen wird, der den Beter sich selbst und damit dem Chaos
uberlisst. An Jhwhs statt ergreift der Tod die Macht iiber den Beter. Auch wenn
er tatsichlich noch am Leben ist, trifft auf ihn die Liedzeile zu: »Mitten wir im
Leben sind, mit dem Tod umfangen«. In diesem Zustand ist der Beter von der
gottlichen Ordnung und seinem personlichen Schutzgott Jhwh abgeschnitten.
An manchen Stellen wird dies dadurch zum Ausdruck gebracht, dass der Beter
wie die Toten Gott nicht mehr im Hymnus loben kann, was Jhwh zum Eingrei-

3 Vgl. dazu O. H. STECK, Beobachtungen zur Beziehung von Klage und Bitte in
Psalm 13 (BN 13, 1980, 57-62); B. Janowsk1, Das verborgene Angesicht Gottes. Psalm 13
als Muster eines Klageliedes des einzelnen (in: M. EBNER / P. HANsON u.a. [Hg.], Klage
[JBTh 16], 2001, 25-53).

37 Zur Analyse vgl. J. ScHROTEN, Entstehung, Komposition und Wirkungsgeschichte
des 118. Psalms (BBB 95), 1995; CH. LEVIN, Das Gebetbuch der Gerechten. Literarge-
schichtliche Beobachtungen am Psalter (ZThK 90, 1993, 355-381), 367. Die »poetolo-
gisch-theologische« Einheitlichkeit des Psalms vertritt hingegen M. MARK, Meine Stirke
und mein Schutz ist der Herr. Poetisch-theologische Studie zu Psalm 118 (FzB 92), 1999.

38 JH ist Kurzform des Gottesnamens JHWH.
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fen bewegen soll. Das Totenreich ist nicht nur das »Land ohne Wiederkehr«,
sondern auch ein »Land des Vergessens«.*? Das Danklied handelt von dem durch
die Klage eingeforderten Eingreifen und der erneuten Zuwendung Jhwhs, die
den Beter aus den Fiangen des Todes befreit und wieder in den Stand setzt, seinen
Gott im Hymnus zu loben.

Die dabei verwendete Bildwelt weist eindeutig in den Bereich des Mythos
vom Wettergott und seinem Kampf gegen Meer (Jammu) und Tod (Motu). In
dem Beispiel Ps 13 wird dies — ahnlich wie in dem Marduk-Hymnus aus Ugarit -
an einer sprachlichen Winzigkeit in V.5 ersichtlich: Dort heifit es, dass der Beter
in seiner Todesnot ins »Wanken« (211) gerat. Dieselbe hebraische Wurzel begeg-
net auch in Ps 93 und bezeichnet hier den Zustand der Erde, die von Fluten des
Meeres ins »Wanken« gebracht wird, wenn nicht Jhwh dagegen in den Kampf
zieht und die Erde stabilisiert.

Dazu passt, dass in vielen Klageliedern die Todesnot des Beters mit dem Bild
des Meeres umschrieben wird und die Rettung darin besteht, dass der Beter von
Jhwh aus den Wassern gezogen wird.*® Auch die Chaosmacht des Meeres wird
so zu einem Sinnbild fiir den Bereich des Todes, in dem sich der in Not geratene
Beter befindet. Gegen beide Michte kimpft der Wettergott im Mythos an und
aus beiden Gefahrenzonen befreit er den Beter im Klage- und Dankritual. Im
personlichen Schicksal des Beters vollzieht sich somit das kosmologische Ge-
schehen in der Gotterwelt, von dem der Mythos handel.

Welche konkreten, individuellen Erfahrungen sich hinter den Aussagen im
Klage- und Dankritual verbergen, ist im Falle der biblischen Psalmen schwer
zu sagen. Im Unterschied zu dem Marduk-Hymnus aus Ugarit und vergleich-
baren individuellen Gebeten aus Mesopotamien*! sind die biblischen Klage-
und Danklieder des Einzelnen recht allgemein und vage gehalten. Sie treffen
im Grunde auf jeden Einzelnen und auf Notlagen jeder Art zu. Manche Stel-
len erwecken jedoch den Eindruck, dass das »Ich« des individuellen Klage- und
Bittgebets auch, wenn nicht in der Hauptsache, den Konig meint. Denn neben
Krankheit und personlichen Notlagen, die — wie etwa in Jes 38 — einen Konig,
aber auch jeden anderen treffen konnen, ist nicht selten von Feinden, Konigen
und Volkern und also von politisch-militirischen Groflen die Rede, die mit den

39 Jes 38,18f; Ps 6,6; 30,10; von den Rephaim Ps 88,11-13, hier auch der Ausdruck
»Land des Vergessens«.

4 Vgl. z.B. Ps18,5f.17 und dazu MULLER (s. Anm.6), 38-42; ferner BarTH
(s. Anm. 34), 112f. In Ps 30,2-4.7 sind es die Unterwelt (Scheol) und seine Feinde, die
den Beter — entgegen seiner friheren Selbsteinschitzung — ins »Wanken« gebracht haben.

# Vel. dazu W. MaYER, Untersuchungen zur Formensprache der babylonischen »Ge-
betsbeschworungen« (StP.SM 5), 1976; E. S. GERSTENBERGER, Der bittende Mensch. Bitt-
ritual und Klagelied des Einzelnen im Alten Testament (WMANT 51), 1980.



170 Reinhard Gregor Kratz ZThK

mythischen Michten des Meeres und des Todes gleichgesetzt werden.* Die
»machtigen Feinde« lassen sich ebenso wie die »groflen Wasser« und der »Ra-
chen des Todes« usw. als Metaphern fiir Notlagen aller Art verstehen. Sie konn-
ten allerdings urspringlich auch einmal einen sehr konkreten Hintergrund ge-
habt und militarische Bedrohungen des Konigs bezeichnet haben, die im Klage-
und Dankritual in den Kategorien des Mythos gedeutet und bewiltigt wurden.

So partizipiert auch im Klage- und Dankritual — wie im Ahnenkult — pri-
mair der Konig und im weiteren Sinne jeder Einzelne an dem grofleren, kos-
mologischen Geschehen des Mythos und der darin beschriebenen Ordnung der
Gotter und gottlichen Bereiche. Wie Ba‘alu, Jhwh und die anderen Gotter sind
der Konig und jeder Einzelne »mitten im Leben, mit dem Tod umfangen« und
durchleben im Klage- und Dankritual mit dem Wettergott den Weg in die Un-
terwelt und wieder zurtick ins Leben.

V. Die Weisheit

Es mag uiberraschen, dass ich als weiteres Beispiel fiir den Bezug des Mythos zur
Erfahrungswirklichkeit den Bereich der biblischen Weisheit anfithre. In ihrer
iltesten Gestalt handelt die Weisheit von allem Moglichen, nur nicht von der
Welt der Gotter und dem Mythos vom Wettergott. Weil in ihr auch relativ sel-
ten von Jhwh die Rede ist, hat man gemeint, dass die Weisheit von Hause aus
rein profan sei und im Ubrigen nicht recht zum biblischen Jhwh-Glauben passe.
Doch beides scheint mir ein Trugschluss zu sein.

In hofischem Milieu beheimatet, geht es in der iltesten Spruchweisheit um
Phinomene, Ordnungen und Regeln der Natur, des Lebens und des zwischen-
menschlichen Verkehrs. Die Spriiche geben Regeln an die Hand fiir das Verhal-
ten vor dem Konig oder vor Gericht sowie fiir das Verhiltnis zwischen Arm und
Reich, Mann und Frau, Eltern und Kindern, Nachbarn, klugen und torichten
Menschen im Allgemeinen. Ein grofles Thema sind die Gegensitze im Tun und
Empfinden: Fleifl und Faulheit, Bescheidenheit und Hochmut, Aufrichtigkeit
und Falschheit, Sanftmut und Zorn, Milde und Hirte, Reden und Schweigen,
Freude und Leid, Liebe und Hass, Ruhe und Aufgeregtheit.

Die Vielfalt der Themen ist nahezu uniiberschaubar.* Und doch ist eine ge-
wisse Grundiberzeugung erkennbar, die sich durch das Ganze zieht. Im Hin-

42 S0 z.B. in Ps 18,18f und dazu MULLER (s. Anm. 6), 41; vgl. auch den »Pakt mit dem
Tod« in Jes 28,15.18, womit vermutlich das Biindnis mit Agypten gemeint ist.

# Vel. G. von Rap, Weisheit in Israel, 1970; H. DELkurT, Ethische Einsichten in der
alttestamentlichen Spruchweisheit (BThSt 21), 1993; J. HausMANN, Studien zum Men-
schenbild der alteren Weisheit (Spr 10ff) (FAT 7), 1995.
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tergrund der Spriiche steht das Ideal der Weisheit im Unterschied zur Torheit,
das den Unterschied zwischen richtig und falsch, gut und bése, Tod und Leben
ausmacht. Es wird etwa in Prov 24,13f angepriesen:

Iss Honig, mein Sohn, denn er ist gut,

und was aus den Waben fliefit, ist siiff fiir deinen Gaumen.
So sieh die Weisheit an fiir deine Seele

wenn du sie gefunden hast, gibt es ein (gutes) Ende,

und deine Hoffnung wird nicht zerstort.

Das Ideal realisiert sich den Weisheitsspriichen zufolge vordergriindig im Mate-
riellen und Aufleren, dem Ansehen eines Menschen, seinem Auftreten, Beneh-
men und Erfolg, impliziert aber ein Mehr, das das Materielle und AufRere gewis-
sermaflen transzendiert: Erfolg, Wohlstand und hohes Ansehen bei Gott und
den Menschen sind zweifellos das Ziel des Strebens nach Weisheit und Zeichen
eines richtigen und guten Lebens, doch ohne Weisheit, d. h. ohne Fleif}, Aufrich-
tigkeit, Bescheidenheit und all den anderen Tugenden und Eigenschaften, von
denen die Spriiche handeln, ist das alles nichts wert und kein Leben.

Leben und Tod sind folglich zentrale Kategorien im Denken der Spruchweis-
heit. Kurz und biindig bringt dies etwa Prov 13,14 auf den Punkt:

Die Weisung des Weisen ist eine Quelle des Lebens,
um auszuweichen den Schlingen des Todes.

Oder Prov 15,24:

Der Pfad des Lebens geht aufwirts fiir den Verstindigen,
um der Unterwelt unten auszuweichen.

Auf eine bestimmte Verhaltensweise bezogen Prov 18,21:

Tod und Leben steht in der Gewalt der Zunge;
wer sie im Zaum halt, genief3t ihre Frucht.

In der Begegnung mit dem Konig Prov 16,14f:

Der Grimm des Konigs — Boten des Todes,

aber ein weiser Mann beschwichtigt ihn.

Ein leuchtendes Antlitz des Konigs — Leben,

und sein Wohlgefallen gleicht einer Wolke mit Spatregen.

Wenn man so mochte, ist so auch der Mensch der dlteren Weisheit »mitten im
Leben, mit dem Tod umfangen« und wird vor die Wahl gestellt, wofiir er sich
entscheidet. Die Kategorien Leben und Tod sind in der Spruchweisheit rein pro-
fan verwendet, was jedoch nicht bedeutet, dass dabei nicht auch eine religiose
Dimension mitschwingt, wie sie im Mythos und im Klage- und Dankritual zum
Ausdruck kommt. Die terminologische Schnittmenge lisst sich jedenfalls so
interpretieren, dass die altere Weisheit die Ordnung der Welt und des Lebens
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im Raum der Welt selbst expliziert, die der Mythos vom Wettergott auf seine
Weise im Raum der Gotter erklirt und auf den Kampf des Wettergottes gegen
das Chaos zurtickfihrt.

Die altere Weisheit kann somit als die weltliche Kehrseite des Mythos ange-
sehen werden, insbesondere was das Handeln des Einzelnen anbelangt. Storun-
gen der Ordnung, die auch in den Spriichen thematisiert werden, finden in den
Klage- und Dankliedern ihre kultische Bewaltigung. Hier wie dort wird eine —im
Mythos durch den Kampf des Wettergottes gegen das Chaos (Meer und Tod) sta-
bilisierte — geordnete und von einem Konig beherrschte Welt als gegeben voraus-
gesetzt. Die altere Weisheit konzentriert sich jedoch lediglich auf die Ordnung
selbst und die Rolle des Einzelnen in dieser Ordnung, insbesondere im Blick auf
sein eigenes Leben und den Kontakt zum Ko6nig und zu den anderen Menschen.

Kult und Weisheit schlieffen sich somit nicht aus und stehen auch nicht in
Konkurrenz zueinander. Sie stehen jedoch auch nicht beziehungslos nebenein-
ander, sondern erginzen einander. Der Kult bildet vielmehr den religiosen Riick-
raum der ilteren, »profanen« Weisheit, und diese wiederum leistet eine Kon-
kretisierung des Mythos im alltiglichen, »profanen« Leben. Wie im Mythos,
im Ahnenkult und in dem Klage- und Dankritual geht es auch in der élteren
Weisheit um Leben und Tod, mit denen der Mensch gleichzeitig konfrontiert ist:
»Mitten wir im Leben sind, mit dem Tod umfangen.« Ist es in Mythos und Kult
das Handeln der Gotter zur Aufrechterhaltung der Ordnung der Welt, so ist es
in der ilteren Weisheit die Einsicht des Menschen in diese Ordnung selbst, die
ithn vor dem Tod bewahrt und zum Leben fiihrt.

VI. Kanaandische und biblische Vorstellungen vom Tod

Die Bibelwissenschaft neigt dazu, stets nur das Besondere und Einzigartige der
biblischen Vorstellungen vom Tod zu betonen.* Die Forschung geht dabeti fast
ausnahmslos von der religionsgeschichtlichen Hypothese aus, dass Jhwh, der
Gott Israels, als »Gott der Lebenden« bzw. »lebendiger Gott« — im Unterschied
zu den altorientalischen Nachbarn und besonders dem kanaaniischen Mythos -

# Zur Diskussion vgl. U. KeLLERMANN, Uberwindung des Todesgeschicks in der alt-
testamentlichen Frommigkeit vor und neben dem Auferstehungsglauben (ZThK 73, 1976,
259-282); B. Janowski, Die Toten loben JHWH nicht. Psalm 88 und das alttestamentli-
che Todesverstindnis (in: DERs., Der Gott des Lebens [Beitrage zur Theologie des Alten
Testaments 3], 2003, 201-243); DERs., Der Gott Israels und die Toten. Eine religions- und
theologiegeschichtliche Skizze (in: DERs., Die Welt als Schopfung [Beitrige zur Theologie
des Alten Testaments 4], 2008, 266—304); T. Hiexe (Hg.), Tod — Ende oder Anfang? Was
die Bibel sagt, 2005; DErs., Der Tod und seine Uberwindung. Was die Bibel sagt, 2016;
KonkEL (s. Anm. 21).
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von Hause aus keinerlei Berithrung mit dem Tod und dem Totenreich hatte,
von den Toten in der Scheol vielmehr »strikt getrennt« gewesen sei.*> Ahnen-
verehrung und Totenkult seien, so wird nach neueren Forschungen konzediert,
allenfalls in der Orts- oder Familienreligion, nicht jedoch in der »offiziellen«
(gemeint ist: biblischen) Jhwh-Religion verbreitet gewesen. Dies habe sich erst
mit dem Anspruch auf die Alleinverehrung Jhwhs und dem Monotheismus ge-
andert, die in neuassyrischer, babylonischer und persischer Zeit aufgekommen
seien. Dadurch habe Jhwh eine »gottliche Kompetenzausweitung«*® erfahren
und allmihlich auch den Bereich des Todes fiir sich und die Seinen erobert, bevor
in hellenistischer Zeit, bedingt durch das Problem der Theodizee und beeinflusst
von griechischen Ideen, schliefllich auch die Vorstellung eines Lebens nach dem
Tod und die Hoffnung auf die Auferstehung der Toten aufgekommen sei.
Wenn die oben gemachten Beobachtungen zum nordwestsemitischen, kana-
anaischen Mythos als religionsgeschichtlichem und theologischem Hintergrund
von Ahnenkult, Klage- und Dankritual und alterer Weisheit zutreffen, lasst sich
diese Sicht der Dinge schwerlich aufrechterhalten. Die Bibelwissenschaft folgt
hier wie sonst dem Narrativ der Hebriischen Bibel und ist daher in religionsge-
schichtlicher Betrachtungsweise vom Kopf auf die Fifle zu stellen. Das bedeutet:
Erst der Anspruch der Alleinverehrung Jhwhs, der kaum vor der babylonischen
und persischen Zeit in der biblischen Uberlieferung aufgekommen sein diirfte,
und das damit einhergehende Verbot all dessen, was tiblicher religioser Brauch
in Israel und Juda war,*” haben gewissermaflen zu einer »strikten Trennung«

4 JanowskI, Die Toten (s. Anm. 44), 228 mit Verweis auf 2Kon 19,4; Ps 42,3 u. a.

6 Den Begriff schligt Janowskr, Die Toten (s. Anm. 44), 2281, als »sachgemiflere«
Alternative zu dem von Erich Zenger geprigten Begriff der »konsequenten Entdivini-
sierung« vor; ausfithrlich in DERs., Der Gott Israels (s. Anm.44). Inwiefern allerdings
ausgerechnet die Klage- und Dankgebete des Einzelnen, die zum iltesten Bestand der
israelitisch-juddischen Kultlyrik gehoren und gerade im Hinblick auf das Todesverstind-
nis dem (im Hymnus besungenen) Mythos und dem Ahnenkult am nichsten stehen, eine
»bahnbrechende« Innovation auf dem Weg zu einer »konsequenten Entdivinisierung«
bzw. »gottlichen Kompetenzausweitung« gewesen sein sollen (Janowski, Die Toten
[s. Anm. 44], 228f), »einen neuen Schritt im alttestamentlichen Todesverstindnis« einleiten
(aaO 231f) und eine »neue Sprache vom Tod/Todesgeschick (>Todesmetaphorik<)« (aaO
235) sprechen, hat sich mir nicht erschlossen. »Neu« ist das alles nur, wenn man zuvor eine
kiinstliche, »strikte« Bezichungslosigkeit zwischen dem Gott Jhwh und allem, was mit der
Erfahrung des Todes und ihrer mythisch-kultischen Bewiltigung zu tun hat, postuliert
und zur unhinterfragbaren Pramisse erklart.

# Die von Janowski, Die Toten (s. Anm. 44), 229, angefiihrten epigraphischen Be-
lege (Grabinschrift von Hirbet el-Qom, Silberamulette von Ketef Hinnom) bezeugen ge-
rade nicht eine »konsequente Entdivinisierung« oder »gottliche Kompetenzausweitungs,
sondern ebenso wie die Klage- und Danklieder des Einzelnen (dazu s. Anm. 46) vielmehr
den (vor- oder nichtbiblischen) Normalzustand. Zu dem iiblichen religiosen Brauch diirf-
ten auch die Wundertaten der Gottesmianner Elischa und Elia gehoren, die als Agenten
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zwischen Jhwh und dem Totenreich sowie zur Verabschiedung von den damit
verbunden mythischen Vorstellungen und religiosen Praktiken gefiihrt. Dieser
Schritt bildete die Voraussetzung fiir die zahlreichen Versuche innerhalb der bi-
blischen und parabiblischen Uberlieferung bis hin zum Neuen Testament,*® die
spezifisch biblische Gottesvorstellung mit der dlteren, nach wie vor prasenten re-
ligiosen Praxis und der ihr inhdrenten Gottesvorstellung in Einklang zu bringen.

So wird man vor allem fiir die »offizielle« (hier: nicht- oder vorbiblische),
konigliche Jhwh-Religion wie auch fir die Orts- und Familienreligion davon
ausgehen missen, dass der Mythos vom Wettergott und seinem Kampf gegen die
Chaosmichte »Meer« und »Tod« sowie die damit in Verbindung stehenden reli-
giosen Vorstellungen und Praktiken im Ahnenkult, im individuellen Klage- und
Dankritual sowie in der alteren Weisheit der gegebene religionsgeschichtliche
Kontext und folglich der Normalzustand waren, und zwar in den monarchisch
verfassten Reichen Israel und Juda ebenso wie im gesamten nordwestsemitischen
Raum.

Fiir diesen Normalzustand ist die Erfahrung des Zugleich von Leben und Tod
kennzeichnend. Einerseits bedeutet der Tod das Ende des Lebens, den Abbruch
aller Beziehungen zu den Menschen und zu den Gottern. Aus menschlicher, irdi-
scher Perspektive ist das Totenreich ein »Land ohne Wiederkehr« und ein »Land
des Vergessens«. Andererseits weil der Mythos — im gottlichen Bereich — von
dem Abstieg und der Wiederkehr der Gotter, allen voran der Sonnengottheit,
aber auch des Wettergottes Ba‘alu und seiner Schwester-Geliebten ‘Anatu, zu
berichten. Beides ist rein logisch nicht miteinander in Einklang zu bringen, doch
ist es nun einmal so, dass in der Welt der Gotter moglich ist, was in der Welt der
Menschen als undenkbar erscheint. So ist in den mesopotamisch-nordwestsemi-
tischen Kulturen denn auch nur den Goéttern das »ewige Lebenx, also Unsterb-
lichkeit eigen, die den Menschen und selbst Kénigen hingegen verwehrt ist.*?

Doch es gibt eine Schnittstelle, an der sich beide Welten bertihren: der Kult.
Hier erhalten die Menschen Anteil an der Welt und dem Geschick der Gotter,

des Wettergottes in der Lage waren, mit tibernatiirlichen, magischen Kriften in die na-
tirliche Ordnung einzugreifen, um ihrer Gemeinschaft zum Leben zu verhelfen, und
dabei auch vor dem individuellen Tod nicht Halt machen (2K6n 4,8-37, davon abgeleitet
1Ko6n 17,17-24; vgl. auch 2K6n 13,20f).

8 In Lk 20,38 (»Gott der Lebenden, nicht der Toten«) ist die »strikte Trennung« zum
Ausdruck der Auferstehungshoffnung geworden.

4 Die Frage eines ewigen Lebens fiir Kénige wird in den beiden ugaritischen Epen
von Kirtu und Aghatu (TUAT 111/6, 1213-1253. 1254-1305) sowie im Gilgamesch-Epos
(TUAT 111/4, 646-744) verhandelt. Die Sterblichkeit des Menschen und Verweigerung
des ewigen Lebens wird in Gen 2-3 mit dem Fluch (3,19) und der (sekundiren) Schlan-
genepisode, die vom »Baum des Lebens inmitten des Gartens« handelt (2,9; 3,1-5), im
Schopfungsmythos der Hebriischen Bibel verankert; vgl. auch Gen 6,3.
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und so wird das Undenkbare auch in der menschlichen Vorstellung und Lebens-
erfahrung moglich, zuallererst fiir den Konig und nach seinem Vorbild auch fiir
die Menschen im Allgemeinen: Im Toten- und Ahnenkult kehren — in Gestalt
der (unter-)irdischen Heerscharen Els, Ba‘alus oder Jhwhs — die verstorbenen
Ahnen, im Klage- und Dankritual — durch das Eingreifen des personlichen Got-
tes (Marduk, Jhwh) und seinen Kampf gegen das Chaos — die dem Tod geweih-
ten Lebenden aus dem Totenreich zuriick. In der alteren Weisheit schliefllich
verhilft die Einsicht in die — im Mythos von den Gottern aufrechterhaltene —
Ordnung sowie in die Regeln der Welt und des zwischenmenschlichen Mitein-
anders, das Leben zu gewinnen und den Tod zu vermeiden.

Die menschliche Erfahrung des Todes als Grenze und Ende des Lebens wird
im Mythos transzendiert und durchbrochen. Im Mythos gibt es keinen Anfang
und kein Ende, sondern einen volatilen Zustand, in dem die Michte des Lebens
und des Todes stindig im Widerstreit liegen, um eine balance of power zu er-
reichen, bei der mal die eine, mal die andere Macht die Oberhand hat. Im Ah-
nenkult, in dem Klage- und Dankritual und auf seine Weise auch in der ilteren
Weisheit wirkt die transzendierende Interpretation der menschlichen Erfahrung
im Mythos auf die Erfahrungswirklichkeit der Kultteilnehmer selbst zurtick.

Das traditionelle, mythische Todesverstindnis und die damit einhergehende
religiose Praxis in den Reichen Israel und Juda haben die Zeiten tiberdauert und
diirften auch in nachstaatlicher (»exilisch-nachexilischer«) Zeit weiter bestanden
haben, solange es den angestammten Kult auf den Ebenen der Tempel-, Orts-
und Familienreligion in den Provinzen Samaria und Juda sowie in der Dias-
pora (Elephantine, Leontopolis) gab. Hingegen machen sich in den Schriften,
die spiter Eingang in die Hebriische Bibel gefunden haben, und der von ithnen
abhingigen parabiblischen Literatur tiefgreifende Verinderungen bemerkbar.
Die Veranderungen scheinen auf die nationalen Katastrophen von 722 und vor
allem 597/587 v. Chr. zu reagieren und tun dies in einer nicht zu erwartenden,
eigentiimlichen Weise. Nicht, dass alles iiber Bord geworfen wiirde, was zuvor
und daneben gegolten hat. Doch werden die herkommlichen mythischen Vor-
stellungen und religidsen Praktiken unter neue theologische Vorzeichen gestellt
und auf diese Weise grundlegend verindert. Von diesen Verinderungen soll nun
die Rede sein.

VII. Biblische Transformationen

Im Folgenden werde ich nacheinander die biblischen Transformationen der
oben behandelten Vorstellungen und Praktiken des Mythos, des Ahnenkults, des
Klage- und Dankrituals und der Weisheit durchgehen und anhand ausgewahlter
Beispiele demonstrieren.
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Mythos

Das wichtigste neue theologische Vorzeichen ist der Anspruch Jhwhs auf Al-
leinverehrung im Fremdgotterverbot des Dekalogs: »Ich bin JThwh, dein Gott
[...] Du sollst keine anderen Gotter haben neben mir.«*® Das Fremdgotterverbot
ist die Grundlage dafiir, dass die gottlichen Personen des Mythos, die sich hin-
ter den lebensbedrohlichen Elementen des Meeres und des Todes verbergen, in
den Schriften der Hebriischen Bibel so gut wie ganz verschwinden. Sie werden
ebenso wie die Gestirne zu Objekten und Bereichen, die einzig und allein der
Verfiigungsgewalt des Gottes Jhwh unterstehen.” Und so hat der Gott Jhwh
auch ungehinderten Einblick und Zugriff auf die Unterwelt, sodass am Ende
selbst die dem Tod Geweihten Gott loben werden, auch wenn sie dadurch nicht
wieder lebendig werden:

Es essen und werfen sich nieder alle Fetten der Erde
Vor ihm beugen sich alle, die in den Staub hinabfahren,
doch seine Seele macht er nicht lebendig.>

In letzter Konsequenz wird den Gottern des Mythos, die nun als »andere Got-
ter« gelten, die Unsterblichkeit, das »ewige Leben«, abgesprochen:

Gott steht in der Versammlung Gottes, inmitten der Gotter hilt er Gericht

L.

Ich habe es gesagt: Gotter seid ihr, und Schne des Hochsten allzumal.

Fiirwahr, wie Menschen werdet ihr sterben, wie einer der Fiirsten werdet ihr fallen.>

Oder sie werden (nachtriglich) zu Gotzenbildern erklart:

Die Himmel verkiinden seine Gerechtigkeit,
und alle Volker sehen seine Herrlichkeit.
Zuschanden werden alle, die ein Bild verehren, die sich der Gotzen rithmen
alle Gotter werfen sich vor ihm nieder.
[.]
Denn du, Jhwh, bist der Hochste tiber der ganzen Erde,
bist hoch erhaben iiber alle Gotter.>*

50 Ex 20,1-17 und Dtn 5,6-21. Das Fremdgétterverbot des Dekalogs wird in den jiin-
geren Psalmen nicht nur der Sache nach vorausgesetzt, sondern in Ps 81,10f wortlich zi-
tiert.

51 So sind in dem auf das Fremdgotterverbot folgenden Bilderverbot des Dekalogs
samtliche Bereiche des Kosmos einschliefllich der Unterwelt im Blick: »was oben im
Himmel, unten auf der Erde und im Wasser unter der Erde ist«. Zu den Gestirnen vgl.
Jes 40,26, im Kontext des gesamten Kosmos Gen 1; Dtn 4,15-19.

52 Ps 22,30; fiir den Zugriff auf die Unterwelt vgl. auch Hi 26,4; Prov 15,11; Am 9,2.

5 Ps 82,1.6f.

5 Ps 97,6£.9; vgl. zu den beiden zuletzt zitierten Stellen Kratz, Mythos (s. Anm. 3),
218-234, bes. 220f. 2271.
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Unter solchen Vorzeichen ist der Gott Jhwh den Gottern des Mythos und ihren
Machtbereichen weit entriickt, davon gewissermafien »strikt getrennt«, und er-
weist sich gerade dadurch als ein »Gott der Lebenden« bzw. »lebendiger Gott,
dass er iiber allem steht, Licht #nd Finsternis, Heil #nd Unheil schafft, totet und
lebendig macht.?

Das bedeutet allerdings nicht, dass die Elemente und Bereiche des Chaos ihre
Michtigkeit und Gefahrlichkeit vollkommen verloren hitten. Das Meer und die
»groflen Wasser«, der Tod und die Unterwelt (Scheol), die Finsternis, die Wiiste
und ihre Bewohner — das alles gilt zwar als Teil der von Jhwh geschaffenen und
von ithm allein beherrschten Welt und ist ihm daher unterstellt, bleibt aber eine
permanente Bedrohung fiir die Menschen und ihre Welt, die von Jhwh gebannt
werden muss oder aber von ithm in Gestalt von Krankheiten und Leiden aller
Art, Feinden, Tod und Vernichtung gegen die Menschen als Strafmittel einge-
setzt werden kann. Die gottliche Potenz, die den Chaosmichten im Mythos in-
newohnt, haben diese auch in den biblischen und parabiblischen Schriften bis
hin zum Neuen Testament nie ganz verloren: »Tod, wo ist dein Stachel? Hoélle,
wo ist dein Sieg?«>

Abnenkult

Zu den Veranderungen, die unter den neuen theologischen Vorzeichen vorge-
nommen wurden, gehort auch die Separierung der mythischen Vorstellungen
von der dazugehorigen religiosen Praxis. So werden die Praktiken des Ahnen-
kults, der Totenpflege und Totenbeschworung in der Tora des Mose, dem gott-
lichen Gesetz, verboten und unter Strafe gestellt.”” Mit diesen Praktiken soll
die biblische Jhwh-Religion nichts mehr zu tun haben. Das Verbot entspricht
dem Fremdgotter- und Bilderverbot im Dekalog und hat den Anspruch auf Al-
leinverehrung Jhwhs zur Grundlage. Seit wann das biblische Verbot religions-
geschichtlich von Einfluss war, d. h. nicht nur von den Schreibern der (nach-
mals) biblischen Schriften postuliert und in die heilige Geschichte des Volkes
Israel projiziert, sondern in der Praxis der gelebten Religion tatsichlich gehalten
wurde, ist schwer zu sagen. Fiir die Mehrheit der Bevolkerung diirfte es kaum
vor der hasmondischen Zeit im 2. und 1. Jahrhundert v. Chr. relevant gewesen
sein, in der die Tora des Mose von Staats wegen fiir verpflichtend erklart und

% Vgl. Jes 45,7f sowie Dtn 32,39; 1Sam 2,6; 2K6n 5,7, vom Kénig Ex 1,16; 2Sam 8,2;
Est 4,11; Prov 16,14f. Im Blick auf die Auferstehung vgl. Lk 20,38.

5 1Kor 15,55 in der von Luther iibersetzten Uberlieferung; Nestle-Aland (Novum
Testamentum Graece?®) liest mit anderen Textzeugen »Tod, wo ist dein Sieg? Tod, wo ist
dein Stachel?«

S, Anm. 24.
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nach dem Ausweis epigraphischer und archiologischer Zeugnisse von einer brei-
teren Masse auch befolgt wurde.*®

Klage- und Dankritual

Konstruktiver als das reine Verbot sind die Verinderungen in den Klage- und
Dankgebeten. Die Texte, die uns im Psalter der Hebraischen Bibel tiberliefert
sind, lassen — anders als etwa der Marduk-Hymnus aus Ugarit oder die mesopo-
tamischen Analogien der Handerhebungsgebete® — von ihrem urspriinglichen
kultisch-rituellen Gebrauch so gut wie nichts mehr erkennen. Auch der vermu-
tete urspriingliche Bezug auf den Konig ist dem »Ich« eines beliebigen Beters
gewichen. Beide Sachverhalte sind Indizien fiir den Ubergang des in Resten noch
greifbaren ilteren Rituals der praktizierten Religion in die literarische Uberliefe-
rung der werdenden Hebriischen Bibel.

Im Rahmen der biblischen Uberlieferung sind die Klage- und Dankgebete
unter dem neuen theologischen Vorzeichen der Alleinverehrung Jhwhs auch in-
haltlich weiterentwickelt worden. Das Fremdgotterverbot des Dekalogs gilt aus-
driicklich dem Volk Israel, das von seinem Gott aus Agypten befreit wurde. In
diesem Sinne wurden auch die individuellen Klage- und Danklieder kollektiviert
und — was ithnen urspriinglich vollkommen fremd ist — auf das Volk Israel und
die biblische Geschichte bezogen. Dies hat sich zum einen in kollektivierenden
und historisierenden Zusitzen zu ilteren Hymnen und Gebeten, zum anderen
in der Innovation einer neuen Gattung von Klage- und Dankliedern des Volkes
niedergeschlagen, die den Verlust von Konigtum, Tempel und Land reflektieren
und die Geschichte Gottes mit seinem Volk Israel in Erinnerung rufen.®® Die
Kollektivierung des individuellen Dankrituals begegnet etwa in dem oben ange-
fuhrten Musterbeispiel Ps 118,1-4, bevor in V.5 das urspringliche individuelle
Dankritual einsetzt:

Danket Jhwh, denn er ist gut, ja seine Gnade wiahret ewiglich!

Es spreche Israel: Ja seine Gnade wahret ewiglich!

Es spreche das Haus Aaron: Ja, seine Gnade wiret ewiglich!

Es sollen sprechen die Jhwh fiirchten: Ja, seine Gnade wihret ewiglich!
Aus der Enge rief ich zu Jah, es antwortete mir mit Weite Jah.

% Vgl. dazu R. G. Kratz, Historisches und biblisches Israel. Drei Uberblicke zum
Alten Testament, 22017, bes. 181-300; Y. ADLER, The Origins of Judaism. An Archaeolo-
gical-Historical Reappraisal, 2022.

59°S. dazu die Hinweise oben Anm. 41.

€ Vgl. dazu H. SpieckermaNN, Heilsgegenwart: Eine Theologie der Psalmen
(FRLANT 148, 1989), 87-164, zu den Nachtragen hier die wichtige Fufinote S. 160f
Anm. 7; zur Kollektivierung schon J. BECKER, Israel deutet seine Psalmen: Urform und
Neuinterpretation in den Psalmen (SBS 18), 1966; zu den Verinderungen insgesamt
KRraTZ, Israel (s. Anm.58), 117-121.
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An die biblische Geschichte der Landnahme erinnert die Volksklage in Ps 44 und
kontrastiert damit die nationale Notlage »Jakobs« in der Gegenwart:

Gott (Jhwh),*! mit unseren Ohren haben wir es gehért, unsere Viter haben es uns erzihlt,
ein Werk hast du getan in ihren Tagen, in den Tagen der Vorzeit — du mit deiner Hand,
Volker hast du vertrieben, aber sie hast du eingepflanzt,

Nationen hast du >zerschlagen< (MT schlecht behandelt), aber sie hast du >angepflanzt«
(MT geschickt).

Denn nicht mit threm Schwert eroberten sie das Land, und ihr Arm half ihnen nicht,
sondern deine Rechte und dein Arm und das Licht deines Angesichts, denn du hattest
Gefallen an ihnen.

Du bist es, mein Kénig, Gott (Jhwh),? entbiete die Hilfe Jakobs!

L]

Doch® du hast uns verstoflen und mit Schmach bedeckt, ziehst nicht aus mit unseren Heeren.
Du lasst uns fliehen vor dem Feind, und die uns hassen, haben uns ausgeraubrt.

Du gibst uns dahin wie Schlachtschafe, unter die Volker hast du uns zerstreut.®*

In solchen Texten ist der biblische Mythos des Volkes Israel an die Stelle des
alten Mythos vom Wettergott getreten oder hat sich mit ihm verbunden.®®

Sodann ist in der Klage das Bekenntnis der personlichen Verfehlung oder
Stinde des Einzelnen wie auch des Volkes als Grund fiir die Notlage hinzuge-
kommen, die dementsprechend nicht nur als gottlicher »Zorn«, sondern auch als
Strafe fiir begangene Siinden interpretiert wird; dem entspricht in der Bitte und
im Dank die Vergebung der Siinden als Rettung aus der Not.%

61 Psalm 44 ist Teil des sogenannten Elohistischen Psalters, in dem der Gottesname
Jhwh fast durchgehend in 2°7%% »Gott« gedndert wurde.

62 In Ps 44,5 lesen die Versionen 79X »und mein Gott«; sie scheinen den letzten Buch-
staben von 0°71%% zum folgenden Wort gezogen und dieses als Partizip Pi. »der entbietet«
gelesen zu haben.

9 Variante in Ps 44,10: »Warume.

6% Ps 44,1-5.10-12; vgl. auch die Reminiszenzen an die Geschichte Israels angesichts
der Zerstorung des Tempels und der nationalen Katastrophe insgesamt in Ps 73,2f; 77,12ff;
79,7f; 80,91f; 81,9-12; 83,10-13; 89,20ff sowie die sogenannten Geschichtspsalmen 68; 78;
105; 106; 114; 135-136; dazu A. KLEIN, Geschichte und Gebet. Die Rezeption der bibli-
schen Geschichte in den Psalmen des Alten Testaments (FAT 94), 2014.

% Die Verbindung zeigt sich nicht zuletzt darin, dass der Mythos vom Wetter- und
Konigsgott in Exodus 15 in die heilige Geschichte selbst eingeschrieben wurde.

% Vgl. dazu SPIECKERMANN (s. Anm. 60), 246f. Es ist auffallend, dass — im Unter-
schied zu den mesopotamischen Handerhebungsgebeten — in den ilteren Fassungen der
Klage- und Dankpsalmen das Bekenntnis der personlichen Verfehlung so gut wie ganz
fehlt. Der Unterschied konnte damit zusammenhingen, dass das »Ich« des Beters in den
ilteren Individualpsalmen der Konig war, der eine Ausnahmestellung hatte und daher
nicht als »stindig« beschrieben wurde, und es erst spater auf gewohnliche Menschen tiber-
tragen wurde, wahrend die Handerhebungsgebete von vornherein fir jeden beliebigen
Hilfesuchenden bestimmt waren. Als »Zorn Gottes« deuteten die Gebete das Unheil
schon immer, ob mit oder ohne »Siinde«.
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Wende dich zu mir und sei mir gnadig, denn einsam und elend bin ich.

Die Enge meines Herzens >mach weit< (MT haben sie weit gemacht), aus meinen Noten
fithre mich hinaus!

Sich an mein Elend und meine Mithsal, und tilge alle meine Stinden!

Siehe meine Feinde, denn sie sind viel, mit hasserfiillter Gewalt hassen sie mich.

Bewahre meine Seele und rette mich, damit ich nicht zuschanden werde, denn ich vertraue

auf dich.”

Vor allem in den Klage- und Dankliedern des Volkes, gelegentlich aber auch in
den Gebeten des Einzelnen ist das gottliche Gesetz, die Tora des Mose, der Maf3-
stab, sodass die Verfehlung in der Ubertretung des Gesetzes und folglich in der
Stinde gegen Gott besteht.

Er richtete das Zeugnis auf in Jakob, und die Tora stellte er hin in Israel,

die er unseren Vitern befahl kundzutun ihren Kindern,

damit kiinftige Generationen es wiissten, Kinder, die noch geboren werden,

sie sollten aufstehen und es ihren Kindern erzihlen und ihre Zuversicht auf Gott setzen,
und sollten die Taten Gottes nicht vergessen und seine Gebote halten,

und sollten nicht werden wie ihre Viter, ein abtriinniges und widerspenstiges Geschlecht,
ein Geschlecht, dessen Herz nicht fest war®® und dessen Geist nicht treu zu Gott hielt.
Die Sohne Efraims (aber), geriistet als Bogentrager, wandten sich ab am Tag des Kampfes,
sie hielten den Bund Gottes nicht und weigerten sich, in seiner Tora zu wandeln,

und vergafien seine Taten und seine Wunder, die er sie hat sehen lassen.®’

Stinde und Tod gehen auf diese Weise eine enge Verbindung ein und werden
beide als gott- und lebensfeindliche Miachte angesehen, die den Menschen punk-
tuell oder von Geburt an dauerhaft und das Volk Israel durch seine gesamte
Geschichte hindurch beherrschen. Fiir den Einzelnen formuliert dies am ein-
driicklichsten Ps 51: »Siehe, in Schuld bin ich geboren, in Stinde hat mich meine
Mutter empfangen!«’® Fiir das Volk Israel zihlen die Psalmen 79 und 106 die
Stinden der Viter in der Geschichte auf: »Wir haben gestindigt samt unseren Vi-
tern, wir haben Unrecht getan und sind gottlos gewesen.«”!

7 Ps 25,16-21. In V.22 werden die »Néte« des Beters von V. 17 (hier iibersetzt mit
»Enge«) nachtriglich kollektiviert: »Erlose, Gott, Israel aus allen seinen Noten!« Klassi-
scher Vertreter des individuellen Siindenbekenntnisses ist Ps 51; fir die Verbindung der
traditionellen Note (Tod, Wasser, Feinde) und personlicher Stinde vgl. Ps 32,1-7; 103,2f
sowie 41,5; 69,6; 143,2 jeweils im Kontext; fiir das Stindenbekenntnis in der Volksklage
vgl. Ps 78; 79; 106.

% Fine Variante liest in Ps 78,8: »dessen Herz nicht verstindig war«.

9 Ps 78,5—11; fiir das individuelle Gebet vgl. etwa Ps 25,10f: »alle Wege Jhwhs sind
Giite und Treue fiir die, die seinen Bund und seine Gebote halten. Um deines Namens
willen, Jhwh, vergib meine Schuld, denn sie ist grof8.«

70 Ps51,7.

71 Ps 106,6.
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Vor diesem Hintergrund versteht sich die Nachdichtung des gregorianischen
Chorals durch Luther: »Mitten wir im Leben sind, mit Tod umfangen« und
»Mitten in der Hollen Angst, unsre Siind’ uns treiben«. In der Vergebung von
Stinde und Befreiung von Schuld realisiert sich demnach die Rettung aus der
Hand der mythischen Chaosmachte des Todes, der Wasser und der Feinde.

Lobe, meine Seele, Jhwh, und vergiss nicht, was er dir Gutes getan,
der alle deine Schuld vergibt, der alle deine Krankheiten heilt,
der dein Leben aus der Grube befreit, der dich krént mit Giite und Erbarmen.”?

Weisheit

Theologisch einschligige und nachhaltige Transformationen fanden auch in der
biblischen Weisheit statt, in der angesichts der Theodizee die Verganglichkeit des
Menschen und die Todesgrenze als Problem wahrgenommen wurden.

Auch dieses Problem hat eine lange Vorgeschichte im Alten Orient. Schon
die alten ugaritischen Epen der Spitbronzezeit wissen um die Verginglichkeit
alles Irdischen angesichts des Todes. Als die Gottin ‘Anatu dem Aghatu ewiges
Leben anbietet, antwortet dieser:

Betriige mich nicht, oh Jungfrau,

siehe da, fiir einen Mann ist deine Betriigerei Auswurf!
Der Held, welche Zukunft gibt es fiir ihn,

was gibt es fiir den Helden fiir ein Ende?”

L]

[Dennoch(?),] den Tod aller werde ich sterben,

ja, auch ich werde sicher den Tod sterben!™

Abgesehen von den koniglichen Ahnen und dem Ahnenkult leben die Verstor-
benen nach dem Kirtu-Epos allein in den Nachkommen weiter:

Was soll mir Silber und Gelbes,

Gold samt seiner Schatzkammer,

und ewige Sklaven, Offiziere,

Pferde, Streitwagen,

aus dem Hof Knechte?

Gib mir, was ich nicht in meinem Haus habe,
gib mir die Dame Churiya,

[.]

72 Ps 103,2f; weitere Belege s. Anm. 67.

> Oder: »Den Tod in der Zukunft, was kann ihn wegnehmen? Was kann wegnehmen
den Tod in den kommenden Tagen?«

7 KTU 1.17 VI 34-36.38; DIETRICH u.a. (s. Anm.5), 52; deutsche Ubersetzung in
TUAT 111/6, 1275, zur Variante der Ubersetzung (s. Anm.73) aaO Anm. 133. Die Sicht
des Todes als definitives, beklagenswertes Ende findet sich im gesamten Orient; vgl. RING-
GREN (s. Anm. 2), 765 (Agypten). 766f (Mesopotamien).
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Damit ein Knabe des Stammes fiir Keret sei,
ja, ein junger Mann fiir den Diener!

Ja, ein junger Mann fiir den Diener des E1!”>

Dass die Endlichkeit des Lebens aber auch zu einem theologischen Problem
werden konnte, sehen wir im alten Mesopotamien. Das Problem bricht insbe-
sondere dann auf, wenn einer, der es nicht verdient hat, stirbt bzw. durch un-
sagliche Leiden in die Fange des Todes gerat. Die bekanntesten Beispiele hier-
fir sind die beiden akkadischen Kompositionen ludlul bel nemeqi »Ich will den
Herrn der Weisheit preisen« und die sogenannte babylonische Theodizee.”® Eine
Losung des unlsbaren Problems bieten die Texte nicht. Wahrend das Problem
im alten Agypten auf seine Weise durch die Vorstellung von einem Totengericht
bearbeitet wurde,” findet der Beter von [udlul bél nemeqi auf die in Mesopota-
mien und im nordwestsemitischen Raum tibliche Weise des Klage- und Dankri-
tuals und der Rettung durch den Gott Marduk und seine Frau Zarpanitu zum
Gotteslob zuriick:

Es sahen die Babylonier, daf§ [Marduk] am Leben erhilt;

Alle Miinder verherrlichen [seine] Grofitaten.

Wer denn hitte gesagt, dafl er seine Sonne sehen wiirde;

In wessen Sinn wire gekommen, daff er seine Strafle (wieder) ziehen konnte?
Aufler Marduk hitte wer seinen Todeszustand in Leben wandeln kénnen;
aufler Zarpanitu hitte welche Gottin ihm Leben schenken konnen?

Marduk vermag aus dem Grabe ins Leben zu rufen;

Zarpanitu versteht es, vor der Katastrophe zu verschonen.”®

In der biblischen Weisheit wird die Theodizee und das damit verbundene Pro-
blem der Verginglichkeit und des Todes erst verhiltnismaflig spat artikuliert.
Hier wie sonst findet die religions- und theologiegeschichtliche Entwicklung
zeitversetzt zu den altorientalischen Analogien erst in der zweiten Hailfte des
1. Jahrtausends v. Chr. statt. Das bekannteste Beispiel fiir die Theodizee ist das
Buch Hiob, fir die resignative, skeptische Thematisierung von Verginglichkeit

75 KTU 1.14 VI 17-33; DieTRICH u.a. (s. Anm.5), 40; deutsche Ubersetzung in
TUAT 111/6, 1232. Clemens Steinberger (mtindlich) weist dazu auf die Parallele Enlil und
Namzitarra, Ms. Ugarit;, 3°-11°, wo Namzitarra das Geschenk des El ablehnt mit den
Worten: »[Dein Silber], dein [Lapis], deine Rinder, deine Schafe — [wohi]n sollte ich (das
alles) (mit)nehmen? [Die Tage] der Menschheit neigen sich, [Tag fii]r Tag muss es (scil. das
Leben) abnehmen, [Monat fiir] Monat muss es abnehmen, [Jahr fiir] Jahr muss es abneh-
men!« Vgl. zum Nachleben durch Nachkommen auch 2Sam 14,7 und dazu KELLERMANN
(s. Anm. 44), 266. 269-271.

76 Vgl. W. von SoDEN, »Weisheitstexte« in akkadischer Sprache (TUAT II1/1, 1990,
110-135. 143-157).

77 Vgl. AssManN (s. Anm. 28), 89ff.

78 Ludlul bél némeqi Z.99-105; TUAT 111/1, 134.
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und Tod das Buch des Predigers, Kohelet. Hadert der eine mit seinem Gott, dass
der Gerechte leiden muss und in die Finge des Todes gerit, ist fiir den anderen
der Tod eine Grenze, die alles nivelliert:

Ja, das Geschick der Menschen und das Schicksal der Tiere, sie haben ein und dasselbe Ge-
schick. Wie der Tod des einen, so der Tod des anderen. Und ein und denselben Geist haben
sie alle. Und der Mensch hat dem Tier nichts voraus. Denn alles ist fliichtig. Alles geht an
ein und denselben Ort: Alles ist aus Staub geworden und alles kehrt zum Staub zuriick.””

Fir beide ist Jhwh der Schopfer und einzige Gott, der in Hiob auch als der aus
dem Mythos vom Wettergott bekannte Kimpfer gegen das Chaos auftritt. Doch
der Kampf gegen das Chaos bringt hier nicht die Rettung aus dem Tod. Dem
leidenden Gerechten Hiob bleibt nach aller Klage und Anklage seines Gottes
nur die demiitige Unterwerfung unter diesen Gott, die zur Restitution fithrt;*°
der abgeklirte Kohelet begniigt sich mit einem ignoramus et ignoramibus (»Wir
wissen es nicht und werden es nicht wissen«), gepaart mit dem carpe diem (»Er-
greife den Tag«):

Wer weif}, ob der Geist des Menschen nach oben aufsteigt und der Geist des Tieres nach
unten zur Erde hinabfihrt? Und ich sah, dass es nichts Besseres gibt, als dass sich der
Mensch freut in seinem Tun, denn das ist sein Teil. Denn wer konnte ithn dahin bringen,
zu sehen, was nach thm kommt?®!

Zwischen den beiden Polen von Hiob und Kohelet bewegt sich die Entwicklung
in spdten, weisheitlich gepragten Psalmen. In Klage- und Danklied nehmen das
Unschulds- und das Vertrauensbekenntnis deutlich zu. Wie Hiob versteht sich
der Beter als leidender Gerechter und sieht sich in einer Auseinandersetzung
mit den — scheinbar erfolgreichen, triumphierenden — Frevlern, die die Stelle der
Feinde und anderen Chaosmichte des alten Klage- und Dankrituals eingenom-
men haben.?? Die Kehrseite dessen ist das Stindenbekenntnis, das nicht selten
mit der Verginglichkeitsklage einhergeht. In dem bertihmten Ps 90 ebenso wie
in Ps 39 ist die Bitte »Lehre uns bedenken, dass wir sterben miissen«®* gleichbe-
deutend mit dem Eingestandnis der eigenen Schuld und der Bitte um Vergebung
als Ausweg aus der Not.

7 Koh 3,19f; vgl. 12,71.

80 Hi 40,1-5 sowie 42,1-6.

81 Koh 3,21f.

82 Vgl. etwa Ps 26 und zu den Feindtypen SPIECKERMANN (s. Anm. 60), 248 Anm. 24,
der zwei Stadien unterscheidet: »ein ilteres, in dem sie (scil. die Widersacher des Beters) in
unterschiedlichen Gestalten die dimonische Gegenwelt reprisentieren, und ein jlingeres,
in dem sie eine moralisch-rationalistische Metamorphose hin zu Frevlern u. 4. erfahren
haben.«

8 Vel. Ps 39,5; 90,12; ferner die Verginglichkeitsaussage in Ps 103,14-16.
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In der Forschung hat man diese Entwicklung als »Spiritualisierung« bezeich-
net und die Texte im »nachkultischen Bereich« verortet.®* In ihnen ist zu beob-
achten, dass nicht nur die Situation der personlichen Not — wie im alten Klage-
und Dankritual — als Tod beschrieben wird, sondern angesichts des Konflikts
zwischen Gerechten und Frevlern der Tod selbst eine Anfechtung darstellt. So
findet sich in Ps 49 als Refrain die aus Kohelet bekannte Verginglichkeitsaus-
sage, dass der Mensch, und zwar Gerechter wie Frevler, stirbt wie das Vieh.%
Doch fiir den Gerechten, und nur fiir ihn, deutet sich zum ersten Mal zaghaft
die Perspektive einer Gemeinschaft mit Gott jenseits der Todesgrenze an, wobei
nicht recht deutlich ist, ob sich die Gemeinschaft mit Gott im Leben® oder
(auch) post mortem realisiert: » Aber Gott (Jhwh) wird meine Seele aus der Un-
terwelt (Scheol) erlésen, denn er wird mich aufnehmen.«¥ Letzteres konnte zu-
mindest in Ps 73 im Blick zu sein, wo ebenfalls von der » Aufnahme« des Beters
durch Gott und der bleibenden Gemeinschaft mit Gott die Rede ist und beides
dem »Ende« des Frevlers und seinem Tod gegeniibergestellt wird:

Und ich bin stets mit dir, du hast mich an meiner Rechten gefasst.

Nach deinem Plan leitest du mich und danach nimmst du mich »in< Herrlichkeit auf.
Wen habe ich im Himmel? Bin ich mit dir, begehre ich nichts auf Erden.

Moge mein Leib und mein Herz zugrunde gehen, der Fels meines Herzens und mein Teil
ist Gott (Jhwh) fiir immer.®

Solche steilen Formulierungen bleiben jedoch die Ausnahme. Zur Regel ist die
Position des um 200 v. Chr. schreibenden Weisheitslehrers Ben Sira geworden.
Er weifl um die Verganglichkeit und Endlichkeit des Lebens ebenso wie um die
damit verbundene Fehlbarkeit und Siindhaftigkeit des Menschen. Auch kennt
er das theologische Problem der Theodizee, doch will er darin kein Problem

8 H.-J. HermissoN, Sprache und Ritus im altisraelitischen Kult: Zur »Spiritualisie-
rung« der Kultbegriffe im Alten Testament (WMANT 19), 1965; F. StoLZ, Psalmen im
nachkultischen Raum (ThSt 129), 1983.

8 Ds 49,13.21.

86 So Ps 16,10f und wohl auch das beriihmte Bekenntnis »Ich weiff, dass mein Erloser
lebt« des korperlich verfallenen Hiob in Hi 19,25f, das allerdings auch als Hinweis auf
eine Gottesschau nach dem Tode gedeutet werden kann.

8 Ps 49,16. Vgl. dazu StoLrz (s. Anm. 84), 57-60;

88 Ps 73,23-26; vgl. dazu SToLZ (5. Anm. 84), 46-50; zur jiingeren Diskussion JaNow-
sk1, Die Toten (s. Anm. 44), 40f; ferner KELLERMANN (s. Anm. 44), 273-278, der auf die
Bezichung von Ps 49 und Ps 73 zu Sapientia Salomonis und hellenistischen Seelenvorstel-
lungen (aaO 278-281) aufmerksam macht. Reinhard Miiller (Géttingen) hat mich auf die
Parallele in der Votivinschrift Panammuwas (KAI Nr. 214, Z. 17.21f) aufmerksam gemacht,
in der zweimal davon die Rede ist, dass der verstorbene Konig mit seinem Gott Hadad
essen und trinken moge. Der Gedanke der postmortalen Gottesgemeinschaft diirfte somit
ebenfalls aus dem Bereich der Konigsideologie und des koniglichen Ahnenkults stammen.
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erkennen und ldsst sich auf die in der Hebriischen Bibel gefithrte Diskussion
nicht ein. Der Tod ist ein — teils positiv, teils negativ konnotiertes — Schicksal,
das von Gott dem Schépfer bestimmt ist und das es hinzunehmen gilt,%” ganz
so, wie schon in der Rahmenerziahlung des Hiobbuches in Hi 1-2: »Der Herr
hat’s gegeben, der Herr hat’s genommen, gepriesen sei der Name des Herrn!«
Auch wenn es manchmal nicht danach aussieht, kann sich der Gerechte, der
das Gesetz hilt und die Belehrungen des Ben Sira befolgt, darauf verlassen, dass
die Frevler am Ende von Gott bestraft und die Gerechten belohnt werden. Die
Art des Todes gibt Auskunft iiber das Leben und den Status vor Gott. Eine
Perspektive tiber die Grenze des Todes hinaus findet sich bei Ben Sira nicht; in
dieser Hinsicht hilt er es mit Kohelet und lasst es bei dem ignoramus et ignora-
bimus und dem carpe diem bewenden, nur dass die Lebensfithrung bei Ben Sira
starker religios gepragt ist. Ein Nachleben hat allenfalls der »Name«, den sich
ein Mensch im Laufe seines Lebens gemacht hat, wie die biblischen Viter und
»Minner des Namens«, die der Hymnus am Ende des Sirachbuches preist.?

Neben dieser abgeklarten Haltung eines Kohelet oder Ben Sira blieb aller-
dings auch der Mythos vom Wettergott eine Option, um die Auseinanderset-
zung zwischen Gerechten und Frevlern zu deuten und den im Leben gegenwir-
tigen Tod zu Uberwinden. Wie die spaten Psalmen gehen auch in den »Loblie-
dern« (Hodajor) von Qumran ein gesteigertes Selbstbewusstsein des leidenden,
von Feinden umgebenen Gerechten und das mit der Verganglichkeitsklage ver-
bundene Siindenbekenntnis des Beters Hand in Hand. Beides griindet auch hier
in einer Erkenntnis, allerdings nicht in der Einsicht, »dass wir sterben miissen«,”!
sondern in der Erkenntnis der »Geheimnisse Gottes«:

Dieses erkannte ich auf Grund der Einsicht von dir; denn du hast mein Ohr aufgetan fiir
wunderbare Geheimnisse. Und ich bin ein Gebilde von Lehm, vermengt mit Wasser, eine
Ansammlung von Scham und eine Quelle von Unreinheit, ein Schmelzofen der Schuld
und ein Gebaude der Stinde, ein Geist des Irrtums, verkehrt in Uneinsichtigkeit und auf-
geschreckt von gerechten Gerichten.??

89 O. KAISER, Das Verstindnis des Todes bei Ben Sira (NZSTh 43, 2001, 175-192; wie-
derabgedruckt in: DERs., Zwischen Athen und Jerusalem: Studien zur griechischen und
biblischen Theologie, ihrer Eigenart und ihrem Verhiltnis [BZAW 320], 2003, 275-292);
F. REITERER, Die Vorstellungen vom Tod und den Toten nach Ben Sira (DCLY 2009,
167-204).

% Vgl. Sir 44,1-15 sowie 41,11-13 und dazu KELLERMANN (s. Anm. 44), 266-273.

91 Ps 90,12; ebenso Ps 39,51,

92 1QH® IX 23-25 [iltere Zihlung I 21-23]; dhnlich XTI 24-26 [I1I 23-25]; fiir die
Einsicht in die Verginglichkeit und Siindhaftigkeit des Menschen auch XIX 18-24
[XI 15-21]. Ich zitiere nach H. STEGEMANN / E. SCHULLER, mit englischer Ubersetzung
von C. NEwsowm, 1QHodayot* with Incorporation of 1QHodayot” and 4QHodayot**
(DJD XL), 2009; deutsche Ubersetzung (mit ilterer Zihlung nach Sukenik) E. LomnsE, Die
Texte aus Qumran, 1981, 109-175.
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In Anlehnung an die Klage- und Dankpsalmen der Hebraischen Bibel und das
vermutlich im Kult auch noch praktizierte, vom Mythos gepragte alte Klage-
und Dankritual sieht sich der Beter der Hodajot aber auch den Michten des
Chaos, dem Meer und dem Tod, ausgesetzt, hinter denen sich konkret die Geg-
ner wie auch Abtrinnige der Gemeinschaft von Qumran verbergen.

[Und] ich [war] wie ein Seemann im Schiff im Toben der Meere, ihr Wogen und all ihre
Wellen stiirmten gegen mich heran. Ein Wirbelwind [ohne] Stille zur Erquickung der
Seele, kein Pfad, geraden Weg zu bahnen auf dem Wasser. Und es brauste die Urflut zu
meinem Stdhnen, und [meine Seele gelangte] bis an die Tore des Todes.”

Die Rettung aus dem Tod erfolgt durch den Eintritt in die Gemeinschaft von
Qumran, der hier die Gemeinschaft mit Gott begriindet. In dieser Gemeinschaft
wird der Beter von Gott zu neuem Leben erweckt, indem er ihm die Siinden
vergibt, den rechten Geist verleiht und Einblick in seine Geheimnisse sowie Teil-
habe an der himmlischen Welt gewéhrt.

VIII. Die Vorstellung der Auferstehung von den Toten

Mitten im Leben mit dem Tod umfangen, mitten im Tod dem Leben verhaftet.
So lasst sich die paradoxe Konstellation beschreiben, die den Mythos vom Wet-
tergott, sein Gebrauch in der kultischen Praxis (Ahnenkult, Klage- und Dankri-
tual) und der Lehre der alten Weisheit sowie die mannigfachen Transformationen
im Rahmen der biblischen Uberlieferung prigt. Diese Konstellation herrscht im
Diesseits, in das der Bereich des Jenseits (Unterwelt) in Gestalt von Gottern,
Dimonen oder Verstorbenen regelmiflig (im Jahreszyklus oder im Wechsel von
Tag und Nacht, im Ahnenkult) oder gelegentlich (im Falle von Krankheiten und
anderen natiirlichen oder politischen Notsituationen) hineinreicht und aus dem
Gotter und Menschen regelmiflig oder gelegentlich und im Falle des Todes end-
giltig in den Bereich des Jenseits wechseln. Die Schnittstelle ist, wie wir gesehen
haben, der Kult, in dem sich das ewige Leben der Gotter und das begrenzte
Leben der Menschen begegnen und es gleichermafien um Leben und Tod geht.
Eine Auflosung dieser paradoxen Konstellation, die den Tod riickgingig oder
ganzlich ungeschehen macht und ein Leben nach dem Tod in Aussicht stellt, ist -
von Einzelfillen abgesehen’ — fiir Menschen nicht vorgesehen oder allenfalls in

% 1QH? XIV 25-27 [VI 22-24]; dasselbe Bild als Wunsch zur Vernichtung der Geg-
ner, den »Geistern des Wahns« 1QH?* XTI 13-19 [III 12-18].

% Henoch in Gen 5; Elia in 2K6n 2 und Mal 3; der durch die Wunderminner Elischa
und Elia auferweckte Knabe in 2K6n 4 bzw. 1K6n 17 sowie der Verstorbene in 2Kén 13,
wobeli bei letzteren anzunehmen ist, dass sie wohl irgendwann wieder verstorben sind.
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der kryptischen Andeutung eines tibersteigerten Vertrauensbekenntnisses der
spaten Kultlyrik vorstellbar.

Zum Abschluss dieses Beitrages mochte ich daher einen kurzen Ausblick auf
die spatere Vorstellung von der allgemeinen Auferstehung der Toten und insbe-
sondere auf die christliche Variante der Auferweckung des Einen als Vorbild und
Mittler fiir alle geben und fragen, ob der Mythos vom Wettergott moglicher-
weise auch bei der Ausbildung dieser Vorstellung eine Rolle gespielt hat.

Zunichst muss man feststellen, dass die Vorstellung von der Auferstehung der
Toten fiir lange Zeit keine Option zur Bewiltigung des Theodizeeproblems und
der daran aufgebrochenen Frage der Todesgrenze war. Die Vorstellung taucht
ziemlich unvermittelt in einigen spaten Texten der Hebriischen Bibel als Bild
fir die Restitution des zuvor von Gott im Gericht vernichteten Volkes Israel
auf.” Sodann begegnet die Vorstellung vom Erwachen bzw. der Auferweckung
der Toten im Gericht am Ende der Zeit, um im Jenseits nachzuholen, was im
Diesseits offen geblieben ist, und jeder bekommt, was er verdient: die Gerechten
das ewige Leben, die Frevler den ewigen Tod.” Die Vorstellung diirfte um die
Mitte des 2. Jahrhunderts v. Chr. in Kreisen, die sich selbst zu den »Gerechten«
und »Frommen« zahlten, aufgekommen sein. Sie ist durch die Etablierung der
Tora und der iibrigen biblischen und parabiblischen Uberlieferung als verbind-
liche Norm des Judentums unter den Hasmondern zum Allgemeingut jidischen
Glaubens geworden und hat so auch Eingang in die hasmondische Propaganda
des 2. Makkabaerbuches gefunden, in dem die Gesetzestreuen zu Mirtyrern sti-
lisiert werden.”

Mit dem Mythos vom Wettergott hat diese Vorstellung insofern zu tun, als
er mittlerweile zum Repertoire der biblischen Schopfungsvorstellungen gehorte
und die Auferweckung der Toten als Tat des einen und einzigen Gottes und
Schopfers der Welt und folglich als Neuschépfung betrachtet wurde.”® Eine sol-

% Jes 25,8 (mit Umkehrung der Metaphorik: nicht der Tod »verschlingt«, sondern
Gott »verschlingt« den Tod); Ez 37,1-14 (mit Anspielung auf die Belebung des Menschen
bei der Schopfung); Hos 6,1-6 (mit Anspielung auf den Regen als belebendes Element wie
im Mythos vom Wettergott); 13,14 (Rettung aus dem Totenreich wie im Klage- und Dank-
lied, Sieg tiber den Tod und das Totenreich wie in Jes 25,8).

% Dan 12,2f; ein unterschiedliches Schicksal von Gerechten und Frevlern legen auch
die beiden sich scheinbar widersprechenden Stellen Jes 26,14 (»sie«, d.h. die von Gott
heimgesucht wurden, werden nicht wieder lebendig und stehen nicht auf) und Jes 26,19
(»deine Totens, d. h. die Gott zugehorig sind, werden leben und stehen auf) nahe, wo-
nach die Frevler das Schicksal ereilt, das zuvor allen bevorstand (Hi 14,14; Ps 89,48f), die
Gerechten hingegen davon ausgenommen sind. Vgl. ferner 1Hen (ithHen) 22; 46,6; 51,1;
91,10; 92,3; 103,4; PsSal 3,9-12; 4Esr 7,30-36; SyrBar 30,1-5; 42,7f; 50,1—4.

97 2Makk 7,9.14 sowie 7,11.22f; 14,46.

9% )Makk 7,22.28.
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che Neuschopfung kann — eher konventionell — im Diesseits als Rettung aus dem
Bereich des Todes, aber eben auch — als Kompensation der ausbleibenden Ret-
tung der Gerechten im Diesseits und Losung des Theodizeeproblems — im Jen-
seits, d. h. post mortem im oder nach dem Gericht am Ende der Tage stattfinden.
Fiir beides ist gemif der biblischen und parabiblischen Uberlieferung nicht pri-
mir der Kult, sondern das Bekenntnis zum einen und einzigen Gott, die Treue
zu seinem Gesetz und die Vergebung der Siinden die Voraussetzung und das
Kriterium, zu welcher Gruppe man gehort: den Gerechten oder den Frevlern.

Im frihen Christentum ist diese Vorstellung auf eine einzelne Person iiber-
tragen worden, die die Auferstehung aller vorwegnimmt und als Vorbild und
Mittler fungiert. Von Anfang an ist das Bekenntnis von Tod und Auferstehung
Jesu mit der allgemeinen Auferstehung der Toten verbunden.

Denn wenn wir glauben, dass Jesus gestorben und auferstanden ist, so wird Gott auch die,
die entschlafen sind, durch Jesus mit ihm zusammenfiihren.”

Die Person Jesu nimmt so gewissermafien die Stelle des Kults und der Tora als
vermittelnde Grofle ein und erfiillt als »Erstling der Entschlafenen«!® alle Vo-
raussetzungen und Kriterien fiir die Auferstehung aller, in Sonderheit der »Ge-
rechten, die »Christus angehoren«.!?! So ist er »fiir unsere Siinden« gestorben
und auferstanden »nach der Schrift«,'% markiert das »Ende (Ziel) des Gesetzes«
und seine »Erfiillung«!%® und ist Hohepriester und Opfer in einem.!* In dieser
einen Person und seinem personlichen Geschick realisiert sich somit ein fiir alle
Mal und stellvertretend fiir alle die Erwartung der Auferstehung bzw. Auferwe-
ckung der Toten, die hier wie in der ilteren (para-)biblischen Uberlieferung als
Werk des Schopfers und also als Neuschopfung verstanden wird.!®

Wie es zu dieser konzeptionellen Neufassung der Auferstehungshoffnung
gekommen ist, ist schwer zu sagen. In den frithesten Zeugnissen der Christen-
heit, den Briefen des Paulus, klingt die Sorge an, dass die jingst Verstorbenen
nicht mehr an der durch Jesus markierten Heilswende teilhaben konnten, und
es werden generelle Zweifel an der Vorstellung einer allgemeinen Totenaufer-

9 1Thess 4,14; vgl. auch 1Kor 6,14; 15,20; 2Kor 4,14.

190 1Kor 15,20.

101 1Kor 15,23.52; die »Christus angehoren« und »in Christus gestorben sind« (1Thess
4,16), gelten hinfort als die »Gerechten«, vgl. Rom 5,19; 8,29f u. 6.

192 1Kor 15,3f.

103 R6ém 10,45 Gal 3,23-25; Mt 5,17.

1% Der Bezug zum Kult ist bereits in frithen Belegen durch die Rede vom »Blut« ge-
geben, das »fiir uns vergossen« wurde (Abendmahlsworte), und wird in spiteren Belegen
ausdriicklich gemacht, vgl. Eph 5,2; Hebr 7,27; 10,10.11.14.

105 Vgl. Rém 4,17; 2Kor 5,17; auch die Adam-Christus-Typologie in Rém 5,12ff;
1Kor 15,211 impliziert den Gedanken der Neuschopfung.
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stehung laut.!® Doch beide Fragen diirften schwerlich der Anlass zur Neufas-
sung gewesen sein, sondern artikulieren Folgeprobleme und Einwinde gegen
das Bekenntnis von Tod und Auferstehung Jesu, das iiberall vorausgesetzt ist. Es
diirfte daher dieses Bekenntnis und die dahinterstehende subjektive und daher
historisch nicht fassbare Erfahrung und soteriologische Deutung des Todes Jesu
»fiir uns« und »fiir unsere Stinden« durch seine Anhinger gewesen sein, die eine
christologische Neukonzeption der Auferstehungsvorstellung hervorgerufen
hat.

Neben vielen anderen Einfliissen besonders der orientalisch-hellenistischen
Welt, die bei dieser Neukonzeption in Betracht zu ziehen sind, scheint auch
der Mythos vom Wettergott reaktiviert worden zu sein. Das verwundert nicht,
denn schlieBflich geht es um die Uberwindung des Todes (Jesu und der Seinen),
die Vergebung der Siinden und die Rettung aus Todesnot — alles Themen, die
seit Jahrhunderten im Mythos vom Wettergott und bei seinem Gebrauch in der
kultischen Praxis und weisheitlichen Lehre im Zentrum stehen.

Am deutlichsten ist die Verwendung des mythischen Schemas im sogenann-
ten Philipperhymnus im Brief des Paulus an die Philipper zu sehen.!” Hier geht
der gottliche Jesus den Weg alles Irdischen, nimmt Knechts- und Menschen-
gestalt an und liefert sich dem Tode aus, um anschlieffend von Gott wieder er-
hoht und als Herrscher tiber alle kosmologischen Bereiche, den Himmel, die
Erde und die Unterwelt (¢movpaviwv kol émyeimv kol katayBovinv), eingesetzt
zu werden.!%® Aus dieser Stelle geht auch hervor, wessen es bedurfte, um Jesus
die Vorbild- und Mittlerrolle als »Erstling« fiir alle zuschreiben zu konnen, die
»in Christus« verstorben sind. Thm wird »gottliche Gestalt« (8¢ év popei 6eob
vmépywv) und Gottgleichheit (to eivou {oa Be@) bescheinigt, so dass er anders als
gewohnliche Menschen und wie die Gotter ewiges Leben haben und — indem
er die Gestalt eines Menschen annimmt (4AAG £avTov Exévwaey popenv doviou
AaPdv, &v dpowdpatt &vBpdnwy yevépevos) — zugleich die Mittlerrolle fiir alle
Menschen spielen und das eigentlich den Gottern vorbehaltene ewige Leben an
sie vermitteln kann.

Zu der christlichen Neukonzeption der Auferstehungshoffnung gehort, dass
die Hoffnung auf die Auferstehung der Toten in der Person Jesu schon in der
Jetztzeit vorweggenommen ist und die Vermittlung des ewigen Lebens an die
Menschen durch Jesus Christus, jedenfalls an die, die »Christus zugehorig sind«
und zu den »Gerechten« zihlen, nicht erst und nur am Ende der Zeiten bei der
allgemeinen Totenauferstehung, sondern im Leben jedes Einzelnen schon in der
Gegenwart erfolgen kann. Auch dafiir bedient sich die frithchristliche Uberlie-

196 1Thess 4,13-18; 1Kor 15,12.29-32.
197 Phil 2,5-11.
108 Vel. dazu auch 1Kor 15,23-28.
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ferung des Mythos vom Wettergott und greift auf das mythische Schema des
Klage- und Dankrituals zurtick.

Wie der Beter in den Klage- und Dankliedern der Hebriischen Bibel und in
den Hodajot von Qumran sehen sich auch Paulus und die frithen Christen perma-
nent Néten ausgesetzt, die metaphorisch oder auch tatsichlich zum Tod fiihren.!%
Auch auf sie trifft die Liedzeile zu: »Mitten wir im Leben sind, von dem Tod um-
fangen«. Wie in den spiten Psalmen und in der spiten Weisheit gilt auch fiir sie,
dass der Tod »der Siinde Sold« und die Siinde der »Stachel des Todes« ist.!"® Die
Christen befinden somit gleichermafien in der Macht der Stinde und des Todes.!"!

Wie einst Ba‘alu in seinem Kampf gegen das Meer (Jammu) und den Tod
(Motu), so ist nach Aussage des Neuen Testaments auch Jesus Christus den Weg
in den Tod gegangen und aus ihm durch seine Auferstehung bzw. Auferweckung
zum (ewigen) Leben zurtickgekehrt. Auf diesem Weg hat er den Tod, dessen
Rachen alles Leben »verschlingt«, seinerseits »verschlungen« und besiegt und
wird ihn am Ende der Tage als letzten Feind vernichten.!’? Mit seinem Tod hat
er den »Sold der Stinde« ein fiir alle Mal entrichtet und dem Tod seinen »Stachel«
genommen: »Tod, wo ist dein Stachel? Hélle wo ist dein Sieg?«!1?

In den Klage- und Dankliedern der Hebriischen Bibel sowie in den Hodajor
von Qumran bedeutet der Sieg Gottes tiber Stinde und Tod die Rettung aus den
Fingen dieser beiden Miachte. Hier ist es der Stellvertreter und Sohn Gottes, der
den Sieg uiber Stinde und Tod erringt und diejenigen aus der Macht der Stinde
und des Todes befreit und zum (ewigen) Leben fithrt, die »Christus angehdren«.
Wahrend in den spaten Schichten der Hebriischen Bibel das Halten von Got-
tes Gesetz und in den Schriften von Qumran der Eintritt in den »neuen Bund«
sowie die Verpflichtung, sich an seine Regeln zu halten, Gott zum Einschreiten
bewegt und die Rettung ermoglicht, ist es in den frithchristlichen Schriften die
Zugehorigkeit zu Jesus Christus. Sie wird nicht von ungefihr durch die Taufe
begriindet, die, ob als Wasser- oder als Geisttaufe,!'* »in seinen [scil. Jesu] Tod«
geschieht und den Taufling durch Eintauchen in Wasser den einmaligen Weg des
Gottessohnes in den Tod zum (ewigen) Leben immer wieder nachvollziehen und
an seiner Auferstehung im Diesseits wie im Jenseits partizipieren lasst:

109 Vel. Rém 8,35f mit Zitat des kollektiven Klagepsalms 44,23; vgl. auch 1Kor 15,29—
31.

110 R6ém 6,33; 1Kor 15,56. In diesem Sinne ist wohl auch Rém 6,7 zu verstehen: Wer
gestorben ist, hat den Preis fiir die Stiinde entrichtet. Fiir den Zusammenhang von Siinde
und Tod, der durch das »Dazutreten« des Gesetzes weiter profiliert wird, vgl. auch die
Adam-Typologie in Rém 5,12-21; 1Kor 15,211

111 Vgl. Rém 6,9.12f£.20f; 1Kor 15,171,

"2 1Kor 15,26.54f.

13 1Kor 15,55 (dazu s. Anm. 56).

114 Rém 6,3f; 1Kor 12,13.
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Denn keiner von uns lebt sich selber, und keiner stirbt sich selber. Denn leben wir, so leben
wir dem Herrn, sterben wir, so sterben wir dem Herrn. Ob wir also leben oder sterben, so
sind wir des Herrn. Denn dazu ist Christus gestorben und (wieder) lebendig geworden,
dass er tiber Tote und Lebende Herr sei.!'®

Auch die frihchristlichen Schriften beteiligen sich somit an der langen Ge-
schichte der Rezeption und biblischen Transformation des kanaaniischen My-
thos vom Wettergott und seinem Kampf gegen das Chaos in Gestalt des Todes.
Das ist sicher nicht die ganze Erklirung, aber doch ein Baustein fiir die son-
derbare Vorstellung von dem Tod und der Auferstehung des Einen (Menschen/
Gottessohnes/Gottes) fiir die Vielen und in erster Linie die Seinen.

Summary

The article explores the question of how to understand the experience of the simultane-
ity of life and death expressed in the Gregorian chant Media vita in morte sumus, which
preoccupied the ancient cultures in Egypt, Mesopotamia, Asia Minor, Syria-Palestine,
and Greece. A particular focus is placed on the Northwest-Semitic myth of the weather
god and his battle against chaos in the form of the sea and death, both attested to in the
Ugaritic Baal epic and in the Psalms of the Hebrew Bible. The article shows the relation
of the myth to the reality of human experience in the cultic practice of ancestor worship
and the ritual of lamentation and thanksgiving, as well as in the older tradition of Wisdom.
Furthermore, it traces the later transformations under new theological auspices that both
the myth itself and the religious practice and teaching of wisdom have undergone in the
context of the biblical tradition of the Old and New Testaments.

Schlagworte: Tod; Todesvorstellungen; Auferstehung; Wettergott; Ahnenkult; Psalmen;
Weisheit
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