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HUBERT FRANKEMOLLE
UBERLIEFERUNG JESU - JESUSUBERL IEFERUNG DER KIRCHE

Jesus Christus als "Krisis" der biblischen Traditionen

Ist mein Wort nicht wie Feuer Feuer auf die Erde zu bringen

- Wort des Herrn - bin ich gekommen,

und wie ein Hammer, und wie wiinsche ich,

der Felsen zerschmettert? daB es schon entflammt wire.
(Jer 23,29) (Lk 12,49)

Das gestellte Thema ist unerschipflich - thernatisch und methodisch, geht es doch
um nicht weniger als die grundlegenden Transformationen vom jidischen zum
christlichen Glauben. Uberlieferungsvorgénge sollen skizziert, Traditionskrisen ver-
deutlicht werden - und dies nicht binnentheologisch, sondern in einem gesamtge-
sellschaftlichen Kontext. Wie soll man vorgehen? Soll man die altbekannte Pra-
blematik "vom verkiindigenden Jesus zum verkindigten Christus" erneut referie-
ren? Soll man sich auf einige, heute aktuelle Beispiele beschrinken, wie etwa:

Was sagt das NT zur Entwicklung des Amtes, zur "feministischen Theologie® oder
zur "Theologie der Befreiung"? Genligt es, Tradierungsbriiche, Verengungen oder
Erweiterungen historisch zu belegen? Oder sollte man das Thema persanengebun-
den - exemplarisch, etwa am Beispiel des Apostels Paulus behandeln, der von sich
in 1 Kor 15,3 behauptet: "Vor allem n&mlich habe ich euch tiberliefert, was auch
ich empfangen habe"? Ist nach Paulus Weitergabe des Evangeliums "vor allem"

als Weitergabe festformulierter Glaubenssdtze des depositum fidei zu verstehen?
Ist das-die paulinische Meinung oder finden wir sie etwa in Gal 1, wo Paulus die
Einzigartigkeit seines Evangeliums gegen jegliches "andere Evangelium™ (1,6.7.8.9) -
und wiirde es "ein Engel vom Himmel" bringen (1,8) - verteidigt und mit einem
Anathema belegt? Wird Paulus von der juidischen Forschung des 19./20. Jahrhunderts
zu Recht als der eigentliche Begrinder des dogmatischen Christenturns gesehen?
Dagegen spricht, daB die christliche Fofschung die Verwurzelung der paulinischen
Theologie in seiner christozenttischen Lebensphase nach der Berufung zum Apostel
Jesu Christi bei Schriftzitaten, Hymnen, Doxologien, credoartigen Kurzfotrmeln
des Glaubens und den grundlegenden Theologumena in der hellenistischen Theologie
nachgewlesen hat. Wie Paulus in der torazentrischen Zeit in der radikal verstan-
denen und praktizierten Theologie pharisdischer Richtung (vgl. Phil 3,2-6 u.a.)
verwurzelt war, ebensowenig lebte er als traditionsloser Enthusiast und Einzel-
ganger nach seiner groBen Lebenswende. Die Traditionsgebundenheit und Frei-

heit des Paulus liegen heute - cum grano salis - ebenso im hellen Licht der Wis-
senschaft wie die Aktualislerungen, die die paulinische Schule im Kol, Eph, 2 Thess
und in den Pastoralbriefen (1/2 Tim, Tit) durch transformierende Rezeption vor-
genommen hat.

DaB man heute ebenso von einem sehr differenzierten standigen
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TransformationsprozeB in der vorsynoptischen und synoptischen Literatur (@, Mk,
Mt, Lk mit den jeweiligen vorevangeliaren Traditionen) wie in der johanneischen
Schule ausgeht, ist ebenso im Grundansatz unbestritten (mgen auch die Modelle
der Abhangigkeit weiter vatiieren). Grundsatzlich gilt: In der gesamten biblischen
Uberlieferung des AT und NT und in der auBerkanonischen Literatur lassen sich
selbst innerhalb der schriftlichen Uberlieferungen Interpretationen, Aktualisierun-
gen, auch starke inhaltliche Uberarbeitungen feststellen, die oft mehr den Neu-
anfang denn die Kontinuitdt betonen. Dies ist im Ansatz in der Forschung unbe-
stritten. Das heiBt: "Kontinuitdt" erscheint oft als Zauberwort, das Verd@nderungen
in den Schleier des Unverdnderlichen hullt. Zum anderen: Diese sténdigen Trans-
formationen, ohne die eigene Identitdt in der Bibel nicht zu verwirklichen ist, ma-
chen noch keine Sinnkrise und Tradierungskrise aus. Tradition gibt es biblisch nur
als Transformation des Tradierten auf die eigene Situation hin. Es liegt in der
Schrift also ein duBerst dynamisches Verstdndnis von Uberlieferung vor, auch wenn
in der Geschichte der Exegese (vor allem beim traditionsgeschichtlichen Ansatz)
bis in die jlngste Zeit hinein eine verhangnisvolle Trennung der tradita von der

je aktuellen traditio festzustellen ist.

Versteht man auBerdem gem&B neueren Ansdtzen in der Exegese (aufgrund der Wir-
kungsgeschichte der unseligen nationalsozialistischen Zeit in der Bundesrepublik
Deutschland erst seit Ende der 60er Jahre feststellbar) biblische Texte nicht als
dsthetische, zeitunabhingige Literatur, sondern als unmittelbare LebensduBerun-
gen judischer und christlicher Gemeinden, Gruppen, Schulen, Bewegungen und ihrer
Repr:=.isenta'ntsznl (dieser Ansatz ist nur im Kontext der gesamten Neuorientierung
der Gesellschaftswissenschaften und der Theoclogie zu verstehenz), dann ist Tra-
dition nicht nur als kommunikativer, sondern auch als handlungsorientierter Pro-
zeB zu verstehen. Neutestamentlich gesprochen: Die vielfdltigen Traditionen sind
unterschiedliche Zeugnisse und Modelle konkreter Nachfolgepraxis "in den Spuren"
Jesu (1 Petr 2,21). Die sinnerdffnenden Erfahrungen wurden grundsétzlich ver-
schriftlicht und tradiert, weil die je neuen Rezipienten sie interpretieren als Ent-
wiirfe gegliickten und befreiten Menschseins - sinnstiftend auch unter neuen ge-

1 Zu diesemn Neuansatz, biblische Texte im sozialen Kontext zu.verstehen,

vgl. etwa R. Rendttorff, Das Alte Testament, Neukirchen 1983, “1985, 1-136;

zu neutestamentlichen Ansitzen vgl. den kritischen Forschungsiiberblick H, Franke-
mdlle, Sozialethik im Neuen Testament. Neuere Forschungstendenzen, offene
Fragen und hermeneutische Anmerkungen, in: Katholische Soziallehre in neuen
Zusammenhdngen (Theologische Berichte 14), Zirich 1985, 15-88; sowie W.G.
Kummel, Oas Urchristentum. II. Arbeiten zu Spezialprablemen. b. Zur Sozialge-
schichte und Soziologie in der Urkirche, in: ThR 50 (1985) 327-363.

2 Vgl. dazu die beiden fundierten und stimulierenden Sammelwerke von O.Fuchs
(Hg.), Theologie und Handeln, Dusseldorf 1984, und H.U.v. Brachel/N. Mette (Ha.),
Kommunikation und Solidaritat, Freiburg/Minster 1985.
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samtgesellschaftlichen Bedingungen. Nicht historische und formale Authentizitat
(etwa die Autorschaft durch Apostel) scheint in diesem nachésterlichen ProzeB

im NT der ausschlaggebende Aspekt gewesen zu sein (in spat- und nachneutesta-
mentlicher Zeit verschiebt sich im Kampf gegen Haretiker und Ketzer die Argu-
mentationsstruktur), vielmehr wird das als "echt" und authentisch anerkannt, was
in der Rezeption gelebter Glaubenspraxis sich als wahr, d.h. als sinnstiftend, be-

freiend, erldsend und praxisinnovierand erweist.

Uber diese und andere sich aufdringenden Aspekte soll nicht gehandelt werden.
Da nach dem handlungsorientierten-pragmatischen Textversténdn153 jeder Schrei-
ber bzw. Sprecher in seiner konkreten Handlungsituation bel den Lesern bzw.
Horern etwas Bestimmtes erreichen, Impulse zu einem neuen Selbstverstandnis
geben und zu einer neuen Praxis anstiften will, war - durch die eigene Glaubens-
Uiberzeugung bedingt - der Weg meines Zugangs zum Versuch, auf das gestellte
Thema eine Antwort zu geben, gewiesen. Ich sehe ndmlich die Ursachen fir die
Tradierungskrise des christlichen Glaubens heute und fir die Probleme bei der
"Weitergabe des Glaubens an die kommende Generation"a auch im Kontext unter-
schiedlicher Lesarten der Bibel und verschiedener, christlich verengter Deutungen
der Person Jesu von Nazareth mit seinem besonderen theologischen Anspruch.

Der Text als Element des kommunikativen Handelns zwischen Autor und Adressat
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Das Thema soll in dreifacher Hinsicht entfaltet werden: Es sollen Informationen
gegeben werden zur Differenzierung der Alternative Judentum - Christentum;
trage ich mit diésem Punkt Eulen nach Athen, dann mbge er zur Vergewisserung
dienen; generell bin ich der Meinung, daB wir christlichen Theologen (einschlieR-
lich Neutestamentler) die Erkenntnisse der jiidischen Theologie und der Juda-
istik zu wenig beachten. Sodann: Um Jesus Christus als "Krisis" der biblischen
Traditionen im AT und NT sowie der Traditionen des Frihjudentums erkennen zu
kinnen, ist Jesu personale und soziale Identitdt im gesellschaftlich bedingten In-
teraktionsprozeB (s.u. IlI) zu bedenken. Und schlieBlich: All dies erscheint nur dann
sinnvoll, wenn die Fragen nicht als historisch vergangene, sondern als unsere
christliche Identitdt heute betreffende verstanden werden.

I. "Mogest Du fir ein gutes Jahr eingeschrieben werden!"

Mit diesem Wunsch haben sich heute r'r‘;::urgen5 die ca. 240 judischen Glaubigen der
Gemeinde in Augsburg und die ca. 27 500 Gléubigen aller judischen Gemeinden

in der Bundesrepublik Deutschland gegenseitig begriBt. AnlaB ist Rosch Haschanah,
das judische Neujahrsfest zum Jahre 5.748, das als einer der figchsten judischen
Feiertage am 1. und 2. Tag im Monat Tischri, dem siebten biblischen Monat (vgl.
Leyv 23,24) gefeiert wird.é Inhalt des Festes ist, wie die Liturgie des Tages sagt,
nder Geburtstag der Welt", wobei die Erinnerung an die Schdpfung der Welt - gut
jldiseh - nicht primér retrospektiv ist, vielmehr in der feierlichen Anerkennung
Gottes als gegenwértigem Weltenschiipfer und -erhalter besteht. Anthropologisch
entspricht dem das Erhstnehmen der menschlichen Freiheit. Daher korrespondiert
dem zentralen theozentrischen Thema (Gott als K&nig und Weltenschopfer) der

3 Vgl. dazu H. Frankemille , Biblische Handlungsanweisungen. Beispiele pragma-
tischer Exegese, Mainz 1983; die Text-Beispiele zielen alle auf den konkreten
|_ebenskontext der Gemeinde des Matth#us. Zum ekklesiologischen SelbstbewuBt-
sein des ersten Evangelisten vgl. ders., Jahwe-Bund und Kirche Christi. Studien
zur Form- und Traditionsgeschichte des "Evangeliums" nach Matthaus, Minster
1984,
Zur Rezeption des handlungsorientiert-pragmatischen Ansatzes in der Pastaoral-
theologie val. etwa D. Funke, Verkiindigung zwischen Tradition und Interaktion,
Frankfurt 1984; zum eigenen Ansatz ebd. 48-51.

4 Zur "Weitergabe des Glaubens an die kommende Generation" vgl. die unter
diesemn Titel gefaBten Beschliisse der Didzesansynode Rottenburg-Stuttgart 1985/86,
Stuttgart 1986; zur Geschichtlichkeit und Dynamik der Tradition, wie sie bereits
im 19. Jh. durch die "Tiibinger Schule" vertreten wurden, vgl. ebd. Nr. 10.

5 Der Vortrag wurde am 5.10.1986, dem jiidischen Neujahrsfest, in Augsburg
gehalten; der Vortragsstil blieb insgesamt unverdndert.

6 Zum judischen Neujahrsfest und zu den Ubrigen judischen Festen vgl. J.J.
Petuchowski, Feiertage des Herrn, Freiburg 1984, 70-81 (Neujahrsfest); zur Ein-
TGhrung mit vielen liturgischen Texten vgl. auch etwa G. Fohrer, Glaube und
Leben im Judentumn, Heidelberg 1979, zum Neujahr 119-120. - Zahlen nach der
Statistik der Zentralwohlfahrtsstelle der Juden in Deutschland vom 1.1.1987.
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starker anthropologische Hauptakzent dieses Tages als himmlischer Gerichtstag,
wonach” am Neujahrstage alle Erdenbewohner vor Gott wie ein Heer vorbeizie-
hen" (Mischna Rosch Haschanah 1,2), um gerichtet zu werden. So heilt es in der
Liturgie des Neujahrsfestes: "Heute ist der Geburtstag der Welt, heute werden

vor Gericht gezogen alle Weltgeschipfe - sei es als Kinder, sei es als Knechte.
Wenn als Kinder, dann erbarme Dich unser, wie ein Vater sich seiner Kinder er-
barmt. Wenn als Knechte, dann héngen unsere Augen an Dir, bis Du uns gnadig
bist, und bis Du heute unseren Richtspruch ins Licht fiihrst, Du Heiliger!“7 Gott
selbst erinnert sich an diesem Tag gleichsam der ganzen Welt und vor allem der
Taten der Menschen, die mit dem Gebet "Schreibe uns ein in das Buch des Lebens!"
Gottes Gnade erflehen. An diesem Tag des "Gedenkens an das Schofarblasen”, wie
nach Num 29,1 und Lev 23,24 dieser Tag judisch auch benannt wird, sollen die
Feiernden sich an die Geschehnisse am Sinai und an das GelBbnis des Volkes er-
innern und sie als die gegenwértige Freiheit bestimmend erfahren. Daraus folgt: "Al-
les, was der Ewige geredet hat, wollen wir tun" (Ex 19,8), da Gott, "der ihre [der
Menschen] Herzen gebildet hat, auf all ihre Taten achtet" (Ps 33,15; zitiert am
Beginn der Liturgie).

Judische Gemeinden und jlidische Theologie sind - oder sollten sein - lebendige
Gegenwart fir christliche Gemeinden und christliche Theologie heute. DaB es

in unserem Land kaum noch jlidische Gemeinden und theologische Gesprachspart-
ner gibt, da sie alle und jeder einzelne bewuit und systematisch nach industriel-
len Naormen vernichtet wurden, ist auch Schuld der Christen (wenigstens Uber
dieses Auch sollte nicht mehr gestritten werden). Auschwitz, Treblinka, Mauthau-
sen, Bergen-Belsen, Neuengamme sind Fakten jener Geschichte, die unsere Ge-
genwart bleibend pragt. Nicht nur die sogenannte "Theologie nach Auschwitz",
auch das Gesprich mit jlidischen Theologen ist davon gepragt. DaB die "Theolo-
gie nach Auschwitz" eine Belastung auch fur das christliche Se]Bstversténdhis
und das der christlichen Kirchen werden kann, ist bekannt (zu erinnern ist etwa
lediglich an den SynodalbeschluB der Rheinischen Landessynode von 1980 und an
die sich daran anschlieBende Diskussion)a. Historische und hermeneutische Kathar-
sis ist allenthalben gefordert. - So habe ich selbst in meinem eigenen Theologie-
studium nur wenig tber das heutige Judentum gehort. Das Verhdltnis von Juden-
tum und Christentum und die Stellung Jesu zu beiden Gro@en war geprégt durch

7 Zitiert nach J.J.Petuchowski, Gottesdienst des Herzens, Freiburg 1981, 78.

8 Val. dazu etwa H. Frankemdlle , Friede zwischen Juden und Heiden? Eph 2,14
und der gegenwértige Unfriede im christlich-jlidischen Gespréch, in: ders., Fri,e—
de und Schwert. Frieden schaffen nach dem Neuen Testament, Mainz 1983, 144-
165. Zu "Auschwitz" vgl. G.B. Ginzel (Hg.), Auschwitz als Herausforderung fiir
g:rc]!;en und Christen, Heidelberg 1980 (mit katholischen und evanglischen Dokumen-
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die Geschichtskonzeption von Martin Noth, der in seinemn damaligen Standardwerk
zur Geschichte Israels schreibt: "Jesus selbst mit seinem Wort und Werk gehdrte
nicht mehr zur Geschichte Israels. An ihm fand die Geschichte Israels vielmehr

ihr eigentliches Ende."9 Analog dazu steht die Verwendung des diskriminierenden
Begriffes "Spatjudentum" (nicht nur in religionspddagogischen Blichern) als Be-
zeichnung der Epoche des Judentums vom Ende des babylonischen Exils bzw. von
Esra/Nehemia bis zum Beginn der talmudischen Periode (ca. 70 n. Chr.). Mit Recht
setzt sich der sachlich angemessenere Begriff "Frihjudentum" in einem langwie-
rigen ProzeB immer mehr durch. Ob mit der semantischen Anderung eine Einstel-
lungsénderung der Christen einhergeht, steht noch dahin ...

Folgende Konsequenzen ergeben sich aus diesen Bemerkungen: Ich verstehe das
Thema nicht nur historisch, auch nicht nur binnenchristlich. Implizieren die histo-
risch-theologischen Aussagen der neutestamentlichen Theologen ipso facto Urteile
zum jldischen Selbstverstdndnis, so gilt dies nicht weniger flr unsere eigene Ge-
genwart. Die Formen der Vereinnahmung und "Enteignung" sind z.Z. vielleicht
subtiler, unter gegebenen Voraussetzungen konnten die Folgen aber ebenso Leiden
schaffend, vielleicht auch wieder todlich sein, wie neuere Umfragen beleger'n.lO
Somit nimmt jedes Sprechen Uber Jesus als Juden und Uber nachdsterliche Gemein-
den teil am sozial verstandenen Uberlieferungsvorgang im immer noch’ spannungs-
reichen Verhéltnis von Judentum und Christentum; dies gilt auch fir die keines-
wegs vorurteilsfreie historisch-kritische Exegese. Worte konnen mit B. Brecht
nicht nur Bahn-brechend sein fiir eine neue Beurteilung der Geschichteu, bei
entsprechender Rezeption kiinnen sie auch die Einstellung und die Praxis der Re-
zipienten verdndern. Wirkungsgeschichtlich tréchtige Themen erfordern die eige-
ne Betroffenheit. Pathologische Formen von fixierten Sprach-Traditionen und In=

9 M. Noth, Geschichte Israels, Gottingen 71969, 386; vgl. auch die Uberschrift
zum letzten Abschnitt des Buches: "Die Aufstdnde gegen Rom und das Ende
Israels". Existierte Israel in substaatlicher Existenz nicht auch unter assyrischer,
babylonischer, persischer und griechischer Herrschaft? - Zur kritischen Ausein-
andersetzung mit dem "Spatjudentums"-Modell vgl. K. Muller, Das Judentum

in der religionsgeschichtlichen Arbeit am Neuen Testament, Frankfurt/Bern
1983, 103-117.

10 Vgl. zu dieser disteren Prognose A. Silbermann , Sind wir Antisemiten?
Ausmal und Wirkung eines sozialen Vorurteils in der Bundesrepublik Deutsch-
land, K6ln 1982; ders- J.H. Schoeps , (Hg.), Antisemitismus nach dem Holocaust.
Bestandsaufnahme und Erscheinungsformen in deutschsprachigen Landern, K&ln
1986, 9-16, hier 11: 6,1% schétzen die Haltung der nichtjiidischen Biirger der
Bundesrepublik gegeniiber den jlidischen Mitbiirgern als stark antisemitisch ein
und 73,2% als maRig antisemitisch! Nur 18,6% werden als nicht antisemitisch
eingeschatzt, 2,0% machten keine Angabe.

11 Vgl. dazu B. Brecht , Die List, die Wahrheit unter vielen zu verbreiten, in:
ders., Gesammelte Werke, Bd. 18, Frankfurt 1967, 231 am Beispiel von Konfutse,
der in alten patriotischen Geschichtskalendern gewisse Worter verdnderte (ermor-
den" statt "tGten", "hingerichtet werden" statt "umkommen" usw.) mit der Folge:
"Dadurch brach Konfutse einer neuen Beurteilung der Geschichte Bahn'.
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stitutionen als Signale fiir pathologisches Verhalten sind nicht theologisch als
"Kreuz" (fUr wen auch immer) zu interpretieren, sie sind vielmehr von der Mitte
des alt- und neubundlichen Evangeliums her zu kritisieren und zu Uberwinden.

Es gilt, verdréngte Traditionsstrénge bewuBt zu machen, um systemstabilisierende,
unbiblische Verhaltensweisen bei uns heute aufzudecken- Es diirfte vielfach auch
die Christologie betreffen, wenn Personenkult Jesu Anliegen Uberdeckt oder ver-
dréngt. Wer vom Bibeltheologen wiinscht, nur affirmativ sein eigenes "Jesus-Bild"
bestatigt zu erhalten, kénnte enttduscht werden.

Der jldische Neujahrsgru am heutigen Tag: "Mogest Du fiir ein gutes Jahr ein-
geschrieben werden!" spricht indirekt auch unser christliches Wohl- oder Fehlves-
halten an - und sei es nur in der Form einer heute wohl weitverbreiteten Uber-
heblichkeit bei uns Christen. Diese wird bestimmt von der Meinung, der Christ
konne auf Israel als Wurzel verzichten. Gegen solche Uberheblichkeit hat be-
reits Paulus in Rom 9-11 energisch gekd@mpft (vgl. bes. 11,13-24). Da nach Pau-
lus Gott Urheber der Kirche ist, existiert sie als "Kirche Gottes" (1 Thess 1,1;
Gal 1,135 1 Kor 1,2 u.a.) - allerdings durch und "in Jesus Christus" (1 Thess 2,14;
Gal 1,22 u.a.); aufgrund dieser theozentrisch-messianischen Struktur existiert die
Jesusbewegung als messianische Erneuerungs-Gemeinde Jahwes nur als "Mitteil-
haberin der Wurzel" Israels (Rtm 11,17). Will man etwas zur "Kirche Gottes" und
insgesamt zur Uberlieferung Jesu, in der er selbst stand, die er aber auch inno-
vierte, sagen, sind zundchst Jesu Lebenskontext, d.h. die ihn betreffende jiidische
Umwelt und die judischen Glaubenstiberlieferungen zu beachten.

II. Die Grundthese: "Jesus war Jude". Zu Jesu Sozialitt

"Jesus war Jude und ist es immer gebliében ... Jesus war voll und ganz ein Mensch
seiner Zeit und seines judisch-palstinischen Milieus des 1. Jh.s, dessen Angste
und Hoffnungen er teilte ... Jesus teilt mit der Mehrheit der damaligen paldsti-
nischen Juden phariséische Glaubenslehren ... Auch Paulus (wie ibrigens Jesus
selber) hat Methoden der Schriftlesung, ihrer Interpretation und Weitergabe an
die Schiiler verwendet, die den Phasisdern ihrer Zeit gemeinsam waren." Insge-
samt: "Kirche und Christentum, neu wie sie sind, finden ihren Ursprung im Juden-
tum des 1. Jh.s unserer Zeitrechnung ... Die Geschichte Israels ist mit dem Jahr
70 nicht zu Ende ... Der Fortbestand Israels ... ist eine historische Tatsache und
ein Zeichen im Plan Gottes, das Deutung erheischt ... Es bleibt das auserwahlte
Volk".

Dies sind S&tze aus der neuesten Erklérung der Vatikanischen Kommission fiir

die religidsen Beziehungen zum Judentum im Sekretatiat fiir die Einheit der
Christen zum Thema: "Hinweise fiir eine richtige Darstellung von Juden und Ju-
dentum in der Predigt und In der Katechese der katholischen Kirche" vom Juni
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1985 (Nr. 12.17.18.20.25). Zum Verhaltnis von Christenturn und Judentum heiBt

es ebd, (in Nr. 2 unter Aufnahme einer Ansprache von Johannes Paul II. vom

6. Mirz 1982): "Beide sind 'schon durch ihre eigene Identitdt miteinander verbun-
den'". Es ist hier nicht der Ort, auf die vielen offiziellen Erkldrungen der ver-
schiedenen katholischen Bischofskonferenzen12 oder auf die offiziellen Erkldrun-
gen der katholischen Kirche (zu erinnern ist vor allem an die Konstitution dber
die gottliche Offenbarung sowle an die weitere Erklarung des Zweiten Vatikani-
schen Konzils von 1965 iber das Verhdltnis der Kirche zu den nichtehristlichen
Religionen und an die Richtlinien und Hinweise flr die Konzilserklérung 'Nostra
Aetate!, Art. 4, 1974) in dem mihsamen Prozel der Identitatsfindung der eige-
nen christlichen Existenz und gleichzeitig der einzigartigen Beziehung zur jldischen
Existenz in der Zeit nach dem Nationalsozialismus einzugehen. Nur soviel sei fest-
gehalten, daB es bislang kein offizielles oder offizigses Dokument gibt, das Jesu
Jude-Sein historisch und theologisch sa ernst nimmt wie das vom Juni 1985, auch
wenn insgesamt kritische Anfragen und Winsche bleiber-n.‘B
So lassen sich manche traditionsgeschichtlichen Nivellierungen feststellen (in Nr.
13 werden matthéische, lukanische und paulinische Stellen als Hinweise auf das
Verhiltnis Jesu zum biblischen Gesetz "ausgelegt"), doch ist der Hinweis auf die
Glaubensiiberzeugungen der damaligen Pharisder oder auf die liturgische Praxis

im Haus, in der Synagoge und im Tempel (in Nr. 14) Zeichen dafir, daB neben

der theologiebildenden Rolle des AT (das aber nur zweimal zitiert wird im Ge-
gensatz zu 75 neutestamentlichen Bibelstellen) auch das sozlale Leben in den
verschiedenen Strémungen des Judentums sowie den unterschiedlichen Kirchen/
Gemeinden/religionspolitischen Gruppen im 1. Jh. n. Chr. in seiner Bedeutung

fiir die Identit&tsfindung der jesuanischen Jahwe-Gemeinde wenigstens ansatzhaft
gesehen wird.

Damit steht diese letzte Erklarung in den genannten Punkten in Einklang mit den
Erkenhtnissen der Judaistik (von Christen und Juden) und der Bibeltheologen.
Denn die Verfasser der neutestamentlichen Schrifiten wie auch ihre Gemeinden
verstanden ihre Erzdhlungen, Hymnen, Doxologien, Glaubensbekenntnisse usw.

vom eschatologisch qualifizierten neuen Handeln Gottes in und durch Jesus Christus
als midgliche Zeugnisse jlidischen Glaubens, jlidischer Frommigkeit und jldischer
Hoffnung. Wie sonst sollte man etwa die vielen "Erfiillungszitate" im Matth&us-

12 Zum offiziellen katholischen Diskussionsstand vgl. K. Richter , (Hg.), Die
katholische Kirche und das Judentum. Dokumente von 1945-1982. Mit Kommen-
taren von E.L. Ehrlich und E. Zenger, Freiburg 1982; zu offiziellen Erklarungen
aller Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften von 1948-1975 vgl. H. Croner,
Stepping Stones to Further Jewish-Christian Documents, London 1977. Zu einem
Uberblick vgl. etwa C.Thoma, Die theologischen Beziehungen zwischen Christen-
tum und Judentum, Darmstadt 1982, 11-44.

13 Zum Dokument vom 24. Juni 1985 vgl. das vom Sekretariat der Deutschen
Bischofskonferenz in der Reihe "Arbeitshilfen" Nr. 44, Bonn 1986, herausgegebe-
ne Heft; ebd. 12-44 eine Einfiihrung und Analyse des Dokumentes von H.H.Henrix ;
zur Kritik vgl. ebd. 29f, 33-36 mit Anmerkungen 39 und 50 (mit judischen Stel-
lungnahmen).
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evangelium verstehen, das stdndige Bemiihen aller Theologen im NT um das Zeug-
nis der Schrift insgesamt und um einzelne Zitate oder die These des Paulus, wo-
nach er zum Apostel berufen und auserwéahlt wurde, "um das Evangelium Gottes
zu verkinden, das er [Gntt] durch seine Propheten in heiligen Schriften im vor-
aus verkiinden lieR" (Rém 1,2; vgl. Gal 3,8; 1 Kor 15,1-5; 1 Petr 1,10-12 u.a.)?

So sehr neutestamentliche Theologen die Einzigartigkeit Jesu betonen, so sehr
verstehen sie sich in Einheit mit der heiligen Schrift des friheren Bundes. Die-
ses SelbstbewuBtsein ist nicht nur Grund fir eine (das AT und NT tjmfassende)
biblische Theologie, sondern auch fiir die Notwendigkeit einer Betrachtung Jesu
von Nazateth im Kontext der biblischen und synagogalen Theologie sowie der
religionspolitischen Gruppen des FrEjhjudentums.M
Diese literarischen und soziologischen Hinweise lassen sich unter der heutigen
religionsgeschichtlichen und literaturgeschichtlichen Perspektive \.'eral}gemesimam.15
P. Stuhlmacher geht sogar soweit anzunehmen, "daB alle entscheidenden Verkiin-
digungsaussagen des Neuen Testaments lber Gottes Handeln in Jesus Christus
aus alttestamentlich-jlidischem Sprach- und Erfahrungszusammenhang heraus for-
muliert worden sind“ls, wobeli er jedoch wohl die stérker griechisch-hellenistisch
gebildeten neutestamentl'ichen Theologen allzu stark unterbewertet. Dieser Ge-
fahr entgeht K. Miiller in seiner fundamentalen, kritischen Riickschau auf die
religionswissenschaftliche Arbeit der Bibliker bis zu Beginn der sechziger Jahre,
wenn er schreibt: Das Urchristentum zeigt sich "in seiner alles entscheidenden
Anfangsstrecke ohne Alternative auf die alttestamentlichen Uberlieferungen so-
wie auf die frihjlidischen Anstrengungen zu deren zeitgendssischer (sic!) Integra-
tion angewiesen, um Uberhaupt die Bedeutsamkeit Jesu von Nazaret verstehen
und aussagen zu kdnnen. Jeder spatere und kiinftige christliche Glaube bleibt seit-
dem unverbriichlich dem verbunden, was zundchst ausschlieBlich im jlidischen Ver-
stehenshorizont Gber Jesus als den Christus gesagt werden konnte. Der christliche
UberlieferungsprozeB aller Zeiten ist daher unentlassbar an seine jldischen An-
fénge gehalten, wenn anders er nicht seine Identitét verspielen will." Nimmt man
diese Einsichten ernst, dann ist das Christentum "in seinen maBgebenden Anfan-

14 Zum ersten Aspekt vgl. den umfassenden Forschungsbericht von H. Graf
Reventlow , Hauptprobleme der Biblischen Theologie im 20. Jahrhundert (EdF 203),
Darmstadt 1983, zum zweiten Aspekt vgl. aus der Fiille der Literatur u.a. G.
Baumbach, Jesus von Nazareth im Lichte der jlidischen Gruppenbildung, Beflin
1971; K. Schubert , Jesus im Lichte der Religionsgeschichte des Judentums, Wien/
Miinchen 1973, 41-169; R. Mayer, Judentum und Christentum, Aschaffenburg

1973, 9-50; C. Thoma, Chrlstiiche Theologie des Judentums, Aschaffenburg 1978,
53-130.

15 Vgl. etwa H.v. Campenhausen , Die Entstehung der christlichen Bibel, Tu-

bingen 1977, 169-175; G. Stemberger, Geschichte der judischen Literatur, Minchen
1977; K. Berger , Exegese des Neuen Testaments, Heidelberg 1977, 169-175.

16 P. Stuhlmacher , Zum Thema: Biblische Theologie des Neuen Testamepts,
in: K. Haacker u.a., Biblische Theologie heute, Neukirchen 1977, 25-60, hier 25.
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gen" mit K. Miiller "religionsgeschichtlich richtiger und methodisch einschlagiger
als jlidische Denomination einzustufen denn als selbsténdiges religitses und theo-
logisches Prinzip: am ehesten und unzweldeutigsten als Reformjudentum ."17 Ei=
nem Vorschlag des anerkannten jlidischen Gelehrten Ph. Sigal folgend, sollte man
"im Gegensatz zu der herkdmmlichen Bezeichnung 'Judenchristen' - und daher

auch 'Judenchristentum! - ... von ‘christlichen Juden' - und so auch vom ‘christ-
lichen Judentum' - sprechen. Denn sie blieben vor allem, sozusagen 'substantivisch’,
'Juden' bzw. Angehirige des 'Judentums', wahrend als Besonderheit, sozusagen
'adjektivisch' hinzukam, da@ sie 'Christen’ bzw. Angehorige des 'Christentums’
wurden." Denn "auch der Glaube der Christen war In nicht geringerem MaBe als
der Glaube der Samaritaner und der Qumrangemeinde ein judischer G]anE-"lB -
Nach Miiller stellte erst die christliche Aufklédrung (vor allem G.E. Lessing und
J1.G. Herder sind hier zu nennen) die These auf, das Christentum sei eine "autarke,
von der jldischen unabhingige Religion - mit Jesus als Stifter und einer eigenen
heiligen Schrift"l9. Mag dies fir die moderne Religionswissenschaft zutreffen,

so ist dennoch an die Vorstellungen der Kirchenvidter von den Christen als neues,
drittes Volk (Heiden, Juden, Christen) zu erinnern.20
Dabei sieht Miiller zu Recht die Verbundenheit der dltesten Jesusbewegung mit
ihrem natiirlichen Mutterboden nicht nur in der Rezeption von schriftlichen Tra-
ditionen, von Sprache, von Verkiindigung und individueller Applikation. Seiner Auf-
fassung nach wird die Exegese "unweigerlich aus der theologischen Aufgabe ent-
lassen, Texte relational zu einer je besonderen Entstehungszeit auszulegen, wenn sie
die Erkenntnis des stets spezifischen traditionsgeschichtlichen Verbundes von Spra-
che, sozialer Lebensform und historischer Situation ... ausklar'nr'nert."2JL Gefordert
ist eine Karrelation von (theologisch ernstzunehmender) Sozialgeschichte und (li-
terarisch-theologischer) Uberlieferung. In ein handlungsorientiertes, pragmatisches
Textverstdndnis tibertragen, heiBt dies: Biblische Texte sind nicht als &sthetische
Objekte, sondern nur als Element einer konkreten sozialgeschichtlichen Lebens-
welt zu verstehen, noch genauer: als Texte-in-Situationen und als Texte-in-Funk-

17 Miller (s. Anm. 9), 196f. Vgl. auch H. Frankemolle , Neutestamentliche Christo-
logien vor dem Anspruch alttestamentlicher Theologie, in: BiLe 15 (1974) 258-
273. Lesenswerte Einfiihrungen und Uberblicke bieten L. Volken , Jesus der Jude
und das Judische im Christentum, Disseldorf 1983; von judischer Seite etwa
g. Nezusner , Das pharisdische und talmudische Judentum, Tibingen 1984, 3-32,

es. 21-24.

18 Ph. Sigal, Judentum, Stuttgart 1986, 75.74; vgl. Neusner (s. Anm. 17), 25.
19. Muller (s. Anm. 9), 197; zur Begrindung vgl. ebd. 19-24,

20 Vgl. dazu D.v.Damme, Gottesvolk und Gottesreich in der christlichen Antike,
in: Judentum und Kirche: Volk Gottes (Theologische Berichte 3), Zirich 1974,
157—;68, bes. 160-165; M. Keller, "Volk Gottes" als Kirchenbegriff, Zirich 1970,
25-32.

21 Miiller (s. Anm. 9), 1985; vgl. ders., Apokalytik. [1I. Die judische Apokalytik.
Anfédnge und Merkmale, in: TRE III, 202-251, hier 202-205. 207-210.
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ticnnen.z2 Der TradierungsprozeB ist nicht nur als ein kommunikativer ProzeB

Zu verstehenzj, sondern vielmehr als ein interaktionaler, handlungsorientierter
Prozel konkreter Lebensentwiirfe. Somit steht das gesamte sprachliche und nicht-
sprachliche Handeln des Frilhjudentums, Jesu und des friihen Christentums zur
Debatte. Es ist also unter Beachtung der historisch-theclogischen Sprechsituation
der unser Thema betreffenden Texte festzuhalten, daB es ihnen aufgrund der je
eigenen Identitdt um theologisch gleichrangige Explikation der je eigenen Glau-
benspraxis geht.

Zur Verbindung von theologischen Texten, sozialer |ebensform und historischer
Situation ist im Hinblick auf das Therma "Judentum - Jesus - Christentum" bzw.
"Von der judischen zur christlichen Tradition" konkret sowohl an die Vielfalt des
Judentums z.Z. jesu als auch an die Vielfalt des Christentums im 1.Jh.n.Chr. zu
erinnern. Bedingt war diese Vielfalt vor allem durch die unterschiedliche Einstel-
lung zu den Faktoren Tora, Land, Tempel, Romerherrschaft, Partikularismus
(allein Israel als Volk Gottes) und Jesus von Nazareth als Messias. Dieser Plura-
lismus erschwert nicht nur die Antwort auf Kontinuitdten, Krisen und Briiche

in der Uberlieferung vom jiidischen zum christlichen Glauben, vielmehr werden
auch Entwicklungslinien sichtbar, die scheinbar konfessionstrennende Wande ab-
bauen konnen. Judentumn und Christenturn erscheinen nicht ldnger als menolithi-
sche Blocke. Einige konkrete Beispiele migen gentigen:

Entgegen der verbreiteten Vorstellung der Christen, bereits z.Z. des NT hatte

es so etwas wie das normative Judentum gegeben, ist entschieden auf die Viel-
falt der religionspolitischen Gruppierungen bzw. Gemeinden/Kirchen im Friih-
judentumza hinzuweisen. Im Konzert der pharisdischen, sadduz&dischen, esseni-
schen, galildischen, alexandrinischen, apokalyptischen u.a. Richtungen war die
messianische Erneuerungsbewegung Jesu von Nazareth eine grundsdtzlich gleich-
berechtigte Richtung unter anderen, die sich auch selbst so verstand. Es ist ndm-
lich festzustellen, "daB sich das Urchristentum als weitere jiidische Hairesis/Son-
dergruppe, als 'Nazorder-Sekte' (Apg 24,5.14; 28,22) in das bereits vorhandene
Spektrum einfiligt. Das Urchristentum hat also im Rahmen des Judentums zu-
ndchst selbst den Aspekt einer weiteren Hairesis, d.h. einer besonderen Gruppe
neben anderen, und wird in der Apostelgeschichte auch von Lukas so gesehen. In

22 Vgl. Frankemdlle, Biblische Handlungsanweisungen (s. Anm. 3), 11-29, bes.
13.26.

23 Zur Problematik und zu einem theologiegeschichtelichen Ubetblick vgl. R. Kampling,
Tradition, in: NHthG IV, 221-235 (Lit.!), bes. 221-224.

24 "Kirche" (ekklesia, kahal) ist kein genuin christlicher, sondern hebraischer

und griechischer Begriff der Schriften des friheren Bundes, der auch kirchliche
Praxis vor dem NT impliziert. Vgl. dazu zusammenfassend H. Frankemdlle, Kirche/
Ekklesiologie, in: NHthG 11, 294-309, bes. 296-302; N. Fiiglister, Strukturen der
alttestamentlichen Ekklesiologie, in: MySal 1V/1, 23-99.
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der Tat, das Urchristentum war eine 'jlidische Haresie', auch wenn es sich selbst

als 'Erfillung' des Judentums verstanden hat"25; letzteres beanspruchten aber

alle jlidischen Gruppierungen als "wahres Israel". Das Judentum z.Z. Jesu war

nicht uniform, sondern "durch ein wirres Partei- und Konventikelwesen zerspal-

ten ..., dessen Nachleben man fiir die Zeit nach 70 n.Chr. trotz aller Kriegsfol-

gen nicht einfach ausschlieBen darf. Um 200 n.Chr., zur Zeit des Jehuda ha-MNasi

und der Fixierung der Mischna, hatte die rabbinische Richtung ihr Ziel weitgehend er-
ruaicht."26
im Jahre 70 und nach dem miBgliickten Bar Kochba-Aufstand (132-135) Widerstdn-
de und oppositionelle Richtungen gegen die pharisdisch-rabbinische Richtung der
Hilleliten. Konkret bedeutet dies, daB sich die jidische Lage z.Z. von Jesus und
Paulus vor 70 und z.Z. der Evangelisten und Verfasser der Ubrigen Spatschriften

Aber auch jetzt gab es noch ebenso wie nach der Zerstdrung Jerusalems

im NT zwar stark verdndert hat, aber diese Verdnderung auch auf das neue Selbst-
bewuBtsein der christlich-jlidischen Theologen zurlickzufiihren ist.

Ein Zeichen fiir diese Vielfalt im Judentum - nach dem pal&stinensischen Talmud
hat es 24 Richtungen gegeben (pSan 29c) - ist die Unabgeschlossenheit der Schrift.
Nach Flavius Josephus gehdren um 95 n.Chr. gemaR pharisdischer Kanontheorie

22 Schriften zum jldischen Kanon (JosAp I 8), wahrend das apokalyptische Buch

4 Esra (ebenfalls aus dem Ende des 1.3h.) die Zahl 24 nennt (14,14-48, bes. 45).
Der alexandrinische Kanon des hellenistischen Judentums der Diaspora (Septua-
qginta; Ubersetzung ab 250 v.Chr.) enthlt dagegen insgesamt 45 Schriften (ihm
entspricht der katholische Kanon, wihrend der evangelische sich an die hebréische
Bibel anlehnt). Auch wenn die "Synode von Jabne' um 95 n.Chr. gem&R ihrer kon-
servativen, stark nationalistisch engagierten Grundtendenz die Zahl der biblischen
Blicher auf 24 festlegte, blieb die genaue Zahl fir die hebr&ischen Bicher der
Schrift noch bis ins 4.Jh.n.Chr. umstritten. Die Rezeption des alexandrinischen
Kanons durch das hellenistische Judenchristentum und durch alle neutestamentli-
chen Theologen konnte als ein Mosalkstein unter anderen nicht ohne Folgen bleiben.

Was die Beachtung der christlichen Reformjuden der "Nazorder" betrifft, so war

nach J. Maier "das rabbinische Interesse am frihen Christentum weitaus geringer
als gemeinhin angenommen wird".27 Die Interdependenz zwischen dem spéteren,

normativ sich verstehenden, rabbinischen Judentum und Christentum ist dabei

25 J. Blank , Zum Problem "Haresie und Orthodoxie" im Urchristentum, in: G. Daut-
zenberg u.a., Zur Geschichte des Urchristentums, Freiburg 1979, 142-160, ebd. 159.
Zur Bezeichnung hairesis' fir andere jldische Gruppen nach Lukas vgl. Apg 5,17;
15,5; 26,5.

26 J. Maier , Jesus von Nazareth in der talmudischen Uberlieferung, Darmstadt
1978, 8; zur Kritik an der Theorie des normativen Judentums zur Zeit Jesu vgl.
auch Muller (s. Anm. 9), 100f.

27 Maier (Anm. 26), 273.
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asymetrisch: "Das Christentum - wenigstens das nicht-markionitische - muB als
wesentlichen Teil seines Selbstverstandnisses das Judentum einbeziehen ... Der
Jude kann sein Judentum in volliger Authentizitdt und Integritdt leben, ohne sich
mit dem Christentum auseinandersetzen zu miissen."28 Versteht man jedoch die
frihen Anfidnge des Christentums als Reformjudentum, ist die Rickfrage danach
auch fiir Juden heute eine Frage nach den eigenen Wurzeln, d.h. nach jener Theo-
logie der hellenistischen Juden, die die aufgrund der Reformen von Esra und Nehe-
mia immer stdrkere Trennung der Juden von den umliegenden Vélkern Uberwinden
wollten.

Der Vielfalt bei den nichtchristlichen Juden entspricht eine vielfalt bel den christ-
lichen Juden und Christen, bedingt vor allem durch die standig wachsende Zahl von
Proselyten aus dem "heidnischen", d.h. polytheistischen Bereich, wahrend die aus
dem Judentum kemmenden Christus-Gldubigen zur immer kleiner werdenden Min-
derheit wurden. Inhaltlich zeigen sich dabei analoge Spannungen, wie sie sich auch
zwischen den konservativen, introvertierten juddischen und progressiven, hellenisti-
schen jlidischen Gruppen zeigten (vgl. Apg 6,1; 15,1-21; Gal 2,1-21 u.a.). Dabei ist
das bekannte Schema Judenchristentum - Heidenchristentum noch einmal zu diffe-
renzieren, da beide Gruppen in sich wiederum erheblich vielgestaltig gepragt sind
(in theologischen Konzeptionen, in der Sozial- und Individualethik und in kirchen-
soziologischen Konkretionen). Neuere Entwiirfe zur Geschichte des LJL'Christ:entumsz9
unterscheiden daher schon hinsichtlich des Anfangs zwischen dem paldstinensi-
schen Judenchristentum (mit dem Zentrum Jerusalem), dem hellenistischen Hei-
denchristentum (mit dem Zentrum Antiochien) und dem hellenistischen Juden-
christentum (Stephanus, Barnabas, Paulus, Apollos u.a.). Gerade das hellenistische
Judenchristentum als Reformbewegung innerhalb des hellenistischen Judentums

mit der ins Griechische Ubersetzten Heiligen Schrift im Umfang des spateren
alexandrinischen Kanons (45 Schriften statt 24 im TeNak, der hebraischen Bibel)
war vor allem fir die Entwicklung der kommunikativen Praxis wie auch der ur-
kirchlichen Christologie, d.h. fur die personale Identitat des einzelnen Christen

wie fUr die soziale Identitdt der gesamten Jesusbewegung von wirklich ent-schei-
dender Bedeutung. Hier wurden die Weichen gestellt. Die Kategorien des Helle-
nismus (mit Einflissen aus der Stoa und dem mittleren Platonismus) im hellenisti-
schen Judentum (mit dem &gyptischen Alexandrien als Zentrum) oder in einem

28 R.J. Zwi Werblowsky , Judentum. B. Aus jldischer Sicht, in: NHthG II, 264-272,
hier 264f.

29 Vgl. etwa H. Conzelmann , Geschichte des Ur:hriste{\tums, Gottingen 1969;

H. Kraft, Die Entstehung des Christentums, Darmstadt “1986; H. Kdster , Einfih-
rung in das Neue Testament im Rahmen der Religionsgeschichte und Kulturge-
schichte der hellenistischen und romischen Zeit, Berlin/New York 1980; W. Schnee-
melcher, Das Urchristentum, Stuttgart 1981.
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noch nicht ndher erfaBten gnostisierenden Judentum erwiesen sich auch fiir die
verschiedenen Gruppen des hellenistischen Judenchristentums als akzeptable
Denkkategorien. Das Urchristentum ist in jeder Hinsicht ein "synkretistisches Pha-
nnmen"so, ein Konglomerat unterschiedlichster Glaubenspraxen, deren Identitét
trotz aller Vielfalt durch den Bezug auf die Glaubenspraxis Jesu und den gemein-
sam bezeugten Glauben an ein neues schdpferisches Handeln Gottes an diesem und
in diesem Jesus gewahrt wird.

Bei allem ist die Unterscheidung von Judenchristen, die das mosaische Gesetz streng
befolgten, und den hellenistischen Judenchristen kein geographisch zu ldsendes
Problem, so als waren Jerusalem und Paldstina unberiihrte Inseln im hellenistischen
Meer gewesen. M. Hengel hat neben anderen Forschern in seinen Arbeiten die The-
sen um die Jahrhundertwende bestétigt, daB es nicht einmal in Paldstina zwischen
dem hellenistischen und dem sogenannten paldstinensischen Judentum jene scharfe
Kluft gegeben hat, die man bis dahin vielfach annahm.>" Diese Erkenntnis hat
Konsequenzen fir die judenchristlichen Gemeinden in Palédstina (Jerusalem, Lydda,
Joppe; vgl. Apg 9,32-43; 9,31; 11,1.29; Gal 1,22; 2 Thess 2,14; Mk 13,14) wie auch
fiir die judenchristlichen Gemeinden im auBerpaldstinischen Raum (Damaskus, Rom
bis zur Vertreibung durch Kaiser Claudius im Jahre as).” Auch das Christentum
im 1. und 2.3h. ist keine abgeschlossene und definierbare GroBe, wobei auBerdem
die Grenzen zum Judentum flieBend sind. Wie dort gibt es auch hier noch kein or-

30 R. Bultmann , Das Urchristentum im Rahmen der antiken Religionen, Zirich
1967, 163ff, der aber das "griechische Erbe" (97ff) fir das Urchristentum zu hoch
bewertete und das "hellenistische Judentum" (89ff) nicht in seiner Funktion fir
das Urchristentum sah.

31 M. Hengel, Judentum und Hellenismus, Tlbingen 1969; ders., Juden, Griechen
und Barbaren. Aspekte der Hellenisierung des Judentums in vorchristlicher Zeit,
Stuttgart 1976, bes. 152-175. Altere Literatur ist verzeichnet in: ThWNT X, 44f
Anm. 119. An monographischer Literatur vgl. etwa E. Bickermann, Der Gott der
Makkabdger, Berlin 1937; V. Tcherikover, Hellenistic Civilisations and the Jews,

Philadelphia 1959; S. Safrai - M. Stern (Hg.), The Jewish People in the First
Century. Historical Geography, Political History, Social, Cultural and Religious
Life and Instructions, I-II, Assen 1974/76, vor allem ebd. II, 1040-1064; G. Mussies ”
Greek In Palestine and the Diaspora; E.M. Meyers, The cultural Setting of Galilee: The
Case of Regionalism and Early Judaism, in: ANRW II 19/1 (1979) 686-702. - Leider
beachten auch z.T. vielgelesene deutschsprachige Juden (allen voran P. Lapide)

die Funktion des hellenistischen Judentums fir das Urchristentum nicht angemes-
sen; vgl. auch Sch. Ben-Chorin , Bruder Jesus. Der Nazarener in jlidischer Sicht,
Minchen 1967: "Erst mit Paulus trat das hellenistische Diaspora-Judentum ent-
scheidend in die Bildung des Kerygmas, des christlichen Uberlieferungsgutes, ein"
(189). N.P. Levinson , Nichts anderes als Jude. Jesus aus der Sicht eines heutigen
Juden, Tn: H. Goldstein (Hg.), Gottesverichter und Menschenfeinde?, Diisseldorf
1979, 44-57, hier 48: "Andererseits ist all das, was nicht in die Zeit Jesu paBt,

was griechisch-rémischen Geist offenbart, spate Hinzufiigung." Wohltuend, histo-
risch zutreffend dagegen schon L. Baeck, Das Evangelium als Urkunde der jlidi-
schen Glaubensgeschichte, Berlin 1938, bes. 40-42.70. Anders J. Klausner, Jesus

von Nazareth, Berlin 1934, 505: das "reine, unvermischte, von keinerlel fremden
Einflissen berthrte Judentum.

?2 Vgl. dazu R. Pesch, Voraussetzungen und Anfange der urchristlichen Mission,
in: K. Kertelge (Hg.), Mission im Neuen Testarment, Freiburg 1982, 11-70, hier
45-54,
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thodoxes, normatives Christentum, denn auch der Kanon der christlichen Schrif-
ten - sogar im Grundbestand - war bis nach der Mitte des 2.Jh.s umstritten. Seit
Walter Bauers grundlegendern Werk aus dem Jahre 1934 "Ketzerei und Rechtgldu-
bigkeit im &ltesten Christentum™> kann man nicht mehr unbefangen von dem
Christentum oder der Kirche sprechen, sondern zutreffender von verschiedenen,

z.T. unabhangigen "Entwicklungslinien" im frihen C:hristentur‘n.jﬂrl

"Historisch kon-
statierbar ist, daB das Christentum von seiner ersten Generation an eine vielfaltige,
nicht nur oberfldchlich differenziert verlaufende Geschichte seiner Sozialisation

u. Lehre hatte ... Jede Gruppe sah sich" dabei "in der Rolle des Tragers exklusi-
Ver Orthodoxie."35 Dabei ist das Verh#ltnis von Orthodoxie und Hiresie entge-

gen der seit Eusebius (3./4.Jh.) herrschenden Geschichtskonzeption auch heute noch
mit Bauer und G. Strecker wie folgt zu beschreiben: "Rechtgldubigkeit und Ketze-
rei verhalten sich im &ltesten Christentum nicht wie Primares und Sekundires zu-
einander, sondern die Héresie ist in zahlreichen Gebieten die urspriingliche Repra-

sentanz des Christenturns."%

Letzteres lieBe sich (auch wenn Bauer dies nicht ge-
tan hat) an der Geschichte des christlichen Judentums aufarbeiten”, das unbe-
stritten am Anfang der Geschichte der Jesusbewegung stand, aber aufgrund der
Missionserfolge der von den aramdisch sprechenden Christen vertriebenen helle-
nistischen Judenchristen aus Jerusalem (Apg 6,1; 8,1-3; 9,31; 11,19) durch die im-
mer gré@er werdende Kirche aus den Heiden verdringt wurde. Da Paulus die ge-
setzesfreien Judenchristen nach Gal 1,14 verfolgte, ist mit Apg 8,40 und 11,19-30
die Freiheit von kultischen Vorschriften und kasuistischen Satzungen bereits in
der vorpaulinischen Zeit in aus Juden und Heiden gemischten Gemeinden prakti-
ziert worden. Die christlichen Juden, die aufgrund ihrer Abstammung und auf-
grund ihres Glaubens an Jesus Christus ein Bindeglied hatten sein konnen zwi-
schen den nicht-christusgldubigen Juden auf der einen und den hellenistisch-heid-
nischen Christen auf der anderen Seite, wurden bekanntlich das Opfer der Ge-
schichte. Von phariséischer Seite wurden sie in der Periode der Festlegung der

33 W. Bauer, Rechtgldubigkeit und Ketzerei im &ltesten Christentum, Tubingen
1964 {mit einem Nachtrag von G. Strecker). Zu diesen und anderen Modellen

vgl. J. Blank, Zum Problem "Haresie und Orthodoxie" im Urchristentum, in:

G. Dautzenberg u.a., Zur Geschichte des Urchristentums, Freiburg 1979, 142-160;

N. Brox, Haresie, in RAC XIII, 248-297.

34 H. Koster/J.M. Robinson, Entwicklungslinien durch die Welt des frilhen Chri-
stentums, TUbingen 1971,

35 Brox (s. Anm. 33), 291.

36 G. Strecker, Vorwort zu Bauer (s. Anm. 33), V; allerdings sollte man mit Bauer,
ebd. 4, dies als maglich veranschlagen, nicht jedoch als neue klischeehafte Ge-
schichtskonzeption verstehen.

37 Zur judenchristlichen Literatur und Theologie vgl. G. Strecker, Zum Problem
des Judenchristentums, In: Bauer (s. Anm. 33), 245-287, sowie die Uberblicke
bei Conzelmann (s. Anm. 29), 42-45.114-118; Schneemelcher (s. Anm. 29), 155-
165.
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verbindlichen Halacha in der Zeit von 70-135 n.Chr. aus der Synagoge verbannt,
was gemeinhin mit dem "Ketzersegen" unter Gamaliel II. und der Synode von
Jabne/Jamnia (um 95) verbunden ‘wird, im Ubrigen aber ein langer Proze war.38
Von Seiten der (heidenchristlichen) GroBkirche unterscheidet zwar Hegesipp (2.Jh.)
noch zwischen ofthodoxen und hiretischen Judenchristen, wahrend Irenéus von
Lyon (am Ende des 2. Jh.s) diese Gruppe der Christen nur noch als héretisch ab-
stemnpelt. Die Sicht der Kirchenvater ist einseitig—golemiﬁchjg, wahrend der aus
Palistina stammende Martyrer Justin um 150 sachlich zutreffend noch zwischen
Judenchristen unterscheidet, die die ganze Tora zwar fUr sich halten, sie aber
nicht fiir Heiden als verpflichtend ansehen, und anderen, die sie auch fir Heiden-
christen als heilsnotwendig ansehen. Auf letztere lassen sich die radikalen Ebioni-
ten, die Nazarder, die Enkratiten, die Quartodezimaner und die gnostisch beein-
fluBten Elkeasiten zuriickfihren. Alle diese judenchristlichen Gruppen verlieren
spitestens im 4. Jahrhundert ihre Eigensténdigkeit; ihre Mitglieder schlieBen sich
entweder dem rabbinischen Judentum, gnostischen Gruppen oder auch der heiden-
christlichen GroBkirche an. Das Dilemma der Judenchristen wird von Hieronymus
(342-420) trefflich wie folgt umschrieben: dum volunt Nazoraei et Judaei esse et
Christiani, nec Judaei sunt nec Christiani (ep 112,13). So muBten im Jahre 132
unter Kaiser Hadrian nach dem verlorenen zweiten judisch-rémischen Krieg (im
Gegensatz zur Vertreibung der griechisch sprechenden hellenistischen Judenchristen
durch die aramiisch sprechenden Judenchristen zu Beginn) die Judenchristen jetzt
den Heidenchristen selbst in Jerusalem weichen, da in der anstelle von Jerusalem
gegriindeten Aelia Capitolina Beschnittene (also Juden und Judenchristen) nicht
wohnen, sie sogar nicht einmal betreten durften. Die Folge: Im Jahre 135 existier-
te hier unter Bischof Markos eine rein heidenchristliche Gemeinde. - Auch aus
jiidischer Perspektive 148t sich heute nlichtern konstatieren: "Das christliche Juden-
tum wurde sowohl durch das rabbinische Judentum von Jabne aus dem Bereich des
Judentums als auch durch eine griechisch-rémische Kirche, deren Mitglieder weit-
gehend heidnischen Ursprungs waren, aus dem Bereich des Christentums verdrangt
und ausgeschlossen."m DaB mit solchen Entscheidungen weder das Judentum noch
das Christentum in theologischer Sprache und sozialer Lebensform ganz mono-
lythisch wurden, ist geschichtlicher Existenzweise gemés.

Ebenso ist historisch niichtern festzustellen, dal die anféngliche faktische Einheit

38 Zu einem dynamischen Verstdndnis vgl. G. Stemberger, Die sogenannte "Synode
von Jabne" und das frilhe Christentum, in: KKairos 19 (1977) 14-21; von judischer
Seite vgl. Sch. Ben-Charin , Die Ketzerformel, in: Kontinuit&t und Einheit. Fs.

F. MuBner, Freiburg 1981, 473-483, zu weiterer Literatur vgl., Brox (s. Anm. 33),
254, XS

39 Zur polerischen Sicht der Kirchenvéter vgl. vor allem A.F.J. Klijn/G.J. Reinik,
Patristic Evidence for jewish-christian Sects, Leiden 1973.

40 Sigal (s. Anm. 18), 91; vgl. auch L. Goppelt , Christentum und Judentum im
ersten und zweiten Jahrhundert, Gilitersloh 1954, bes. 71-267.



51

des frihjidisch-urchristlichen Traditionsprozesses primér nicht allein aus theo-
logischen Grinden aufgegeben wurde. "Die Messiasfrage hitte nicht unbedingt zu
einem innerjudischen Streit fiihren miissen. Das jiidische Volk hat schon Bfter Mes-
slasprétendenten gesehen und geduldig auf das Endergebnis des Wirkens solcher
Leute gewartet. Doch im ersten Jahrhundert war die allgemeine politische Lage
im rémisch besetzten Paléstina so angespannt, daB jede messianische Bewegung
als geféhrlich angesehen wurde und die rémischen Behirden auf den Plan rief. Die
judischen Selbstverwaltungsgremien hatten im Interesse des inneren Friedens

kaum eine andere Mdglichkeit, als solche Messiasgestalten an die Rémer auszulie-
fern, die mit ihnen meist kurzen ProzeB machten. Der Fall Jesu war hier keine

L Ahnliches 148t sich auch zu den Anhéngern Jesu sagen, die schlieB-

Ausnahme."
lich wegen ihrer Nichtbeteiligung am jiidischen Aufstand gegen Rom im Jahre &6
von der extrem national eingestellten Richtung unter Gamaliel IL in den folgenden
Jahrzehnten ebenso aus der rabbinisch, konservativ orientierten Synagoge ver-
dréngt wurden wie dessen Vorginger Jochanan Ben Zakkal und dessen Anhanger.
Im Verhdltnis zum Judentum war im 1. und 2. Jahrhundert nicht - wie oft unter-
stellt wird - allein die Hellenisierung des Christentums entscheidend fiir die Tren-
nung ven Synagoge und Kirche, sondern die Konzentration der Vielfalt jiidischer
Glaubensweisen auf die hebréische Bibel und die normative Auslegung dieser Bibei
durch die nationalistische rabbinische Theologie. Davon waren alle hellenistisch
orientierten Reformbewegungen des Judentums mehr oder weniger betroffen. Ver-
engt man den historischen Blickwinkel einzig und allein auf das Verhaltnis von
christusgldubigen Juden und nichtchristusgléubigen, pharisdischen Juden, dann ge-
winnt die Christologie mit all ihren Implikationen einen historisch unsachgemaRen
Stellenwert. Denn die Bemihungen um eine Abgrenzung des biblischen Kanons nach
70 wie die Verwunschung der Ketzer im Achtzehngebet waren "nicht primar gegen
die Christen ger:chtet" , ihre primare Funktlon war vielmehr die "Selbstabgren-
zung der rabbinisch kontrollierten Gememde" . In diesemn Proze@ der Selbstfindung
und der Suche nach der eigenen Identitst grenzten sich die konservativ und natio-
nal eingestellten Rabbinen gegen alle anderen reformerischen judischen Gruppen

ab - einschlieBlich gegen das Christentum (bei dem die sich verstirkende Christo-
logisierung - vertiefte Reflexion tiber Jesus als inkarnierte Hypostase Gottes -
und Neuakzentuierung des ehemals strenger theozentrischen judischen Glaubens
aber eine nicht unerhebliche Rolle gespielt haben dirfte; fir diese Entwicklung
gibt es jedoch keine nichtchristusgldubigen jiidischen Quellen). Normatives Juden-
tum und normatives Christentum sind gleich alt und aus gleichen Motiven entstan-

41 G. Stemberger, Das klassische Judentum. Kultur und Geschichte der rabbini-
schen Zeit, Miinchen 1979, 199.

42 Ebd. 200; ausfihrlicher ebd. 18; Conzelmann (s. Anm. 29), 116f.
43 Brox (s. Anm. 33), 254.
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den. Wie stark die Wechselwirkung beider Gruppen aufeinander war, bleibt im hi-
storischen Dunkel, wahrend die Reaktion der christlichen Seite im NT und dem
nachneutestamentlichen christlichen Schrifttum literarisch breit belegt ist.

will man nicht die Geschichte der Sieger im jidischen und im christlichen Raum
zur theologischen Elle mdglicher judischer und christlicher Identitdt machen, las-
sen sich dann Uberhaupt Kriterien fiir einen sachgerechten, theologisch-akzepta-
blen Umgang mit Traditionen im Judentum und Christentum in dieser Zeit benen-
nen? Christlicherseits 148t sich diese Frage nur beantworten unter Hinwels auf
Jesu theologischen Anspruch im sprachlichen und nichtsprachlichen Verhalten.

Bevor darauf eingegangen wird, seien aus soziologischer Sicht zusammenfassend
Ergebnisse von G. TheiBen festgehalten hinsichtlich der den christusgldubigen und

i unter-

nichtehristusgldubigen Juden gemeinsamen Umwelt in Palastina. TheiBen
sucht nicht nur die Einwirkungen der Jesusbewegung auf die Gesellschaft, sondern
auch die Einwirkungen der Gesellschaft auf die Jesusbewegung, wobei okonomische,
tkologische, politische und kulturell/theologische Faktoren in unaufldslicher Wechsel-
wirkung stehen. Bei der Analyse mdglicher gesellschaftlicher Faktoren, die auf die
Jesusbewequng eingewirkt haben, betont TheiBen:

a) sozioBkonomische Faktoren, die das markanteste Phanomen der Jesusbewegung
bedingen: die soziale Entwurzelung der Wandercharismatiker (34). Sozial entwur-
zelte Menschen gab es zur Zeit Jesu zahlreich in Paldstina (38). Als Ursachen der
sozinBkonomischen Verdnderungen sind zu nennen: "natiirliche Katastrophen, Uber-
bevilkerung, Besitzkonzentration und konkurrierende Steuersysteme."(41)

b) Soziotkologische Faktoren wie das Aufblihen der Stidte in hellenistischer Zeit
firderten den Stadt-Land-Gegensatz (47), womit eine Distanz zu den hellenisti-
schen Stddten (49), aber auch zum Tempel in Jerusalem (53) impliziert war.

¢) Als soziopolitische Faktoren benennt TheiBen die Fremdherrschaft der Rémer
und die Herrschaft der priesterlichen Aristokratie, wobei "die Spannung zwischen
beanspruchter Theokratie und faktischer Aristokratie ... zum Nahrboden radikal-
theokratischer Bewegungen (wurde), in denmen die Theokratie Jahwes gegen ihre
theokratischen Vermittler und deren Verblindete, also gegen Priester und Rémer,
ausgespielt wurde. Eine solche radikaltheokratische Bewegung war auch die Je-
susbewegung.” (57) "Thre Verkiindigung der nahen Gottesherrschaft konnte nur in
einem Land Resonanz finden, in dem das Prablem der Herrschaft unbefriedigend
geltst war." (62) "Paléstina lebte in einer sténdigen Verfassungskrise" (73). Der

44 Zur BEQrUndung vgl. G. TheiBen, Studien zur Soziologie des Urchristentums,
Tlbingen “1983; ders., Sozlologie der Jesusbewegung, Minchen 1977 (die Zahlen
im fortlaufenden Text oben beziehen sich auf diese Verdffentlichung; zu kriti-
schen Anmerkungen zum Ansatz TheiBens vgl. Frankemdlle, Sozialethik (s. Anm.
1), 44-63, bes. 5313’}; H.G. Kippenberg, Religion und Klassenbildung im antiken
Judda, Gottingen ~1982.



53

Konflikt zwischen den verschiedenen Herrschaftsstrukturen fiihrte schlieBlich zum
Jiidischen Krieg. (63)

d) Bel den soziokulturellen Faktoren sind vor aller die Spannungen zwischen judi-
scher und hellenistischer Kultur zu nennen, wobei das SelbstbewuBtsein judischer
Gruppen primér durch die Tora definiert war. "Die Thora gab dem Judentum sei-
ne Identitdt, definierte seine privilegierte und gefdhrdete Stellung unter zllen
Velkern und verlieh ihm sein SelbstbewuBtsein. Die Diskussion um die wahre Thora
und lhre Auslegung weist auf eine Identitétskrise des Judentums. Seine Rolle unter
allen Vdlkern war problematisch geworden. Man schwankte (oft unbewuBt) zwischen
Anngherung und Abgrenzung, Kritik und Uberbietung, Thoraverscharfung und -ent-
scharfung." (74) Auch das Verstandnis Israels als Volk Gottes war erschittert. "Wenn
ein Volk sich selbst eine privilegierte Rolle unter allen Vilkern zuschreibt, aber
einer politischen und kulturellen Ubermacht zu unterliegen droht, muB es in eine
schwere Identit&tskrise geraten. Sein Selbsthild ist bedroht, sein inneres Gleichge-
wicht gestort. Eine solche Identitdtskrise machte Israel im 1. Jh.n.Chr. durch.” (88)
Diese und andere Krisen der judisch-paldstinischen Gesellschaft veranlaBten die
Suche nach neuen Madellen personlicher und sozialer Identitst. Diese durch viele
Faktoren bedingte "Orientierungskrise der Gesellschaft" war es, auf die auch "die
Jesusbewegung eine Antwort zu geben versuchte" (30), wollte sie wirklich eine die
Menschen frohmachende und befreiende Botschaft ausrichten und verwirklichen -
als Antwort auf Unterdriickung und Ausbeutung, blutige Auseinandersetzungen und
Gewalt, Isolierung und Lebensangst. Je kankreter und individueller die Antwort
Jesu und die der urchristlichen Missionare auf diese Identitétskrise ausfiel, je star-
ker Jesus eine perstnliche Identitdt, die Jesusbewegung eine soziale Identitit ent-
faltete, um so stdrker kam es zu Konflikten mit anderen religitsen Grupplerungen
und ihren Fihrern. Systemtheoretisch werden Innovationen immer als Storungen
empfundenas, wobel die Regel gilt: je ausgeprdgter die Identitét, um so ausge-
prégter auch die Abgrenzung zu anderen personalen und sozialen Identitdten.

Ohne die gegenwértige Tradierungskrise des christlichen Glaubens zu verharmlo-
sen: Die Antike insgesamt, das Paldstina z.Z. Jesu im besonderen war eine Welt
konkurrierender Lebensangebote. Die Tradierungskrise im frihen Judentum und
Christentum in Paldstina um die Zeitenwende bis zur Trennung im Verlauf etwa
der 40 Jahre von 80-120 n.Chr. erscheint mir vergleichsweise umfassender und
fundamentaler - aufgrund der Einheit von Theologie und Politik, aufgrund des Ver-
stdndnisses der Tora als Sozialordnung Israels, aufgrund der Identifizierung von

45 Zum Verhdltnis von Identitdt und Sozialitat, zu Ambivalenzen und Konflikten
aus soziologischer Sichs vgl. etwa N. Luhmann, Funktionen und Feloen formaler
Organisationen, Berlin “1976, 220ff5239f’f.304ff; = Krag?mannp Soziologische Di-
mensionen der Identitdt, Stuttgart 1978, 97ff.133ff.150(1.174 f; Ch. Morgenthaler,
Sozialisation und Religion, Giitersloh 1976, 49ff.99ff.139ff.182ff.
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Volk und Land bei einigen religionspolitischen Gruppen, aufgrund der Konflikte
zwischen konservativen Strémungen und Reformbewegungen sowie aufgrund der
von einigen Gruppen beanspruchten Freiheit und der faktischen Knechtung durch
die Besetzungsmacht usw. Mag man in der modernen Religionssoziologie das Ju-
dentum z.Z. Jesu zu Recht als traditionale, vormoderne und soziologisch als ge-
schlossene Gesellschaft mit einem gesellschaftlich anerkannten und institutiona-
lisierten religitsen System interpretieren (Max Weber), es bleibt die Feststellung,
daB in dieser Zeit sowohl das Judentum als auch das Christentum duBerst differen-
zierte Strukturen aufweisen, da selbst zwischen verschiedenen pharisdischen Rich-
tungen gewaltsame Auseinandersetzungen belegt sind (j Schab 3e, 34ff). Die mes-
sianische Praxis Jesu und die Nachfolgepraxis der verschiedenen urchristlichen
Gemeinden kann nur aus dieser Krisensituation des Frilhjudentums erkldrt werden.
Ihren Hohepunkt fand sie fUr die Priesterschaft sowie fiir den politischen und
messianischen Teil des Volkes in der Zerstdrung des Tempels in Jerusalem im
Jahre 70, wahrend die Essener, die Qumran-Gemeinde und die Christen schon
vom "Ende des alten Kults und des alten Tempels" ausgingen, "bevor dieses Ende
tats&chlich stattgefunden hatte"%. Jesu:prophetische, tempelkbitische Haltung
(vgl. Mk 7,6f; 11,15-19; Mt 12,1-8) gehort in diesen judischen Kontext.

Bei aller theologischen und sozialen Verwurzelung Jesu im prophetischen, apoka-
lyptischen, tempel- und gesetzeskritischen Judentumn seiner Zeit stellt sich die
Frage nach der Individualitdt, nach der Einzigartigkeit Jesu und den Mgglichkeiten
seiner Einwirkung auf die divergierenden Gruppen im Judentum. Diese Frage

wird auch von judischen Theologen gesehen und religionssoziologisch wie folgt
etwa von Sch. Ben-Chorin mit einem Wort von Martin Buber beantwortet: "Ge-
wisser als je ist es mir, daB ihm ZJesus] ein groBer Platz in der Glaubensgeschich-
te Israels zukommt und daB dieser Platz durch keine der ublichen Kategorien
umschrieben werden kann."*’ Annlich formuliert E.L. Ehrlich: "In vielem glich er
:[:JESUSJ den Rabbinern, in nicht wenigem war er mit Pharisdern einer Meinung,
manches hat er gewiB aus der T&uferbewegung des Johannes Ubermnommen, und
das 'Alte Testament' ist die stdndige Quelle seiner geistigen Existenz. Was ihn
aber dennoch auszeichnet, ist seine Uneinreihbarkeit, denn als bestimmter Typus
einer religidsen Personlichkeit 148t er sich nicht festlegen." In seinem "Selbst-
bewuBtsein durchbricht er die Kette jldischer Lehrer seiner zeitn*®, Wie lassen

46 Zur Krise im Frilhjudentum vor und nach 70 n.Chr. vgl. auch Neusner (s. Anm.
17, 15f.23f, zur Stellung der Essener und des Christentums zum Tempelkult ebd.
21-23; das Zitat findet sich ebd. 22.

47 Sch.Ben-Chorin, Bruder Jesus (s. Anm. 31), 11 unter Zitierung von M. Buber,
Zwel Glaubensweisen; vgl. auch P. L apide, Juden und Christen, Einsiedeln 1976, 67.

48 E.L. Ehrlich, Eine judische Auffassung von Jesus, in: W.P. Eckert/H.H. Henrix
(Hg.), Jesu Jude-Sein als Zugang zum Judentum, Aachen 1976, 35-49, ebd. 43;

vgl. auch Klausner (s. Anm. 31) 527f.542f und D. Flusser, Jesus, Hamburg 1986

(= 1968) 68.75.87.
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sich diese erstaunlichen Thesen inhaltlich begriinden?

Bevor darauf eingegangen wird, soll abschlieBend eine Skizze (die immer auch
vereinfacht) die Stellung Jesu und der Jesusbewegung im vielfdltigen Judentum
und Christentum mit ihren flieBenden Grenzen festhalten.
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III. Jesu personale und soziale Identitat

Diese vom amerikanischen Soziologen E. Goffman einfibrte und inder gegen-
wirtigen Soziologie und Psychologie weithin geldufige Begriff]ichkeithg unter-
scheidet formal, was sich inhaltlich iberschneidet. Beide Aspekte zielen auf
"Erwartungen der Interaktionspartner an das Individuum. Der Begriff der sozia-
len Identitdt bezieht sich auf die Normen, denen das Individuum im gegenwdrtigen
InteraktionsprozeB gegeniibersteht, der Begriff der personlichen Identitdt dage-
gen auf die dem Individuum zugeschriebene Einzigartigkeit." In beide Richtungen
verhalt sich das Individuum "balancierend ... Diese Balance auszuhalten, ist die
Bedingung fiir die Behauptung von Ich-Identitédt. Ich-Identitdt erreicht das Indi-
viduum in dem AusmaB, als es, die Erwartungen der anderen zugleich akzeptie-
rend und sich von ihnen abstoBend, seine besondere Individualitat festhalten und
im Medium gemeinsamer Sprache darstellen kann." Dies geschieht nur in einem
dynamischen InteraktionsprozeB, bei dem Konflikte vorprogrammiert sind: "Vor
den widerspriichlichen Anforderungen einer in sich zerstrittenen Gesellschaft kann
es (das Individuum) sich nicht s<:htitzen."5D Der Kontext der Fragen in Mk 4,41:
"Wer ist dieser?" oder in Mk 8,27: "Ihr aber, fUr wen haltet ihr mich?" zeigt,

daB durch die religidse Tradition vorgegebene Verhaltenserwartungen an Jesus
herangetragen werden. Die Begriffe Menschensohn, Johannes der T&ufer, Elija,
Jeremia, einer der Propheten, Messias, Sohn des lebendigen Gottes (vgl. Mk 8,27f
par Mt 16,13-16) setzen die unterschiedlichsten Hoffnungen auf Befreiung poli-
tisch-restaurativer, apokalyptisch-eschatologischer, priesterlich-kultischer u.a.
Art frei. DaB sich keiner der Begriffe bruchlos auf die messianische Praxis Jesu
Ubertragen 138t, ist l)tﬂ:kannt.s‘1 Dies ist nur ein Beispiel fUr das dynamische Ver-
standnis des Verhaltnisses von Individualitdt in aller Sozialitét bel Jesus.

Will man sozialisatorische Faktoren angeben, die fUr das Judentum aller Schat-

tierungen allgemein die Identitat gegen MNichtjuden umschreiben, sind zu nennen:
Das exklusive ErwahlungsbewuBtsein Israels in seiner Beziehung zum einzigen
Gott, wobei diese Beziehung durch die Tora, d.h. durch die von Gott ge-setzte
Sozialordnung (fUr alle sozialen, politischen und religitsen Dimensionen), fir die
jeweilige Zeit n@her geregelt wurde. DaB man damals im Rahmen der verschie-

49 Vvgl. z.B. nur Krappmann (s. Anm. 45), 208; L. Helbig, Sozialisation, Frank-
furt 1979, 55; D. Geulen, Das vergesellschaftete Subjekt, Frankfurt 1977. vgl.
auch den fundierten Uberblick von B. Schmid, Der Mensch in der Gemeinschaft
- Grundfragen und Grundkréfte des sozialen Lebens, in: M. Miiller (Hg.), Senf-
korn., Handbuch fiir den katholischen Religionsunterricht Klassen 5-10, Band 11/1,
Stuttgart 1986, 79-104.

50 Krappmann (s. Anm. 45), 208.

51 Zu den vielfdltigen Vorstellungen allein beim "Messias" vgl. den Ansatz und
den Uberblick bei J. Blank, Jesus Christus/Christologie, in: NHthG II, 226-239,
bes. 227-229.
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denen Richtungen judischer Glaubenspraxis intensiv und unerbittlich Uiber die Fra-
gen stritt, wer denn zum Volke Gottes gehérte, wie die richtige Tora-Interpre-
tation auszusehen hatte, welche Gruppe das Recht hatte, das wahre Israel zu
sein, wie konkret die Theopolitik im Verhdltnis zu weltlichen Herrschaftsansprii-
chen auszusehen hatte usw., ist bekannt. Als sozialisatorische Faktoren fiir heran-
wachsende Juden der damaligen Zeit im engeren Sinne sind zu nennen: Elternhaus,
GroBfamilie, Schule, Synagoge, Tempel (inhaltlich also u.a. Gebete, Schriftlesung,
hdusliche Feste im fjiidischen Jahreskreis und im Ablauf des Lebens, Wallfahrten,
vor allem aber auch - etwa in pharisdischen Kreisen - die levitisch bestimmte
Reinheit im allt&glichen Lebensvollzug), dariberhinaus die bereits angesprochenen
soziotkonomischen, -Gkologischen, -politischen und -kulturellen Faktoren, Gelten
sie alle fUr Jesus? Sicherlich nicht, da nach den gegebenen Hinweisen nicht nur
der allgemeine lebensgeschichtliche Kontext des Judentums um die Zeitenwende,
sondern auch im ausdifferenzierten System des Judentums die Ungleichzeitigkeit
der Zeitgenossen zu beachten ist.” Hier ist im strengen Sinn kairologisch nicht nur
die unverwechselbare Biographie jedes einzelnen Menschen, sein sozialer Status,
sein SelbstbewuBtsein, sondern auch die damit verbundene pragmatische Intention
seiner sprachlichen und nichtsprachlichen Handlungen relra\.'ant.53

Was 188t sich unter solchen Aspekten angesichts der kerygmatischen Grundorien-
tierung schon der &ltesten Jesustradition und angesichts der Spirlichkeit der Quel-
len?® dber die Einzigartigkeit Jesu sagen? Wer meinte, daB die exegetische Wis-
senschaft unserer Zeit langsam zu einem Konsens finden wiirde, muB entt&uscht
werden. Der umsichtige und niichtern abwégende, 80jahrige W.G. Kimmel kommt
in seiner 533 Seiten umfassenden kritischen Bestandsaufnahme der wissenschaft-
lich orientierten Riickfrage nach Jesus von 1950 bis 198055 in seinem Resimee
(535-541) zu einem sehr nlichternen Ergebnis: "Die Fiille der einander widerspre-
chenden oder in vielen Fillen sich gegenseitig ausschlieBenden Anschauungen”

sei "insbesondere beim Verstdndnis der eschatologischen Anschauungen Jesu, bei
der Interpretation der Gleichnisse und bei der Beurteilung des personlichen An-
spruchs Jesu" erschreckend (535). Die Meinungsvielfalt erwecke den "Eindruck eines
villigen Meinungswirrwarrs" (535; vgl. 539) - womit alle Vorurteile gegen die wis-

52 Insofern sind die Hinweise auf das Judentum von W. Qelmiiller, Bedrohung
der personalen und sozialen Identitat, in: Conc 12 (1976) 143-153, #\ier 146.151
zu differenzieren.

53 Zum pragmatischen Textverstdndnis und zu Analysebeispielen vgl. Frankemélle,
Biblische Handlungsanweisungen (s. Anm. 3).

54 Zum Problem der Riickfrage nach dem historischen Jesus vgl. die Beitrége

im Sammelband von K. Kertelge (Hg.), Rickfrage nach Jesus, Freiburg 1974;

zu neuen Ansétzen vgl. auch F. MuBner, Riickfrage nach Jesus. Bericht iber neue
Wege und Methoden, in: Methoden der évangelien-Exegese (Theologische Berichte
13), Einsiedeln 1985, 165-182.

35 W.G. Kimmel, DreiBig Jahre Jesusforschung (1950 - 1980), Konigstein/Bonn
1985,
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senschaftliche Exegese bestdtigt wéren. Positiv wertet Kimmel die weitverbrei-
tete Uberzeugung, daB die Frage nach dem Jesus der Geschichte "nicht nur er-
laubt und mdglich, sondern sowaohl geschichtswissenschaftlich wie auch theologisch
unerldBlich" sel (537). Durch die Beschaftigung mit dem historischen Jesus wer-
den nach R. Schnackenburg Gnosis, Mythos und jede Art von Ideologie im christ-
lichen Glauben kritisch in Frage gestellt%, wenn Jesus wirklich aus seiner Lebens-
welt verstanden wird. Einen Konsens in der Forschung stellt Kimmel insoweit
fest, daB die Verkiindigung Jesu "grundlegend beherrscht" war "von der Erwartung
der kommenden Gottesherrschaft, auch wenn die Art dieser Erwartung (Naherwar-
tung oder nicht?, Gegenwart und Zukunft der Gottesherrschaft) umstritten ist"
(540). Auch bestehe anndhernde Einigkeit daritber, daB die Verklindigung Jesu nicht
verstanden werden kénne ohne Beachtung der grundlegenden Tatsache, daB die-
ser Verkiindigung "ein absoluter Autoritdtsanspruch Jesu" zugrunde lag, wenn auch
"HJuBerst umstritten” sei, "in welche Form dieser Anspruch Jesu gekleidet war" (540).
- Gegenlaufige Tendenzen aus jlngster Zeit (vor allem aus Tibingen) sind nicht

zu Ubersehen. Geprégt von einer stark jesuanisch-historisierenden Grundvoraus-
setzung treten M. Hengel, O. Betz, R. Pesch und P. Stuhlmacher an, "der z.T.
richtungslos gewordenen Evangelienforschung einen neuen Impuls zu geben. Es
besteht die Hoffnung, daB dieses Ziel erreicht worden ist"57. Was die Sozialisa-
tionsfaktoren Jesu von Nazareth betrifft, kann jede gewiinschte Auskunft in der
bei Q. Betz und M. Hengel geschriebenen Dissertation von 1980/81 von R. Ries-
ner zum Thema "Jesus als I_ehrer“58 gefunden werden (so zum Elternhaus, zur
Bedeutung von Maria fir Familientraditionen, zu priesterlichen Verwandtschaften,
zu Joseph als Lehrer; auBerdem zur Bedeutung der Synagoge und der Elementar-
schule in Nazareth fir Jesus u.a.). Darlber ist im einzelnen nicht zu diskutieren;
diese Position zeigt aber die Schwierigkeit einer angemessenen Darstellung des
vorgegebenen Themas.

56 Vgl. dazu R. Schnackenburg, Der geschichtliche Jesus in seiner std@ndigen Be-
deutung fiir Theologle und KlI‘Ci:IE, in: Kertelge, Rickfrage (s. Anm. 54), 194-220;
zur Aktualitédt dieses Themas heute vgl. H. Frankemdlle, Die Welt als Geféngnis.
Die gnostische Deutung des Menschen in der Welt - eine nicht nur historische
Frage, in: Biki 41 (1986) 22-33.

57 Mit einem wissenschaftlichen Symposium 1982; die Vortrdge wurden veroffent-
licht in: P. Stuhlmacher (Hg.), Das Evangelium und die Evangelien, Tlbingen 1983;
das Zitat findet sich ebd. V.B. Gerhardsson, Der Weg der Evangelientradition,
ebd. 79-102, sieht seine friheren Thesen der konservierenden Bewahrung der Je-
sus-Worte durch den Neuansatz - endlich - bestatigt.

58 Unter%itel: Eine Untersuchung zum Ursprung der Evangelien-Uberlieferung,
Tibingen 1984, bes. 206-245; kritisch gelesen, enthalt das Buch eine Fiille von
zutreffenden zeitgeschichtlichen Beobachtungen, auch wenn zu vorschnell und

zu ungesichert Uberall Parallelen zur synoptischen Jesustradition gesehen werden.
- Einer neokonservativen Zeitstrémung verdankt sich wohl auch die Ubersetzung
des Buches von J.A.T. Robinson, Redating the New Testament, London 1976, un-
ter dem Titel "Wann entstand das Neue Testament?", Paderborn/Wuppertal 1986.
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Hinsichtlich der sozialisatorischen Faktoren, die auf die Individualitit Jesu viel-
leicht eingewirkt haben, sei noch eigens nach der Bedeutung der hellenistischen
Bildung, néherhin nach dem BewuBtsein der Ich-Identitdt und des Freiheitsgedan-
kens gefragt. Immerhin 148t sich seit dem 6.Jh.v.Chr. unter babylonischem und
persischem EinfluB, dann aber vor allem durch den Hellenismus bedingt in der
Judischen Theologie eine Entwicklung feststellen, aufgrund derer nicht mehr pri-
mér das Kollektiv, sondern das Individuum reflektiert wird. Ablesbar ist dieser
ProzeR vor allem in der Vorstellung vom Schicksal nach dem Tod und beim Ge-
danken der Auferweckung (vgl. Hos 6,2; Ez 37,11-13 mit Dan 12,1-3), was in der
jungeren Weisheitsliteratur die Verantwortung des Individuums zur Konseguenz
hat (oder umgekehrt).59 Da Jesus nachweislich (vgl. bes. die vormt Spriiche in
Mt 5-7) auf volkstlmliche Spruchweisheiten und auf weisheitliche Mahnsprlche
zurlckgegriffen hatég, wére mit M. Hengel "zu fragen, wie weit in der Verkiin-
digung Jesu selbst nicht urspriinglich 'hellenistische’, d.h. zum Beispiel 'emanzipa-
torisch-aufklérerische' Elemente wirksam waren, wie wir sie auch in der kynisch-
stoischen Diatribe finden.“él Die Kldrung der Frage nach der Bedeutung des
hellenistiischen Judentums (auch in der modifizierten Form seiner Rezeption durch
aramdisch sprechende Theologenéz) flr Jesus selbst und fiir die ersten Jesusan-
hénger erscheint als unerld@lich fiir eine sachgem&Re Verhaltnisbestimmung von
Frihjudentum - Jesus - frilhem Christentum. Das historische Feld ist hier noch
reichlich "unbeackert".

Fragt man nach einigen grundlegenden Aspekten hinsichtlich der Individualitit

59 Vgl. dazu G.v. Rad, Weisheit in Israel, Neukirchen 1970, und besonders

M. Kichler, Frihjudische Weisheitstraditionen, Freiburg/Goittingen 1979; zu Jesus
ebd. 553-592; zur gewandelten Vorstellung von Tod und Auferweckung im helle-
nistischen Judentum vgl. H. Kessler, Sucht den Lebenden nicht bei den Toten,
Dusseldorf 1985, 41-78; G. Greshake/J. Kremer, Resurrectio Mortuorum, Darm-
stadt 1986, 59-82.116f.130-137.151-157.

60 Zur Begri.'rndgng vgl. R. Bultmann, Die Geschichte der synoptischen Tradi-
tion, GBttingen “1970, 73-113 und D. Zeller, Die weisheitlichen Mahnspriiche
bei den Synoptikern, Wirzburg “1983, 147ff,

61 M. Hengel, Christologie und neutestamentliche Chronologie, in: Neues Testa-
ment und Geschichte. Fs. O. Cullmann, Zirich/Tibingen 1972, 43-67, hier 59;
ders., Jesus als messianischer Lehrer der Weisheit und die Anféange der Christo-
logie, in Sagesse et religion, Paris 1979, 148-188; Sigal (s. Anm. 18), 53-56.

62 Zum Einflu@ hellenistischer Gedanken (in der Anthropologie, im Umgang mit
Schrift und Traditionen usw.) auf die frihrabbinische Theologie und selbst auf
@umran vgl. den Uberblick von G. Friedrich, Zur Vorgeschichte des Theologi-
schen worterbuchs zum Neuen Testament, in: ThWNT X, 1-52, hier 44-49 (zur
dlteren Literatur vgl. 44f Anm. 119); H. Hegermann, Das hellenistische 'Juglentum,
in: J. Leipoldt/W. Grundmann (Hg.), Umwelt des Urchristentums I, Berlin 1971,
292-345; G. Stemberger, Geschichte der judischen Literatur, Minchen 1977, 47-
65; Hengel, Juden, Griechen und Barbaren 152-175; Sigal (s. Anr.n. 18), 56-68; zu
einer umfassenden Literaturlibersicht vgl. G. Delling (Hg.), Bibliographie zur ju-
disch-hellenistischen und intertestamentarischen Literatur 1900 - 1969, Berlin
1969.
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Jesu in aller Sozialitat, die Ursache flir seine Konflikte und fir seine pauschale
Ablehnung seiner sozialen Identitdt wurden, lassen sich vielleicht die folgenden,
keineswegs erschipfenden Aspekte benennen (wobei versucht wird, soziologische
und theologische Wirklichkeit in Wechselwirkung 2u verstehen). DaB bei dieser
Auswahl - trotz allen Bemihens um Objektivitdt - mein eigener Lebenskontext
(als Lalentheologe), mein Verstandnis von Theologie als kommunikatives Handeln
in der Einheit von sprachlicher und nichtsprachlicher Verkiindigung bestimmend
ist, ich Texte sozialgeschichtlich und pragmatisch interpretiere (all dies hat mit
der auch soziologisch orientierten Hermeneutik in den unterschiedlichsten Diszipli-
nen der Gesellschaftswissenschaften und der Philosophie zu tun), soll nicht ver-
schwiegen werden. Auch meine Art, historisch-theologische Texte auszulegen,
mein theologisches Denken und Handeln ist von all dem mitbestimmt. Bereits in
den neutestamentlichen Schriften gibt es bekanntlich nie den historischen Jesus
der Geschichte als brutum factum, sondern nur den je anders und neu gedeuteten
Jesus.63
Dies bedenkend lassen sich vielleicht mit allen Vorbehalten folgende Aspekte flr
die Jesus "zugeschriebene Einzigartigkeit" (L.Krappmann; s.0.) betonen. Damit
werden - versteht man christlichen Glauben als konkrete MNachfolgepraxis "in den
Spuren" Jesu (1 Petr 2,21) unter je neuen Bedingungen, nicht jedoch als imitatio
Christi - gleichzeitig grund-legende Impulse fir uns heute freigesetzt:

1. Die Basis: Jesu Glaube an das gegenwartige Wirken Gotteséa

GemaR des von Kiummel festgestellten Konsenses in der Forschung hinsichtlich
des zentralen Gedankens der Gottesherrschaft/Wirklichkeit Gottes in Verkindigung
und im zwischenmenschlichen Handeln Jesu und einer damit verbundenen, von
Jesus beanspruchten besonderen theologischen Autoritdt (s.o.) 188t sich als Basis-
satz formulieren: Jesus dachte vom schipferischen Wirken Gottes aus, das er mit
dem {auch politisch) leicht miBverstdndlichen Begriff basileia (Konigsherrschaft,
Konigreich) umschrieb. Dabei verbindet Jesus (wie auch das Urchristentum“) die
in Galilda unterschiedlich gefillten Hoffnungen auf eine nahe bzw. fernere heil-

63 Zu diesem Problem und zur eigenen Deutung des sprachlichen und nichtsprach-
lichen Handelns Jesu in den Deutungen der &ltesten evang%liaren Zeugen vagl.

H. Frankemdlle, Jesus - Anspruch und Deutungen, Mainz “1986; zum Problem

von immer schon in Texten gedeuteter biblischer Geschichte vgl. ders., Handlunasan-
weisungen (s. Anm. 3), 50-79, bes. 67-69.

64 Da die Akzente nur aphorismenhaft angesprochen werden konnen, erfordert
der methodische Ansatz des Uberblicks zur Begrindung der einzelnen Aspekte
vermehrt Hinweise auf fremde und eigene Literatur.

65 Vgl. H. Frankemglle, Der Glaube an die Wiederkunft Christi als Vollendung
des Gottesreiches, in: A. Falaturi/W. Strolz/s. Talmon (Hg.), Zukunftshoffnung
und Heilserwartung in den monotheistischen Religionen, Freiburg 1983, 81-120.
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volle Zukunft mit der Proklamation ihrer bereits jetzt erfahrbaren Gegenwdértig-
keit. Dies ist seine Antwort auf die Sinnkrisen seiner Umgebung. Noch genauer:
Jesus bindet die Rede von der Gegenwart der Basileia (die auch in Qumran und
in liturgischen Texten als Qualifizierung der gegenwértigen Zeit geglaubt wird)
an die eigene Praxis und an die eigene Person (vgl. Lk 6,20; 10,18; 11,20-23;
14,16-24; Mk 2,19; 10,14f u.a.). Auch die Bedeutung seiner Person flir das Gericht
des Menschensohnes nach Lk 12,8 ist Hinweis auf den "heilsmittlerischen Anspruch"és_
Allein dieser besondere Sendungsanspruch Jesu macht das religionsphanomenolo-
gisch Neue bei Jesus, seine Identitdt aus. Dieser Anspruch des irdischen Jesus

im sprachlichen und nichtsprachlichen Handeln, der jiidische Kategorien nicht
sprengt (s.u.), ist Ausgangspunkt fiir alle Christologien im Neuen Testament ara-
maéischer, judisch-hellenistischer oder griechischer Provenienz.

Fir die Nichternheit der urchristlichen Theologen spricht, daB sie trotz der Be-
tonung der einzigartigen und nicht einholbaren soteriologischen Bedeutung des
Handelns Jesu bis hin zu Tod und Auferweckung nicht insgesamt in eine enthusi-
astische und gnostische Spielart des jldischen und christlichen Glaubens verfielen,
sondern an die Wiederkunft Christi als Vollendung des Gottesreiches nicht nur
glaubten, sondern diese auch innergeschichtlich erhofﬂ;er'n.s7 Anders als fUr man-
che Christen im 19. und 20. Jahrhundert entwickelte sich bei Jesus und den ersten
Jungern aus dem Glauben an das bereits gegenwiértig erfahrbare Wirken Gottes
nicht eine "Kultur der Analgetika" (Kolakowski)se und Tranguilizers.

2. Zur Eigenart des Auftretens Jesu (allgemein)

In der Umwelt Jesu als galildischem Juden gab es Lehrer, Schriftgelehrte, Zeloten,
Essener, wunderwirkende Heilige/Therapeuten (etwa Choni der Kreiszieher, Cha-
nina Ben Dosa u.a.), apokalyptisch-zelotische Propheten, charismatische Fromme,
Phariséer (allerdings weniger als gemeinhin angenommen wird) und andere Persén-
lichkeiten. Mit G.Vermes 188t sich religionsphinomenologisch Jesus als "galildischer
Hasid ... nahtlos in das jlidische Leben des ersten Jahrhunderts" einordnen, wobei
"seine spirituelle Autoritdt" auBer Frage steht, "eine Autoritdt, die unmdglich

so leicht in den Griff zu bekommen ist, wie diejenige Autoritdt bei deren Lehren

69

vom Meister auf den Schiiler weitergegeben werden."”” Die personliche Identitét

66 A. Vﬁgtle! Jesus von Nazareth, in: R. Kottje/B. Moeller, Okumenische Kir-
chengeschichte I, Mainz/Mlnchen 1970, 3-24, hier 19.

67 Frankemolle, Wiederkunft Christi (s. Anm. 65), 100-111; ders., Jidische Mes-
siaserwartung und christlicher Messiasglaube, in: Kairos 20 (1978) 97-109; ders.,
Juden und Christen nach Paulus, in: ThGl 74 (1984) 59-80, bes. 66-73.

68 Zum Zitat von Kolakowski vgl. Qelmiller (s. Anm. 52), 151.

69 G. Vermes, Jesus der Jude, in: Judaica 38 (1982) 215-228, hier 217.224; ders.,
Jesus the Jew. A Historian's Reading of the Gospels, Philadelphia 1981 (= 1974);
ders., The Gospel of Jesus the Jew, New Castle 1981.
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Jesu zeigt sich z.B. in seinem Auftreten als charismatischer Wanderprophet etwa
im Vergleich zu #hnlichen Reisesitten der Essener oder von kynischen Wanderphilo-
sc:pherw.-"D Vergleicht man die Gruppe der Nachfolger Jesu mit dem Lehrer-Schiiler-
Verhsltnis im spateren rabbinischen Lehrinstitut oder im apokalyptisch-zelotischen
Prophetentum u.a., bleibt festzuhalten: "Weine der hergebrachten Spielarten eines
Hér-Verhdltnisses zeichnet allein und eindeutig den institutionellen Rahmen flr

die Verkiindigung Jesu vor. Das Phdnomen Jesus scheint sich vielmehr darin zu
bekunden, daB ihm nur eine neuartige Kombination dieser Méglichkeiten gerecht
wird"’%, Dies betrifft vor allem die Verbindung von Jesu Lehrtatigkeit und Wun-
dertatigkeit (s.u.), sein ungesichertes Wanderleben, sein Té&tigsein im Freien, dem
im Inhaltlichen die Verbindung unterschiedlicher Sprech- und Handlungsformen
entspricht (Weisheitstraditionen, prophetische und apokalyptische Logien, Tora-
Diskussionen u.a.). - Hinsichtlich der persénlichen Identitdt Jesu bedirfen vielleicht

im Hinblick auf die gegenwartige Glaubenspraxis folgende Aspekte im einzelnen
einer starkeren Beachtung:

3. Jesu Wirken als Lehrer und Exorzist

Charakteristisch fiir die persénliche Identitdt Jesu ist, daB er die literarisch nach-
weisbare "erste Personlichkeit des paléstinensischen Raumes ist, von der Uberlie-
fert wurde, daB er lehrte und Ddmonen austrieb."-"2 Abgesehen davon, daB Exor-
zisten in Paldstina keineswegs so hdufig waren, wie vielfach behauptet wird, zeigt
die fur Jesu Umwelt véllig ungewdhnliche Verbindung von Lehrer und Exorzist
zwelerlei:

a) entgegen anderer zeitgendssischer Tendenzen versteht Jesus sein sprachliches
und nichtsprachliches Wirken anthropologisch ganzheitlich, Leib und Seele des
Menschen betreffend. Symbolische Interaktion, sinnstiftende und befreiende Er-
fahrung der Wirklichkeit Gottes ereignet sich in Wort und Tat.

b) Die vieldiskutierte Frage, ob Jesus die Gottesherrschaft apokalyptisch-zukinftig

70 M. Hengel, Nachfolge und Charisma, Berlin 1968; zur Kritik an der etwas
einseitigen Analogie der Gefolgschaft bei apokalyptisch-zelotischen Propheten
(vgl. Hengel 55ff.63ff). s. Zeller (s. %nm. 60), 176; P. Hoffmann, Studien zur
Theologie der Logienguelle, Minster 1983, 312-331, bes. 312-318; G. TheiBen
Studien zur Soziologie des Urchristentums, Tibingen 1983, 79-141, bes. 89f.

71 Zeller (s. Anm. 60), 177; siehe auch Hengel, Nachfolge (s. Anm. 70), 65-67
und L. Schottroff/W. Stegemann, Jesus von Nazareth - Hoffnung der Armen,
Stuttgart “1981, 82: "u.W. ist das Selbstverstdndnis der Gruppe der Jesusboten
ohne soziologische oder religionssoziologische Analogie".

72 R. Kampling, Jesus von Nazareth - Lehrer und Exorzist, in: BZ 30 (1986)
237-248, mit einer kritischen Sichtung jldischer Texte des 1. Jh.n.Chr. und ge-
genwdrtiger Fehlmeinungen. Vgl. auch G. TheiBen, Urchristliche Wundergeschich-
ten, Gutersloh 1974, 274-277, der zur Begrindung das eschatologisch-apokalyti-
sche Wunderversténdnis angibt: "Als apokalytischer Wundercharismatiker steht
Jesus singuldr in der Religionsgeschichte. Er verbindet zwei geistige Welten,

die vorher nie in dieser Weise verbunden worden sind: die apokalyptische Erwar-
tung universaler Heilszukunft ‘und die episodale Verwirklichung gegenwértigen
Wunderheils." (274)
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oder schipfungstheologisch-heilsgeschichtlich-gegenwértig erfahren hat, ist von
diesem ganzheitlichen Verst&ndnis her, wenn man zurlickhaltend formulieren will,
wie folgt zu umschreiben: Jesus kann "seine Verkiindigung und sein Wirken als
schon wirksamen Ein-Stand der noch aus-stehenden Gottesherrschaft deuten."’”
Nimmt man die Aspekte von a und b zusammen, gilt: "Lehren und Verhalten, Wort
und Tat, Ankiindigung und vorgreifende Verwirklichung des Heils bilden eine Ein-
heit."n (Aufgrund dieser vorgegebenen Handlungsstruktur und Einheit von Wort
und Tun erscheint mir Theologie im kommunikativen Handlungsmodell nicht eine
neue modische Strémung zu sein, die vielleicht schon morgen wieder durch ein
neues Paradigma ersetzt werden kann.) Der Konkretheit im Angebot des Heils
entspricht bei Jesus der kairologische Augen-Blick, im momentanen Handeln die
Wirklichkeit Gottes geschundenen und verachteten Menschen ganzheitlich erfahr-
bar zu machen. Dies ist nach den neutestamentlichen Aussendungsreden (vgl. Mk
6,7-12 parr und QLk 9,1-6 par) auch Auftrag der Christen vor und nach Ostern.
Da diese Ganzheitlichkeit zum religionswissenschaftlich gesicherten Spezifikum
Jesu gehgrt, sind Christen heute auch angesichts der Autonomie von Lebenswirk-
lichkeiten in einer ausdifferenzierten Gesellschaft nicht aus der ganzheitlichen
Nachfolgepraxis Jesu Christi entlassen ...

4, Jesu Gottesverhiltnis

Dem in der Forschung unbestrittenen Tatbestand, daB Jesus nicht das Lehrhaus
eines Rabbi besucht hat und aufgrund seiner messianischen Praxis seinen Zeitge-
nossen nicht als Gesetzeslehrer oder Schriftgelehrter frihrabbinischer Pragung
erschien, korrespondiert das prophetisch-charismatisch-apokalyptische SelbstbewuBt-
sein Jesu als "Sohn", der seine Autoritdt direkt von Gott selbst ableitet und den
Satan aufgrund seines Wirkens wie einen Blitz vom Himmel fallen sieht (vgl. Lk
7,22f; 10,18.23f; 11,21-23).

Diesen Anspruch auf Gottunmittelbarkeit in der Sendung teilt Jesus mit alttesta-
mentlichen Propheten, mit den Boten der Logienguelle mit dem Apostel Paulus,

mit spateren gnostischen Theologen, aber auch mit charismatischen Frommen und

75

Therapeuten in Galilda zur Zeit Jesu’~. Auch Hillels theologisches BewuBtsein

ist von einem &hnlichen personalen Gottesverhaltnis gekennzeichnet.76 Bel solchem

73 H. Merklein, Die Gottesherrschaft als Handlungsprinzip, Wiirzburg 1978, 296,
der insgesamt zu Recht die Ethik Jesu und die prasentische wie futurische Escha-
tologie der Basileia-Verkiindigung und -Praxis zusammenbindet.

74 H. Conzelmann, Jesus Christus, in: RGG3 III, 619-653, hier 628.

75 Zu Letzteren vgl. Vermes (s. Anm. 69), 206ff; Flusser (s. Anm. 48), 89-91;

M. Hengel, Der Sohn Gottes, Tibingen 1975, 68-73, der ebd. 68 Anm. 85 zu Recht
notiert: "Diese Tatsache wird in der religionsgeschichtlichen Diskussion meist
vollig Ubersehen; Kampling (s. Anm. 72), 244 mit Anm. 65.

76 D. Flusser, Hillels Selbstverstdndnis und Jesus, in: Freiburger Rundbrief 27

(1975) 172-175.
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Sendungsanspruch sind Konflikte mit den sozial-theologischen, etablierten Normen
unausweichlich.

5. Jesus und die Tora

Was die vieldiskutierte und kontroverse Frage nach einem eventuellen Bruch der
Tora als "Gesetz des Mose" in Praxis und Verkindigung Jesu betrifft, ist im Frih-
judentum zwischen der umfassenden Tora und Halacha (das Gehen, Wandeln, way
of life mit allen Einzelgesetzen fiir das religifse und nichtreligidse Leben) zu un-
terscheiden.77"T0ra und Gesetz sind keineswegs dr:lsseil:xe."?a

w/? sind vor und neben Jesus

"Erleichterungen,
Dispensationen und Aufhebungen von Einzelgeboten
reichlich belegt. Jeder groBe judische Theologe, der seinen jldischen Glauben ernst

A0 zur Tora und zu den einzelnen

nahm, war ven einem "dialektischen Verhalten"
Gesetzen (ritueller, kultischer u.a. Art) geprdgt. Jesu kritisches Verhalten zu den
Gesetzen darf daher nicht christologisch verzweckt werden. "Es gibt keinen Beweis
8L ba auch biblisch

orientierte Theologie (wissenssoziologisch betrachtet) am Streit um die Wirklich-

dafir, da Jesus eine Aufhebung der Tora beabsichtigt hatte.

keit und ihre richtige Deutung teilnimmt, gehorte im Judentum im Interesse eines
gelingenden Lebens der standige Streit im Wechsel der Geschichte um die richtige
Auslegung der Tora ipso facto dazu. Im Interesse des gelingenden Lebens ist die

77 Val. L. Volken, Jesus der Jude und das Jidische im Christentum, Diisseldorf
1983, 132-136; F. MuBner, Traktat Uber die Juden, Minchen 1979, 37-45.370-
374; J. Maier, Jesus von Nazaret und sein Verhdltnis zum Judentum. Aus der
Sicht eines Judaisten, in: W.P. Eckert/H.H.Henrix (S. Anm. 48), 69-113, bes.
85-89 und 95-99; K. Berger, Die Gesetzesauslegung Jesu I: Markus und Parallelen,
Neukirchen 1972, Vgl jetzt besonders den Sammelband von K. Kertelge (Hg.),
Das Gesetz im Neuen Testament, Freiburg 1986; hinzuweisen ist ebd. vor allem
auf die Beitrdge von K. Muller, Gesetz und Gesetzeserfillung im Frihjudentum,
11-27; F. MuBner, Das Toraleben im jiidischen Verstdndnis, 28-45; G. Dautzen-
berg, Gesetzeskritik und Gesetzesgehorsam in der Jesustradition, 46-70;

P. Fiedler, Die Tora bei Jesus und in der Jesusiiberlieferung, 71-87; H. Franke-
molle, Gesetz im Jakobusbrief, 175-221 (hier 180-189 "Vergewisserungen und
Stichworte zum frihjidisch/frilhchristlichen Gesetzes-Verstandnis™).

78 Miller, Gesetz (s. Anm. 77), 16; Verf. kindigt zu diesem Vortrag ohne Anmer-
kungen und weiterfilhrende Nachweise eine eigene Monographie an unter dem
Titel: "Leben nach dem Gesetz im Frihjudentum", Stuttgart 1987 (SBS).

79 A. Nissen, Gott und der N&chste im antiken Judentum, Tibingen 1974, 359
als Uberschrift zu den Textbeispielen ebd. 359-389. (Leider fehit es der respek-
tablen Arbeit an einer kritischen chronologischen Einordnung der behandelten
rabbinischen Texte aus nachneutestamentlicher Zeit; zur Kritik vgl. P. Schafer
in: ThLZ 102 (1977) 432-437 und Maier, Jesus (s. Anm. 26), 75 Anm. 4,)

80 C. Thoma, Christliche Theologie des Judentums, Aschaffenburg 1978, 1564
vgl. zur halachischen Vielfalt seit dem 3. Jh.v.Chr. auch die judische Darstellung
von Ph. Sigal, The Emergence of Contemporary Judaism I, Pittsburgh 1980, 377-
507; ders., Tﬁe Halakhah of Jesus of Nazareth according the Gospel of Matthew,
Pittsburgh 1979, 35-57.

81 Maier, Jesus (s. Anm. 26), 95.
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Tora gerade als Offenbarung Jahwes nach Judischem Verstandnis auf immer neue
zeitgerechte Adaptionen und Transformationen angewiesen. Diese Konzeption be-
dingt (vor allem angesichts des Fehlens eines Judischen Lehramtes) Streit und Kon-
flikte, aber auch eine nachahmenswerte Toleranz und eine erstaunliche Produkti-
vitat.

Nimmt man den nachdsterlichen Glauben an den messianischen Anspruch Jesu hin-

Zu, radikalisiert sich das Problem. Akzeptiert man die Prémisse ("der Messias ist

in Jesus gekommen"), dann ist nach Schoeps etwa Rém 10,4 ("Christus ist das En-

de des Gesetzes") "ein fir judisch-theologisches Denken ganz exakter UrteilsschJuB."82
Ahnlich hat auch Scholem in elnigen Aufsitzen zur Krise der Tradition im judischen
Messianismus (etwa bei Sabbatai Zwi fir das 17. Jahrhundert) auf die "antinomisti-
schen Mdglichkeiten, die in der messianischen Utopie latent sind", hing,te\.'vieser1.83
Seine grundsitzliche These lautet: "Der Messianismus steht urspriinglich quer zur Idee

der Offenbarung der Tora"aa

, wobel Scholem deutlich eine N&he zum paulinischen
Ansatz sieht, da die Tora als Grundpfeiler des Judentums aufgegeben und der Glau-
be an den gekreuzigten Messias gebunden wird. Auf diese fiir die nachésterlichen
Glaubensentwicklungen wichtigen Aspekte sei hier nur hingewiesen, ohne sie aus-
zuftihren. Fir den geschichtlichen Jesus bleibt festzuhalten: Auch wenn auffallig

ist, daB Jesus nicht wie die Pharisder aus der Tora deduziert und sich auf Tradi-
tionen beruft, daB er nicht wie ein Teil der Phariséer und die Essener den Sabbat

als fiir menschliches Handeln vorgegebene Institution ansieht, vielmehr mit prophe-
tischem Anspruch aus seinem spezifisch personalen Gottesverhiltnis die Tora nicht
nur interpretiert, sondern sich auch entsprechend seiner eigenen Uberzeugung ver-
h&lt (auch im Wirken von Wundern), so kennzeichnen diese und andere Aspekte

der Identitdt Jesu wohl Gegensiitze zu verschiedenen religionspolitischen Gruppierun-
gen seiner Zeit, "der Gegensatz braucht" aber "nicht unbedingt fundamental zu sein".
Denn ob Jesus mit solchen Verhaltensweisen - wie vielfach behauptet wird - "den
Rahmen des Judentums (berhaupt sprengt, ist ... eine Frage, die der historische

82 H.J. Schoeps, Paulus. Die Theologie des Apostels im Lichte der judischen
Religionsgeschichte, Tibingen 1959, 179.

83 G. Scholem, Uber einige Grundbegriffe des Judentums, Frankfurt 1970, 147.

84 Ders., Die Krise der Tradition im judischen Messianismus, in: ders., Judaica 3.
Studien zur jlidischen Mystik, Frankfurt 1970, 152-197, hier 157; zuriickhaltender
duBert sich P. Schéfer, Die Torah der messianischen Zeit, in: ZNW 65 (1974)
27-42; zur Verbindung von Messias und Gottesherrschaft sowie von Messias und
Gesetz in der Gottesherrschaft in alttestamentlicher und frihjldischer Zeit vgl.
U. Kellermann, Messias und Gesetz, Neukirchen 1971, 19-106, der immer wieder
die Vielfalt und Wandlungsf&higkeit, aber auch die Relativitédt der Funktion des
Gesetzes betont (so spricht Johannes der Tdufer von der andringenden Gottes-
herrschaft, indem er "die Taufe an die Stelle des Gesetzes setzt": 125). Gesetz,
Messlas und Gottesherrschaft kénnen verschiedene Verbindungen miteinander
eingehen, sie kinnen aber auch in Polaritst zueinander stehen (vgl. ebd. 132f).
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Vergleich mit den damaligen Ausprégungen des Judentums nicht mehr beantwor-
ten kann."85 Woh! zeigt sich in diesen Bereichen Jesu personale Identitat, seine
personale Einzigartigkeit, die aber die jidische Sozlalitdt nicht sprengt. "Jesus
war Jude und ist es immer geblieben" (s.0.).

6. Jesus der "unmundige" Laie

Ohne allen Zweifel konnte Jesus weder auf eine pharisdische Schultradition, noch
auf eine levitische Abstammung hinweisenss, er gehtrte weder zur Gruppe der
Priester noch der Leviten, sondern war - wenn man so will - Laientheologe wie
die meisten Pharisger. Bei aller Ubereinstimmung mit ihnen bestand sein Interesse
jedoch nicht darin, den jlidischen Alltag geméB der rituellen Reinheitsgesetze zu
heiligen (Essen im Status ritueller Reinheit, so als wire man Tempelpriester, Ver-
zehnten und Abgaben fir die F’riesterschaft).s-" Jesu kritische Logien gegen den
Tempel und gegen jede Form ritueller Heiligung des gesamten Alltags durch die
Pharisder (fir die tempellose Zeit nach 70 erwies sich gerade diese Glaubenspraxis
allein als tiberlebensfahig!) waren in seiner Uberzeugung begriindet, daB die Wirk-
lichkelt Gottes durch ihn vorrangig den Deklassierten im Volk (den von:Rriestern,
Pharisdern und Zeloten verachteten Gruppen, die zu keiner herrschenden Gruppe
gehdrten) zu erdffnen sel. Gerade sie, die wie Kinder (vgl. Mk 9,34-37; 10,13-16
par) Gott nichts vorzuweisen haben, spricht Jesus in seiner Kommunikativen Praxis
das '"unbedingte Erwh’nsr:l‘wts;e:irw"88 von Gott her zu. Nicht den Schriftexegeten

und Pharisdern (nach Mt 23,13 verschlieen sie den Menschen das Himmelreich),

85 U. Luz, Jesus und die Phariséer, in: Judaica 38 (1982) 229-246, hier 243.244;
ausfahrlicher ders., in: R. Smend/U. Luz, Gesetz, Stuttgart 1981, sowie ders.,
in: P. Lapide/U. Luz, Der Jude Jesus. Thesen eines Juden, Antworten eines
Christen, Zlrich 1979, 125-168, bes. 158ff. Der oft zitierte Aufsatz von J. Becker ,
Das Gottesbild Jesu und die &lteste Auslegung von Ostern, in: Jesus Christus

in Historie und Theologie. Fs. H. Conzelmann, Tibingen 1375, 105-126, der zu
Recht Jesu Gottesbild und das damit zusammenhéngende Selbstverstandnis Jesu
zur Mitte und zum Grund der spéteren nachasterlichen Entwicklung erarbeitet,
blendet bewust (vgl. 108 Anm. 4) die Vielfalt des Frihjudentums aus und geht
stattdessen von einemn behaupteten "offiziellen Judentum" (108 Anm.4. 110) aus;
dieses normative, offizielle Judentum existierte zur Zeit Jesu noch nicht.

86 Vgl. dazu M. Hengel, Nachfolge und Charisma, Tubingen 1968, 46-63. Insofern
ist die Konzentration Quf die Kategorie "Jesus als Lehrer" (so der Titel von

R. Riesner, TUbingen ©1984) trotz der Hinweise auf Jesus als Prophet und Messias
776-298) mit der Losung "Jesus als prophetischer Lehrer" (297f) und "Der Messias
als Lehrer" (304ff) eine Verengung - oder eine unzuldssige Ausweitung beim Be-
griff "_ehrer". Die Hinweise auf "priesterliche Verwandtschaft" Jesu bei Riesner,
214f sind - niuchtern gelesen - Possibilien - "Historie'.

87 Zur Begriindung vgl. J. Neusner, Das pharisdische und talmudische Judentum,
Tiibingen 1984, 41-111; zum Verhaltnis Pharisier - friihe Christen vgl. die zu-
treffende Skizzierung ebd. 22-27.

88 Zu einem fundierten Versuch, von diesem grundlegenden Paradigma ein Ge-
samtmodell der Theologie zu entwerfen, vgl. G. Fuchs Roter Faden Theologie -
eine Skizze zur Orientierung, in KatBl 107 (1982 165-181.
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nicht den Weisen und Klugen, sondern den Unmiindigen offenbart sich nach Mt 1458
25-27 Gott als Vater, wobei Jesus sich als "Sohn" exemplarisch als ein solcher "Un-
mundiger" versteht. Fir eine biblisch begriindete Subjektivitat und Identitét des
Volkes Gottes und jedes einzelnen Christen heute gibt es keinen eindeutigeren und
radikaleren Basis-Text Jesu!eg (Immerhin betont auch das Dekret (iber das Aposto-
lat der Laien des Zweiten Vatikanischen Konzils in Nr. 3.9 und 10 die Sendung

der Laien "durch den Herrn selbst"; vgl. auch Johannes Paul II., Enzyklika Redemp-
tor Hominis vomn 4.3.1979, Nr. 18.20.21.49.) Jesus hat, "wenn man so will, die
'theologische Miindigkeit' dessen, der sich von seiner Botschaft vom Anbruch des

Reiches treffen 146t, proklamiert".9[:l

Wann und wo Jesus als "Unmindiger" vom
Vater "alles Ubergeben worden ist" (Mt 11,27), dariiber schweigen die &ltesten
synoptischen Traditionen. Die synoptischen Texte verbinden Visionen, Auditionen
und Epiphanien mit den Erzéhlungen von der Taufe und der Verkldrung Jesu,
wahrend nach Mk 11,27ff sich Jesus auf nichts anderes denn auf seine Uberzeugung
hinsichtlich seiner "Vollmacht" von Gott beruft. Ein historisch sicherer Zeitpunkt
hinsichtlich des besonderen Sendungsauftrages Jesu und seines SelbstbewuBtseins

ist nicht auszumachen.gl
7. Angebot von Sinnwelten Uber Biicher

Bel aller Betonung der Jesus zugeschriebenen Einzigartigkeit hinsichtlich seiner
personlichen Identitat ist neben den vorauszusetzenden, aber nur schwer nachpruf-
baren, Ublichen Sozialisationsfaktoren wie Elternhaus, Schule, Synagoge u.a. vor
allem auf die Rolle der Schrift fiir die Identitdt Jesu hinzuweisen. Impulse zur
Identifikation rezipierte Jesus aus dem Psalter, Sacharja und aus den geschichts-
theologischen Konzeptionen (Urgeschichte, Exodus und Sinai-Erzéhlungen), als
Weisheitslehrer92 (vgl. Mk 6,2; @Mt 11,27 par) aber auch aus den friihen judischen
Weisheitstraditionen. Fiir sein prophetisches Selbstverstindnis lieferte vor allem
Deuterojesaja (Jes 40-55) mit der dortigen messianischen Konzeption von Gerechtig-
keit, Friede und Freude (vgl. Jes 42,6; 45,7.24; 51,6; 53,5; 54,10) das die theolo-

89 H. Frankemélle, Die Offenbarung an die Unmiindigen. Pragmatische Impulse
aus Mt 11,25F, in: ders., Biblische Handlungsanweisungen (s. Anm. 3), 80-108.

90 Hengel, Nachfolge (s. Anm. 86), 54.
21 J. Gnilka, Das Evangelium nach Markus I, Ziirich u.a. 1978, 51.

92 Zur Begriindung vgl. F. Christ, Jesus Sophia.Die Sephia-Christologie bei den
Synoptikern, Zirich 1970, 61-154; Zeller, Die weisheitlichen Mahnspriiche (s. Anm.
60), 54-184; Kiichler (s. Anm. 59), 553-592; zu den Seligpreisungen Mt 5, 1ff val.
H. Frankemblle, Die Makarismen (Mt 5,1-12; Lk 6,20-23). Motive und Umfang

der redaktionellen Komposition, in: BZ 15 (1971) 52-75.
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gische Konzeption Jesu am stdrksten pragende Modell.g’3 Damit soll die Bedeutung
des eschatologisch-apokalyptischen Elementes in der Verkiindigung Jesu (das allge-
mein fiir die Vorstellung von der Gottesherrschaft in der Forschung anerkannt ist)
nicht verdréngt werden, jedoch ist m.M.n. zu beachten, daB die Apokalyptik nicht
das individuell jesuanische Verstdndnis der Gotteswirklichkeit, bel dem auch und

primér das schipferische Handeln Gottes in der Gegenwart betont wird, préa‘gte.g"'1

8. Jesus und Israel

Im Hinblick auf die gegenwértigen Diskussionen um das Verhaltnis von Volkskirche -
Gemelndekirche - Freiwilligen-Kirche sei zum Adressatenkreis Jesu festgehalten:
Jesus war kein Sektierer. Er zog sich weder mit einer kleinen Gruppe an das Tote
Meer oder in die Wiiste zurlick, noch lebte er mit einer esoterischen Genossen-
schaft oder Restgemeinde in einer Stadt. Jesu gesamtes sprachliches und nicht-
sprachliches Handeln zielte nicht auf die Sammlung eines "heiligen Restes", viel-
mehr bemiihte er sich darum, Israel als Volk Gottes insgesamt zu erneuern, betonte
aber aufgrund seiner Identitét als "Unmindiger" die vorrangige Option fiir die Ar-
men (in theologischer, kultureller, sozialer und Skonomischer Hinsicht). Wenn Jesus
die theologisch begriindete Sozialstruktur Israels als Volk Gottes verdndern wollte,
ist damit wohl das Elend jeder verwalteten und verschulten Religion bis zum heu-
tigen Tag getroffen. Die vorrangige Option fir die Armen kann damals wie heute
fiir die biirokratisierten und hierarchisierten Kirchen in Judentum und Christentum,
die heute durch ihre Bindung an die biirgerliche Kultur ganze Menschengruppen
aulen vor lassen, wohl nur analog zum BuBruf Jesu hinsichtlich der Identitdtskri-
se Israels verstanden werden. Bel Matthdus 188t sich dieses kirchenkritische Vor-
gehen an der groBen Wehe-Rede in Kap. 23 nachweisen%. Jesus verstand Israel

als Kirche Gottes seiner Zeit mit Johannes dem T#ufer als ein "ungldubiges Ge-
schlecht” (Mk 9,19 parr) bzw. als ein "bdses und ehebrecherisches Geschlecht"

(Mt 12,39.45; 16,4 par Lk 11,29), da Israel als Bundesvolk Jahwes den freiwillig
eingegangenen Liebesbund bricht (vgl. Hos 2,4-7;5 4,15; 5,3f; Jer 3,6-10; Mt 5-7

93 Zur Begrﬂnd}lng vgl. W. Grimm, Die Verkiindigung Jesu und Deuterojesaja,
Frankfurt/Bern <1981, der im Nachwort zur 2. Auflage (346-358) unter Riick-

griff auf Rezensionen die Rickbildung Jesu an Dtjes noch kréftiger als in der
ersten Auflage betont. Zum theologischen Konzept von Dtjes und seiner religions-
padagogischen Bedeutung vgl. jetzt auch G. Jerger, "Evangelium des Alten Testa-
ments". Die Grundbotschaft des Propheten Deuterojesaja in ihrer Bedeutung fir
den Religionsunterricht, Stuttgart 1986; zum exegetischen Teil vgl. 4-130. (Der
Vergleich mit Konzepten in Religionsbiichern erfolgt jedoch etwas zu unvermittelt,
ohne daB die normative Vorgabe biblischer Texte - auch in der Rezeption durch
Jesus von Nazareth - hermeneutisch ausreichend reflektiert wird.)

94 Vgl. Frankemtlle, Wiederkunft Christi (s. Anm. 65), 90-100.

95 H. Frankemdlle, "Pharisdismus" in Judentum und Kirche. Zur Tradition und
Redaktion in Matthaus 23, in: ders., Handlungsanweisungen (s. Anm. 3), 133-190.
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und 27,19.25 mit Otn 27,1-26).”

So sehr Jesus angesichts der Vielfalt der Kirchen-Konzeptionen im Judentumn sei-
ner Zeit zum Kirchen-Problem Stellung nehmen muBte, eine neue Kirche wollte

er nicht griinden (darliber herrscht in der Forschung z.Z. ein Kaonsens). Nichtsdesto-
trotz war sein gesamtes Wirken Grund und AnlaB fir die weitere kirchliche Ent-
wicklung.97

Die eigentliche theologische Begriindung ist jedoch theozentrischer Art: Christliche
Kirche setzt Glauben an das standige schopferische und geschichtliche Handeln
Gottes (Theo-logie) in und durch Jesus Christus in einzigartiger neuer Weise als
Grund und AnlaB (Christo-logie) der von Jesus initiierten Bewegung (Ekklesio-logie)
voraus. Diese Theozentrik und damit judische Grundstruktur haben die neutesta-
mentlichen Theologen mit ihrer Bezeichnung "Kirche Gottes durch und in Jesus
Christus" festgehalten (im NT wird nur in Rom 16,16 - im umstrittenen Nachtrags-
kapitel - absolut christologisch formuliert). DaB es aufgrund des je eigenen Lebens-
kontextes in der Geschichte der Kirche Gottes in und durch Jesus Christus zu viel-
faltigen Formen glaubwiirdiger Nachfolgepraxis gekommen ist, ist bekannt. Die
Gemeinden im 2. Jahrhundert, die fir die kanonische Zusammenstellung der neu-
testamentlichen Schriften verantwortlich zeichneten, erkannten diese geschicht-
liche Variabilitdt als normativ und kanonisch an. Heutige Gemeinden (ob lokal oder
personal, traditionell oder initiatorisch) haben in der katholischen Kirche dieses

0 Dabei ware es eine Ilu-

spannungsvolle Miteinander wohl erst noch einzuiben.
sion, biblische Ldsungsmodelle ungeschichtlich zu tUbernehmen. Dies gilt auch fur

den ndchsten Punkt.
9. Jesu unkonventionelles Verhalten

Die spannungsreiche Balance zwischen perstnlicher Identitat Jesu und der Ublichen
Sozialitdt seiner Umgebung zeigt sich soziclogisch vor allem in seiner und der ersten
Jinger Heimat-, Familien-, Schutz- und vor allem Besitzlosigkeit (literarisch und
soziologisch faBbar in den Traditionen der Trégergruppe von @). Die Entscheidung
Jesu in seinem SelbstfindungsprozeB (vgl. Hebr 5,8), familienlos, heimatlos und
besitzlos als bettelarmer Wandercharismatiker Paldstina zu durchziehen - grund-

96 Zur tora- und bundestheologischen Begriindung des sprachlichen und nicht-
sprachlichen Handelns Jesu und seiner Person im Matthdusevangelium vgl. etwa
H. Frankemglle, Jahwe-Bund (s. Anm. 3).

97 Vgl. den Forschungsiiberblick von H. Frankemdlle, Kirche/Ekklesiologie (s.
Anm. 24), 11, 294-309, bes. 301-304.

98 Vgl. dazu N. Mette, Nicht auseinanderdriften! FUnf Thesen zum spannungs-
reichen Verhdltnis zwischen Pfarreien und kritischen christlichen Initiativgruppen,
in: Publik-Forum 15 (1986) 40-41; ders./M. Blasberg-Kuhnke , Kirche auf dem
Weg ins Jahr 2000. Zur Situation und Zukunft der Pastoral, Disseldorf 1986,
132-174.
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gelegt in seinem absoluten Gottvertrauen - war (wie vor allem TheiBen erarbeitet
hat99) angesichts der groBen Mabilitat der damaligen Gesellschaft aber nicht von
der Art, daB diese Existenzform schon an sich ein theologisches Programm und
ein vom Glauben begriindetes Ethos fiir die Zuhorer freisetzte. Im Gegenteil: Erst
die Basilela-Verkindigung und die Basileia-Praxis Jesu und der @-Boten erfordern
Mobilitat, hingegen erfordert Mobilitat nicht eine bestimmte Verkiindigung. So
sehr die Wechselwirkung von Sozialitdt und Individualitit zu betonen ist, Jesu cha-
rismatisch-eschatologisches SelbstbewuBtsein sprengt alle von auBen an ihn heran-
getragenen soziologischen und religitsen Rollenerwartungen. In diesemn Zusammen-
hang ist auch an das Verhalten Jesu zu den Kindern zu erinnern, aber auch auf
die Stellung der l-'ratuenlDD in der dltesten Jesusbewegung zu verweisen. So war
Jesus fir seine konkrete Lebenswelt in der Anerkennung von Frauen als Jiingerin-
nen radikaler als etwa Paulus mit seiner Anerkennung der prophetischen, missio-
narischen und administrativen Funktionen von Frauen in Hausgemeinden im Kan-
text der griechischen Genossenschaften. Situationen sind zu gewichten, nicht nur
ungeschichtlich zu vergleichen. Auch die jesuanische Gleichstellung der Frau in
der Ehe (vgl. Mk 10,2-9; @Mt 5,32) gehtrt ebenso in diesen Kontext wie die Erst-
erscheinungen des von Gott Auferweckten vor Frauen nach Mk 16,1-8 parr.

Jesus selbst und die dlteste Jesusbewegung bieten diesen und anderen Gruppen,
die in der damaligen Gesellschaft am Rande standen und denen ein wahrhaft ge-
lingendes Leben nach der Tora versagt blieb, im Vertrauen auf das gegenwdrtige
schipferische Wirken Gottes eine neue Identitét an - individuell und sozial in der
Gruppe der Jesusanhanger.

10. Die Nachfolgepraxis der ersten Jinger

Dieses Angebot einer neuen Identitit Gottes - durch Jesus Christus vermittelt

und angeboten - haben die Adressaten nicht nur rational wahrzunehmen, sie haben
sich mit ihrer ganzen Lebensgeschichte auf diesen neuen Weg einzulassen. Nicht
Umkehr, sondern umkehren ist gefordert, nicht Bekenntnis, sondern bekennen, nicht
Exodus/Aufbruch, sondern aufbrechen aus dem Lager und der festen Stadt (vgl. Hebr
13,13), nicht Glaube an Satzwahrheiten, sondern der Jje neue Versuch, die Tora

als umfassende Sozialordnung Gottes (christlich allzu oft bis heute als "Gesetz"
miBverstanden) in der Heiligung des Alltags im konkreten Tun immer mehr zu ver-

99 Zur Konzeption von TheiBen sowie zur Kritik von W. Stegemann vgl. den
kritischen Uberblick bei Frankemille, Sozialethik (s. Anm. 1), 44-63; zum Ver-
héltnis von Lebensform und Botschaft ebd. 59,

100 Zur Einflhrung vgl. W. Korff/C.J.M.Halkes, Frau/Mann, in: NHEhG I, 361-
371. Zu einer umfassenden historisch-exegetischen Darstellung vgl. E. Schissler-
Fiorenza, In Memory of Her, New York 1983, und M. Kiichler Schweigen, Schmuck
und Schleler. Drei neutestamentliche Vorschriften zur Verdrangung der Frauen

auf dem Hintergrund einer frauenfeindlichen Exegese des Alten Testaments im
antiken Judentum, Gottingen 1986.
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wirkiichen.lDl Hier und jetzt, in der konkreten Entscheidung zu Jesus und seinem

Lebensmodell entscheidet man Uber sein Heil und Unheil (vgl. Mk 8,38; Lk 12,8f
par), Uber Tod und Leben (vgl. Joh 5,19-30), was - apokalyptisch gesprochen - im
zukiinftigen Universalgericht lediglich bestdtigt wird. Jesus und die neutestament-
lichen Theologen nehmen die menschliche Freiheit ganz ernst. Die Kehrseite die-
ser Medaille ist die biblische Rede vomn Zorn Gottes und Gericht, die - anthropo-
logisch - das Gewicht unserer Freiheit unterstreicht.lDZ Bei aller religionspadago-
gisch begriindbaren Sinnhaftigkeit des Redens vom "menschenfreundlichen Gott"
wére eine Verkiirzung auf diesen Aspekt identisch mit einer Verzerrung des jesu-
anischen Gottes- und vor allem des jesuanischen Menschenbildes.

Nach Tod und Auferweckung Jesu ist es den Christen nach Lk 24,5 verwehrt, "den
Lebenden bei den Toten" zu suchen. Dem entspricht eine anthropologische Univer-
salislerung Jesu nach Mt 25,31-46 mit allen Hungrigen, Durstigen, Fremden und
Obdachlosen (Asylanten), mit Nackten, Kranken und Gefangenen. Mit Recht liefert
dieser Text nicht nur in der Befreiungstheologie Lateinamerikas, sondern auch in

der modernen Literatur die stdrksten Impulse fir Identifikationsmoglichkeiten als

103

Hilfe "zu mehr Wirklichkeits-, Sprach- und Erfahrungsgewinn"~~. Diese Univer-

salisierung durch die neutestamentlichen Theologen entspricht im Ubrigen der Er-
zéhlstruktur vieler Gleichnisse Jesu, die mit ihrem offenen SchiuB nicht fiir eine

billige Identifikationsapplikation pladieren, sondern fiir eine dynamische Umsetzung

104

der erzahlten Praxis in der neuen konkreten Lebenssituation der Horer. Im ge-

lebten Leben geht es um unser Unheil bzw. Heil, hier und jetzt.
11. Uberlieferung des Uberlieferten

Am Ende des Lebens Jesu steht das Kreuz, die Aus- und Uberlieferung Jesu durch
jldische Reprdsentanten (Sadduzéer, Herodianer) an die romische Besatzungsmacht.

101 Zu diesem ganzheitlichen "Glaubens"-Verstdndnis und zur Bedeutung der
Werke im Friihjudentum und Christentum (auch bei Paulus!) vgl. das fundierte
Buch des evangelischen Exegeten R. Heiligenthal, Werke als Zeichen. Untersu-
chungen zur Bedeutung der menschlichen Taten im Frihjudentum, Neuen Testa-
ment und Frihchristentum, Tibingen 1983.

102 Zur exegetischen Begriindung vgl. F.J. Ortkemper, Leben aus dem Glauben.
Christliche Grundhaltungen nach Rémer 12-13, Minster 1980, bes. 112-119 (Exkurs:
Zorn Gottes und Gericht); zum systematischen Neuverstandnis auch in der katholi-
schen Theologie vgl. etwa G. Greshake, Himmel - Hille - Fegefeuer im Verstand-
nis heutiger Theologie, in: ders. (Hg.), Ungewisses Jenseits? Disseldorf 1986,

72-94 (als Zusammenfassung vieler Vorarbeiten von Greshake). ;

103 Sk s 5usche1, Der andere Jesus. Ein Lesebuch moderner literarischer Texte,
Gutersloh “1984, 14f; zum Zitat ebd. 12. Vgl. auch G. Gutiérrez, Aus der eigenen
Quelle trinken. Spiritualitdt der Befreiung, Minchen/Mainz 1986, 47.114.124 und
die Erkldrung von Puebla Nr. 31-49.

104 Zu Leerstellen und zum offenen SchluB einiger Gleichnisse Jesu und zur
Bedeutung der Rezeption durch die Hgrer in der Praxis vgl. Frankemdlle, Hand-
lungsanweisungen (s. Anm. 3), 38-49.77-79.123f.177-183; ders., In Gleichnissen
Gott erfahren, Stuttgart 1977, 27-38.91-117.
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Nach Auskunft der Evangelien war Jesu ganzes Leben gepragt von der Bereitschaft
zum Martyrium fir "die Sache Gottes" (Mk 8,33). Als Geschichte eines wahren
Menschen ist vom Beginn seines Auftretens bis zu seinem qualvollen Tod am Kreuz
Jesu Leben eine Konfliktgeschichte: Jesus lernt, "obwohl er der Schn war, durch
Leiden den Gehorsam" (Hebr 5,8f). Konflikte innerer Art (Versuchungsgeschichte,
die Krise nach dem galildischen Frihling mit Rickzug auf den engeren Jungerkreis
in der markinischen und johanneischen Deutung, das vom Tod Uberschattete Gebets-
ringen im Garten von Getsemani und die Gottverlassenheit am Kreuz nach Markus)
werden komplettiert oder stehen in Wechselwirkung zu Konflikten mit den theo-
logisch und politisch etablierten Machten jener Zeit. Sie sind die Konsequenz aus
dem bedingungslosen Einsatz Jesu fir die von ihm "in Vollmacht" gedeutete und
praktizierte religiose und politische Ordnung Gottes (Tora) - im Interesse der ver-
nachléssigten, geschédigten, verlorenen und verkrippelten Existenzen seiner Zeit.
In dieser "Option fiUr die anderen" (um ein Modewort abzuwandeln) entdeckt Jesus
den Sinn seines und der Christen Leben (vgl. Mk 8,35). Ist die Geschichte Jesu

nur eine Uberlieferung der Erfolglosigkeit? Ist die Uberlieferung Jesu identisch
mit der Uberlieferung Jesu ans Kreuz? Ist das Inhalt der Jesusiiberlieferung der
Kirche?

Allzuleicht verwelst man als Losung des Problems auf Jesu Auferweckung durch
Gott. Man sollte aber mit Paulus nicht vorschnell dieses Scheitern Jesu durch den
Hinweis auf die Auferweckung durch Gott "aufheben". Flr Paulus ist nach 1Kor
1,18-24 Inhalt der Missionsverkiindigung "Christus als der Gekreuzigte", was daher
"fir Juden ein empbrendes Argernis, fUr Heiden eine Torheit ist". Nach 1 Kor 2,2
hatte Paulus sich "entschlossen, bei euch nichts zu wissen auBer Jesus Christus

und zwar als den Gekreuzigten". Ahnlich weist Paulus in 2 Kor 12,9 darauf hin,

da@ die Gnade Gottes "ihre Kraft in der Schwachheit erweist". Paulus und Jesus
verstehen ihr sprachliches und nichtsprachliches Handeln nicht als "L Gsungspoten-
tial" fir Konflikte und Krisensituationen, vielmehr erdffnen sie oft erst den Men-
schen die bleibende ambivalente Grundstruktur der gesamten Wirklichkeit und des
menschlichen Handelns. Nicht aus der Geschichte, sondern fir die Geschichte und
flr die Menschen wird der Christ befreit und erlost. Jedes andere Versténdnis wére
gnostisch. Die bleibende Ambivalenz der Wirklichkeit aufgrund des Schon und Noch-
Nicht kann somit christlich nur als AnlaB der Herausforderung, als Ort einer je
griBeren Friedens- und Freiheitsgeschichte komparativisch gedeutet werclen.m5
Alle Theologen im Neuen Testament (selbst Johannes) appellieren in der Aktuali-
sierung der Bibel Jesu in diesemn Sinne an ihre Leser. So 188t z.B. Markus bewuRt

105 H. Frankemolle, Friede und Schwert. Frieden schaffen nach dem Neuen
Testament, Mainz 1983, 11-14. 37-54, 130-135. 166-171, sowie ders., Die Welt
als Gefangnis (s. Anm. 56), 22-33.
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sein Evangelium damit enden, daB das Bekenntnis zur Auferweckung Jesu "Schrecken
und Entsetzen", Furcht und Unerklarbarkeit (Mk 16,8) hervorruft, die Frauen und
durch sie die Jinger aber nach Galilda als dem eigentlichen Wirkungsort des irdi-
schen Jesus verwiesen werden und die Leser zu einem neuen Lesen des Markus-
evangeliums, da sie erst jetzt (vgl. Mk 9,9) ein volles Bekenntnis zur epiphanen,
gottlichen Grunddimension im irdischen Jesus ablegen k&nnen. In &hnlicher Weise
ist nach Matthaus Jesus von Anfang an (1,23) "Immanuel, das heiBt (ibersetzt: Gott
ist mit uns", d.h. die menschliche Daseinsweise Gottes auf Erden. In dhnlicher Wei-
se interpretiert der Evangelist Johannes den irdischen Jesus als inkarniertes Wort
Gottes (1,1f.14) und stellt insgesamt im gl&ubigen "Sehen" noch konsequenter als
die ersten drei Evangelisten den epiphanen Christus, an dessen Identitit mit dem
irdischen Jesus er nicht zweifelt, in den Mittelpunkt seiner Botschaft. Allen geht
es um die Transparenz in der Immanenz des Juden Jesus im Friihjudentum. Wird
mit solchen Denkkategorien der Rahmen des Judentums gesprengt?

Uberblickt man zusammenfassend die 11 Punkte zu Jesu personaler und sozialer
Identitdt im Interaktionsproze@ mit anderen theologischen Persénlichkeiten (Lehrer,
Apokalyptiker, Propheten, Therapeuten usw.) und mit den gesellschaftlich relevan-
ten Gruppen seiner Zeit, bleibt festzuhalten, daB in diesen mir auch heute iber-
lieferungswiirdig scheinenden Aspekten nirgendwo prinzipiell die Grenzen méglicher
Verwirklichungsweisen gelingender jlidischer Glaubenspraxis Uberschritten werden.
(wobei jedoch die Vielfalt im araméischen und hellenistischen Judentum zu beach-
ten ist). Auch am Ende unserer Uberlegungen erweist sich das Christentum des
Anfangs in allen Punkten als Reformjudentum. Sowohl die Beschrénkung auf einen

106 als auch das intensive personale Gottesverhaltnis und das charis-

einzigen Lehrer
matisch-prophetische, situative Sprechen und Handeln in der Vollmacht Gottes

sowie die Umschreibung des schipferischen, inkarnatorischen Wirkens Jahwes auf

die Welt hin mit Hilfe von Hypostasen wie Engel des Herrn, Sophia/Weisheit, Lo-
gos/Wort, Schechinah/Wohnen Jahwes, Kabod/Doxa/Jahwes Herrlichkeit u.a. sind

im Kontext des hellenistischen Judentums mégliche Denkkategorien.m? Im helle-
nistischen Judentum sind durchaus auch Zuge einer welthaften bzw. weltzugewandten
Inkarnation zu erkennen, jedach bleibt eine menschliche Inkarnation einer Hyposta-

se ausgeschlossen, Ansédtze dafir gibt es aber im judischen Verstdndnis des Propheten.

Er ist "nicht nur Sprecher Gottes, sondern Stellvertreter und Gleichnis Jahwes"

106 Gegen MuBner, Traktat (s. Anm. 77), 363-370; dagegen steht das Mase-Bild
in der Priesterschrift; vgl. dazu F.L. Hossfeld, Der Dekalog, Freiburg/Gottingen

1982, 163-213. 185-190, bes. 190 und E. Zen er, Israel am Si
130_1,55’ g y ger, Israe inal, Altenberge 1982,

107 Zur Begrindung vergl. G. Pfeifer, Ursprung und Wesen der Hypostasenvor-
stellungen im Judentum, Stuttgart 1967; P. Kuhn, Gottes Selbsterniedrigung in
der Theologie der Rabbinen, Miinchen 1968.
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und ist "in dieser Bestimmtheit seines Lebens ... in hichster Realitdt theomorph",
wenn es sich dabei auch "stets um eine fragmentarische Stellvertretung" handelt.
Dagegen lautet der Anspruch,der an Gottes einzigartiges und neues Handeln in
Jesus Christus Glaubenden (in Transformierung des Sendungsanspruches Jesu), daR
es sich beil Jesus um eine "Identitdt der Tat Gottes mit dem Ereignis eines mensch-
lichen Lebens" handelt, da Gott "in einem Menschenleben als ganzem ... vertreten

ar".m8 So kann €. Thoma als kenntnisreicher Judaist fermulieren: "Das christ-

W
liche Bekenntnis, daB Gott in Christus zu den Menschen kam, ist somit nicht prin-
zipiell unjidisch. Das judische Nein richtet sich einzig gegen die Gleichsetzung

der Menschwerdung Gottes mit der Person Jesu Christi ... Die scharfste Spitze

der neutestamentlichen Botschaft gegen Uberkommene jlidische Erwartungen bildete
nicht die Verkiindigung der Menschwerdung Gottes, sondern die Botschaft von

Christus, dem Gekreuzigten."mg

In der Tat 188t sich im zeitgendssischen Frihjudentum wohl die Vorstellung von
einem préexistenten Messias nachweisen (Hen 48,3.6; 62,7; BerR 1,4; PesR S.161b

u.a.)llg

, nicht jedoch die Vorstellung, daB der Messias von seinem Volk verworfen
wird oder eines gewaltsamen Todes stirbt. Hier dirfte das historische Faktum,

daB Jesus aus romischer Sicht wegen messianischer Umtriebe ans Kreuz genagelt
wurde, eine Verbindung eingegangen sein mit Vorstellungen vomn gewaltsamen Ge-
schick der Propheten (mit diesem Modell dirfte Jesus selbst seinen Tod gedeutet
haben; val. Lk 11,47-51 par; 13,34-35 par; Mk 12,1-9*1%
Uber seinem Gerechten "am dritten Tag" und der Vorstellung von der Auferweckung

), der Treue Gottes gegen-

108 U. Mauser, Gottesbild und Menschwerdung, Tubingen 1971, 116.186. Zur Ver-
bindung des Gedankens der gegenwartigen Basileia Gottes in Jesus Christus und
sonstigen jlidischen Kategorien der présentischen Wirklichkeit Jahwes zur Welt
hin vgl. Frankemdlle, Wiederkunft Christi (s. Anm. 65), 93-98 unter Rickgriff
u.a. auf A.J. Heschel, Die Prophetie, Berlin 1936; A. Neher, L 'essence de prophe-
tisme, Paris 1972,

109 C. Thoma, Judentum und Christentum in christlicher Sicht, in: Christlicher
Glaube In moderner Gesellschaft 26, Freiburg 1980, 152-164, hier 158f; vgl. ebd.
auch die ebenfalls fundierten, gut lesbaren Beitrdge zum selben Thema aus ji-
discher Sicht von J.J. Petuchowski (136-151) und die Einfiihrung von J. Maier
(130-135). Die Quellensammiung zum Thema von P. Fiedler/U. Reck/K.H.Minz
(Hg.), LernprozeB Christen Juden, Freiburg 1984, 81-102 ist zu ungeschichtlich
(wie das ganze Buch), so daB es nur begrenzt hilfreich sein kann, wahrend die
{ibrigen drel Bénde fir Christen wichtige Aufklarungsarbeit leisten und ausge-
zeichnete historisch-theologische Anregungen bieten.

110 P. Volz, Die Eschatologie der jiidischen Gemeinde, Hildesheim 1966 (= 1934)
204-208.

111 0O.H. Steck, Israel und das gewaltsame Geschick der Propheten. Untersu-
chungen zur Uberlieferung des deuteronomistischen Geschichtsbildes im Alten
Testament, Spétjudentum und Urchristentum, Neukirchen 1967; H. Schiirmann,
Jesu ureigener Tod, Freiburg 1975, 16-65.
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im hellenistischen Jut:lentur‘n.ll2 All dies sind Versuche, das Leiden Jesu Christi
und die Liebe Gottes vomn Glauben her zusammenzudenken. Begrindet sind sie in
neuen geschichtlichen Erfahrungen, aufgrund derer der Mensch Jesus als bleiben-
der und uneinholbarer Ort der Gotteserfahrung "gesehen" wurde. In standiger
Assimilation versuchten alle neutestamentlichen Theologen, diese vorgegebene Tra-
dition und "Sinnfille" (Eph 1,23) Jesu in immer neuen Bildern, personalen Katego-
rien und soteriologischen Vorstellungen neuen Adressaten zu vermitteln als Einla-
dung zu der von Jesus erdffneten befreienden Praxis. Dies ist das Programm aller
neutestamentlichen Gemeinden und ihrer Theologen: In Erinnerung an Jesus und
im Glauben an das schipferische Wirken des Geistes Gottes (der auch der Geist
Jesu Christi als Hypostase Gottes ist: 2 Kor 3,17) den Weg der Nachfolge unter
den je eigenen Bedingungen miteinander gehen. Jesus ist dabei bleibender MaR-

113. Ebenso ist sein Jude-Sein ein inte-

114

stab als erinnerte Zukunft des Menschen
grales Element seiner Glaubenspraxis, d.h. des Glaubens Jesu.

IvV. "Wir Christen sind auch Juden"

Dieses Wort von Papst Pius ><II.115

Glaubens nach Auschwitz nur als Wunsch interpretiert werden. Seine Verwirklichung

kann in der Tradierungskrise des christlichen

hétte flr die Identitdt der christlichen Kirchen und Theologien weittragende Fol-
gen, vielleicht wére sogar ein Paradigmen-Wechsel, eine neue Reformation impli-
Ziett,

Dazu sechs Hinweise:

1. Versteht man die von Jesus initiierte Bewegung im Kontext des damaligen Re-
formjudentums, so wollten Jesus und alle Theologen des Neuen Testamentes jidi-
sche Glaubenspraxis erneuern und sie vor Erstarrung bewahren. Das Christentum
begann als Reformjudentum - in den araméisch und griechisch sprechenden Gemein-

112 Vvgl. M. Hengel, Der Sohn Gottes. Die Entstehuag der Christologie und die
judisch-hellenistische Religionsgeschichte, Tibingen “1977; U. Kellermann, Aufer-
standen in den Himmel. 2 Makk und die Auferstehung der Martyrer, Stuttgart

1979; siehe auch den fundierten Uberblick aus systematischer Feder von H. Kessler,
Sucht den Lebenden nicht bei den Toten (s. Anm. 59), 41-78.

113 Zur weiteren Begrindung vgl. H. Frankemdlle, Jesus als erinnerte Zukunft
des Menschen. Impulse aus der Bibel fur die schullsche Pédagogik? in: Fach: Re-
liglon 36 (1982) 71-100; ders., Jesus (s. Anm.&3), 122-160.

114 Zum Glauben Jesu vgl. bes. g Ebeling, Jesus und Glaube (1958), in: ders.,
Wort und Glaube Bd. 1, Tlbingen 1967, 203-254; W. Thusing, Die neutestament-
lichen Theologien und Jesus Christus 1, Disseldorf 1981, 316-320 (mit Hinweisen
auf weitere Vorarbeiten).

115 Zitiert nach F. MuBner, Der Jakobusbrief, Freiburg 21967, 135; dieses Wort
ist auch Motto des Kommentars (ebd. III); auf eine briefliche Anfrage des Ver-
fassers hin kannte F. MuBner dieses Zitat nicht quellenm&Big belegen, gibt aber
auf eine erneute Anfrage hin als Gewahrsmann P. Seiber mit einem Aufsatz in
"Stimmen der Zeit" iUber Piux XII. an. Faktum oder Beginn einer neuen Legende?
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den. Die "Kirche Gottes in und durch Jesus Christus" bestand aus christusgl8ubi-
gen Juden und christusglaubigen Nichtjuden, wobei letztere nur dank des neuen
Wirkens Gottes in Jesus als wilde SchiBlinge "Mitteilhaber an der Wurzel" wurden
(Rém 11,17). Kirche gibt es nicht ohne Israel, christliche Identitdt nicht ohne judi-
sche Identitit. Daher sind die Schriften, die von der Identit&@tsfindung des Volkes
Cottes berichten, nicht Dokurnente der Vorgeschichte des Christentums, sondern
ihe Wurzelgrund und ihre Quelle. "Die eigentlich normative Strecke des Christen-
tums (gibt) handgreifliche Hinweise auf die faktische Einheit eines Uberlieferungs-
prozesses, der das Urchristentum unverbriichlich mit dem alten Israel und dem
Frithjudentum verklarmmert und der sich in den kanonischen, aber auch in den
auRerkanonischen Schriften 'zwischen den Testamenten' niederschlug. Von daher
ist es nicht nur legitim, sondern es bietet sich zwingend an, das Neue Testament
primér und vorgeordnet als Zeugnis einer israelitisch-frihjlidisch-urchristlichen
Traditionsgeschichte einzuschitzen und auszulegen. ... Neutestamentliche Exegese
hitte dann ihre erste Aufgabe darin, einen Beitrag zu einer Theologie jener israe-
litisch-friihjiidisch-urchristlichen Uberlieferungsbewegung zu leisten und ware kein

Lis wie das Judentum nicht nur zur histo-

christlich okkupierter Selbstzweck mehr'.
rischen Vorgeschichte des Christentums im 1.Jh. gehbrt, sondern als lebendiges
Judentum, auch heute noch zum Christentum in einer unauflGsbaren heilsgeschicht-
lichen Relation steht, so ist eine biblisch begriindete christliche Identitat in theo-
logischer Reflexion und im praktizierten Glaubensvollzug nur sachgemal, wenn
letztlich die judische Praxis Jesu je neu aktualisiert wird, seine Person MaBstab
christlicher Glaubenspraxis bleibt. Eine Verwirklichung hétte weittragende Konse-
quenzen.

2. Die Bibel der hebréisch und griechisch sprechenden Juden, das christliche "Alte
Testament", hdtte nicht nur in der Predigt-Praxis der Kirchen, sondern im geleb-
ten Glaubensvollzug der Christen eine neue Rolle zu spielen - wie die Bibel Uiber-
haupt als kritische Norm flr alle nachneutestamentlichen, nicht nur lehramtlichen
Traditionen. Theologisch-theoretisch wird dies von offiziellen Texten der katholi-
schen Kirche durchaus anerkanntl”, als hermeneutisches Grundprinzip jedoch nicht
umfassend genug durchgehalten. Die Folgen wéren (vgl. 3-5):

3. eine konsequente theozentrische Grundstruktur aller theologischen Telldiszipli-

116 Miller, Judenturn (s. Anm. 9), 197f; vgl. auch Thoma, Judentum (s. Anm.
109), 156f. 161.

117 Von den Texten des Zweiten Vatikanischen Konzils vgl. bes. die Konstitution
Uber die gbttliche Offenbarung Nr. 1.14-15. (10: "Das Lehramt ist nicht Uber
dem Wort Gottes, sondern dient ihm, indem es nichts lehrt, als was Uberliefert
ist". 24: "Die heilige Theologie ruht auf dem geschriebenen Wort Gottes, zusam-
men mit der heiligen Uberlieferung, wie auf einem bleibenden Fundament", so
daB das Studium der Bibel "gleichsam die Seele der heiligen Theologie" ist; dhn-
lich im Dekret Uber die Priesterausbildung 16).
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nen (Christologie und Soteriologie, Schopfungslehre und Anthropologie, Gnadenlehre
und Eschatologie). Die Glaubens-Erfahrungen Israels bezeugen das schdpferische
Handeln Gottes an Israel selbst und der gesamten Welt, die Glaubenserfahrungen
der Christen nehmen dies bestédtigend auf und bezeugen ein innovatorisches Heils-
handeln Gottes in Jesus Christus, in seiner Auferweckung und in der Geschichte

der Jesusbewegung.lla

Reflexionen Uber den transzendenten und zugleich imma-
nenten Gott, tber den fernen und zugleich mitleidenden, Uber den absoluten und
sich zugleich offenbarenden Gott, Uber den Gott im Himmel und Uber den in unter-
schiedlichsten Hypostasen sich den Menschen zuneigenden Gott, all diese und an-
dere Reflexionen verdanken sich lebendigen Glaubenserfahrungen hinsichtlich des
freien, souverdnen und den Menschen immer wieder éberraschenden Handelns
Gottes, sie verdanken sich in der Bibel nicht einer Theorie.

Ein konstanter Zug der Kenosis Gottes zur Welt und zu den Menschen hin ist sein
Eintreten fiir die Kleinen. Wie Israel nach Dtn 7,6-8 sich als kleinstes unter allen
Volkern einzig und allein der Erwahlung Jahwes verdankt, die Propheten fir die
Armen und Entrechteten im Namen Gottes eintraten, so auch Jesus. Auch ihm
ging es nur um die jldisch verstandene Gotteswirklichkeit, die er im sprachlichen
und nichtsprachlichen Handeln seinen Horern erschloB.

4, Das Bekenntnis zu Jesus Christus bedeutet den neutestamentlichen Theologen
im Kontext des araméischen und hellenistischen Judentums keine Abschwéchung,
sondern eine Bekraftigung des jlidischen Grundbekenntnisses zum einzigen Gott
und seiner Herrschaft. Die kenotische Dynamik Gottes auf die Welt und die Men-
schen hin erreicht nach christlichem Glauben in Jesus eine noch nie dagewesene
Qualitdt und Konzentration. Mit Recht spricht christliche Theologie von der judi-
scherseits denkbaren (wenn auch nicht geglaubten) Menschwerdung Gottes in Je-
sus, da die Vergtttlichung eines Menschen (d.h. die in die Umwelt des damaligen
Judentums praktizierte Apotheose) den Juden als absolute Blasphemie (gidduf)
galt (vgl. Philo: "Die Verwandlung der geschaffenen, zerstdrbaren Menschennatur
in die ungeschaffene, unzerstirbare Natur Gottes wird vom jlidischen Volk als schauer-
lichste Blasphemie empfunden. Eher konnte Gott Mensch werden als ein Mensch
Gott": LegGal 118).“9 Die von christlichen Theologen stillschweigend oft vollzo-
gene Trennung von Christologie und Theologie, die sich auf keinen neutestament-

118 Zum Begriff und zu Grundgestalten des Handelns Gottes vgl. H. Kessler,
Der Begriff des Handelns Gottes, in: v. Brachel/Mette (s. Anm. 2), 117-130;
ders., Sucht den Lebenden nicht bei den Toten (s. Anm. 59) 283-311.

119 Vgl. Thoma Judentum (s. Anm. 109), 158; ders., Christliche Theologie (s.
Anm. 14),196-201.
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20, wire (analog zum Vorgehen des Paulus) in ihrem

lichen Theologen berufen kannl
Spannungsverhaltnis wieder so "aufzuladen", daB die Christologie bleibend theozen-
trisch gedacht und geglaubt wird.

Dazu gehort auch, daB das schpferische Wirken Gottes an der Welt, auch durch
seinen Messias/Christus noch nicht beendet ist (vgl. 1 Thess 4,14; 5,9; R&m 2,16;
5,9.17.21; 8,37; 1 Kor 15,21-28). Daraus folgt: So sehr in Jesus von Nazareth die
menschliche Daseinsweise Gottes auf Erden erfahrbar wurde, die Christen und die
Welt insgesamt leben in einem Schon-Jetzt und Noch-Nicht. Gottes schipferisches
Hellshandeln, auch das in und durch Jesus Christus ist noch nicht zu Ende. Christ-
licher Glaube - will er biblisch sein - muB alles Heil von der Zukunft erwarten,

das immer schon in der jeweiligen Gegenwart erfahrbar wird. Demnach miiBten

die Traktate der Christologie und Soteriologie grundsétzlich auch ven diesem Noch-
Nicht geprégt sein (vgl. REm 8,21-24; Hebr 11,1 w.a.). Zukunftshoffrung und Heils-
erwartung - grilndend im Glauben an das schopferische Handeln Gottes in der Ver-
gangenheit und Gegenwart - sind bleibende Kennzeichen jldischen und christlichen

Glaubens.l2l

5. Die biblischen Geschichten, gesarmmelt in tber tausend Jahren, erzéhlen von den
Glaubenserfahrungen derer, die im Glauben an Jahwe und im Glauben an Jahwe

als den Vater Jesu Christi miteinander unterwegs sind. Erst aufgrund von gemein-
samen Glaubenserfahrungen im Gehen des Weges unter dem Schutz jenes Gottes,
der sich u.a. als "Der-fiir-euch-da-ist" offenbarte (vgl. Ex 3,15), kommt es zu Re-
flexionen und Versprachlichungen; der umgekehrte Weg von Glaubensformeln zur
Erfahrung ist biblisch nmicht belegt (wohl greift man zur Deutung der eigenen Er-
fahrung auch auf nichtjiidische und nichtchristliche Deutungsmuster der Umwelt
zurlick). Biblisch glauben heiBt also: "Die Wege des Herrn gehen" (Ps 128,1; vgl.
Apg 16,17; 18,25 und 18,26), d.h. die von Gott am Sinai geoffenbarte Sozial- und
Schopfungsordnung in der Interpretation Jesu, also den jlidischen way of life Jesu
zu leben. Wie das auBerchristliche Judentum Uberzeugt ist, daB Jahwe sténdig neu
in der miindlichen Uberlieferung eine vertiefte Kenntnis der Tora vermittelt, eben-
so sind die juidisch-hellenistischen christlichen Gemeinden Uberzeugt, daB den Kurs
beim Aufbau der Gemeinde allein der Geist Gottes bewirkt (1 Kor 12,11) bzw.

der Paraklet, der die Jinger "in die ganze Wahrheit fihren wird" (Joh 16,13). Da

120 Vgl. z.B. R. Schdfer, Jesus und der Gottesglaube, Tibingen 1970; W. Thising
Gott und Christus in der paulinischen Soteriologie, I. I,Der Chg‘stum ir: Deumn. :
Das Verhaltnis von Christozentrik und Theozentrik, Minster “1986, passim, bes.
XXXI - XXXV; Frankemille, Wiederkunft Christi (s. Anm. 65), 81-120; Th. Sdding, ,
Glaube bel Markus, Stuttgart 1985, 305-312.368-372.491-494.547-553.

121 Dieser Aspekt gilt auch fir den Islam; vgl. den Sammelband von Falaturi/
Strolz/Talmon (s. Anm. 65).
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jede Gemeinde im AT und NT ihren eigenen Weg mit einer eigenen Sozialethik
ging122 - im Glauben an das stdndige Mitsein des Geistes Gottes bei der Gemein-
de (trotz aller Auseinandersetzungen und Konflikte), ist bekannt. Im Akt der Re-
zeption der literarischen Zeugnisse Uber geglickte Modelle von Gemeinden Gottes
bezeugen die Rezipienten, daB sie auch selbst willens sind, in die tradierte Nach-
folgepraxis einzutreten. Einer solchen erfahrungstheologisch und handlungsorientiert

verstandenen Nachfolge hatte eine handlungsorientiert konzipierte Ekklesiologie
123

zu entsprechen.
unter den je verschiedenen geschichtlichen Bedingungen geben - im Einsatz fir
die Kleinen und Entrechteten, fir die Armen und Unmindigen, fir alle Entwurzel-

Demnach kann es Kirche nur in konkret gelebter Nachfolge

ten und Verdngstigten. Nur in diesem Einsatz flr die anderen dient sie - Jesus
folgend - der Sozialordnung Gottes und seiner Herrschaft. Erst wenn Kirche die
Mauern einer durch die Mittelschicht bestimmten Kirchlichkeit und Biirokratie
Uberwindet, sich wie Jahwe und Jesus mit den Armen und AusgestoBenen solidarisch
erklért, ihre Glaubenserfahrungen theologisch in der Sprache des Volkes reflektie-
ren kann (vgl. die Gleichnisse Jesu) und die Erfahrungen des Volkes theologisch
ernst nimmt, dirfte sie "in Christus gleichsam das Sakrament, d.h. Zeichen und
Werkzeug fir die innigste Vereinigung mit Gott wie fir die Einheit der ganzen
Menschheit" werden (Dogmatische Konstitution Uber die Kirche Nr. 1; dort steht
"ist"), "denn die Kirche ist schon auf Erden durch eine wahre, wenn auch unvoll-
kommene Heiligkeit ausgezeichnet. Bis es aber einen neuen Himmel und eine neue
Erde gibt, in denen die Gerechtigkeit wohnt (vgl. 2 Petr 3,13), trégt die pilgernde
Kirche in ihren Sakramenten und Einrichtungen, die noch zu dieser Weltzeit gehéren,
die Gestalt dieser Welt, die vergeht, und z&hlt selbst so zu der Schépfung, die

bis jetzt noch seufzt und in Wehen liegt und die Offenbarung der Kinder Gottes
erwartet (vgl. R6m 8,19-22)" (ebd. 48).

6. Fragt man am Ende noch einmal dezidiert nach mdglichen Orientierungen und
Perspektiven fir die Gegenwart hinsichtlich der oft beklagten gegenwértigen Tra-
dierungskrise des Glaubens, erdffnen m.M.n. alle diejenigen Reformbewegungen

in der Kirche neue Wege (auch in der Anerkennung durch AuBenstehende), die ent-
schieden und parteilich die eigene Wirklichkeit unter dem kritischen MaBstab von

122 Vgl. Frankemdlle, Sozialethik (s. Anm. 1), passim; W. Schrage, Ethik des
Neuen Testaments, Gottingen 1982; R. Schnackenburg, Die sittliche Botschaft
des Neuen Testaments. I. Von Jesus zur Urkirche, Freiburg 1986.

123 Zum eigenen Ansatz vgl. Frankemdlle, Kirche/Ekklesiologie (s. Anm. 24),
bes. 296-300; Ch. Bdumler, Kommunikative Gemeindepraxis, Minchen 1984;

Ch. Duguoc, Kirchen unterwegs. Versuch einer Skumenischen Ekklesiologie, Frei-
burg 1985; zur Zuordnung von Kirche und Gesellschaft val. H. Fries, Kirche in
moderner Gesellschaft, in: F. Bickle u.a. (Hg.), Christlicher Glaube in moderner
Gesellschaft 29, Freiburg 1982, 163-179; H. Zirker, Ekklesiologie, Disseldorf 1984;
Mette/Blasberg-Kuhnke (s. Anm. 98), 132-174. Zum diakonischen Versténdnis der
Gemeinde vgl. H. Steinkamp, Diakonie - Kennzeichen der Gemeinde, Essen 1985.
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gegliickten Glaubenserfahrungen im Sinne der Nachfolgepraxis Jesu deuten und
den Mut zu eigenen Schritten auch in die Tat umsetzen. Dies erkennen und tun,
heidt heute die "Zeichen der Zeit" wahrzunehmen und danach zu handeln (Lk 12,
54-59). Man kann den Kairos auch verspielen (vgl. Joh. 12,35f). Konkret bedeutet
dies: Glaubt man an Jesus als die "Krisis" der jidischen Glaubenspraxen seiner
Zeit und an ihn als "Krisis" der christlichen Glaubenspraxen im Neuen Testament
und in der Gegenwartua, dann liegt es an uns, im Glauben an das schdpferische
Wirken des Geistes Gottes auch in uns und in kritischer Rickbindung an die Praxis
Jesu als jldische Praxis - eigene Schritte zu tun gem&R dem Wort des Propheten
Jeremia aus dem 7.Jh.v.Chr.: "So spricht Jahwe: Macht euch auf den Weg, mit
dem alles anfing. Befragt die Pfade eurer Urvater, welcher der Weg zum Gliick

ist - und den geht! So werdet ihr Geborgenheit und Heil fir euch finden" (Jer 6,
16). "Vamos Caminando. Machen wir uns auf den Weg!"lzs: den eigenen deutschen
Weg, den Weg der eigenen Gemeinde. Dies nicht hach immer neuen pastoralen Pla-
nen, sondern nach der VerheiBung von Micha 4,2: "Er wird uns seine Wege zeigen,
auf seinen Pfaden sollen wir gehen. Denn von Zion kommt die Belehrung, aus Jeru-
salem kommt das Wort des Herrn", von der Tora Jahwes, die fir Christen ein flr

alle Mal durch das sprachliche und nichtsprachliche Handeln Jesu von Nazareth

interpretiert wurde.l26

Prof. Dr. Hubert Frankemdlle
Helmarshauser Weg 2
4790 Paderborn

124 Zur historischen Perspektive vgl. H. Frankemille, Die Jesusbewegung als
Basisgemeinde?, in: ders. (Hg.), Kirche von unten, Minchen/Mainz 1981, 36-61;
ders., Zur "Theologie des Volkes" im Neuen Testament, in: A. Exeler/N.Mette
(Hg.), Theologie des Volkes, Mainz 1978, 86-119; E.A. Judge, Christliche Gruppen
in nichtchristlicher Gesellschaft, Wuppertal 1974; ders., Die friihen Christen als
scholastische Gemeinschaft, in: W.A. Meeks (Hg.), Zur Soziologie des Urchristen-
tums, Miinchen 1979, 131-164. - Zur gegenwértigen Situation vgl. u.a. R.J. Kleiner
Basisgemeinden in der Kirche, Graz 1976; Frankemdlle, Kirche von unfen (5.0.);
E. Klinger/R. ZerfaB (Hg.), Basisgemeinden, Wirzburg 1984; N. Copray u.a. (Hg.),
Die andere Kirche. Basisgemeinden in Europa, Wuppertal 1982; S. Dunée (Hg.),
Katholisch und rebellisch, Hamburg 1984; Mette/Blasberg-Kuhnke, Kirche (s.
Anm. 98).

125 Eguipo Pastoral de Bambagarca (Hg.), Vamos Caminando. Machen wir uns
auf den weg! Freiburg/Munster ~ 1983; vgl. auch G. Gutiérrez, Aus der eigenen
Quelle trinken. Spiritualitdt der Befreiung, Minchen/Mainz 1986,

126 Aus dem Lebenskontext der Befreiungstheologie Studamerikas vgl. dazu jetzt
L. Boff, Jesus Christus, der Befreler, Freiburg 1986 (das Buch ist eine Uber-
setzung der spanischen Ausgabe von 1972 und entwickelt dementsprechend erst
einige Ansitze einer befreiungstheologischen Christologie); C. Bussmann, Befreiung
durch Jesus? Die Christologie der lateinamerikanischen Befreiungstheologie,
Minchen 1980.




