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Ritus und Rituskritik
im Alten Testament

Die Kulturgeschichte des alttestamentlichen Israel ist
eine Seite seiner Geschichte, fiir die die Quellen nicht
sehr reichlich flieflen. Vor allem die Urspriinge der
meisten Riten bleiben fiir uns teilweise im dunkeln.
Diese Einschrinkung gilt auch fiir den folgenden Ver-
such, der ausgehend von Beobachtungen zum altisra-
eliischen Kult tiberhaupt die starke Bindung dieses
Kults an die kollektiven und individuellen Lebenssi-
tuationen an einigen Beispielen darstellen und werten
will.

1. Grundlinien des alttestamentlichen
Kultverstiandnisses

Die Riten Israels werden von einer grundlegenden
Spannung bestimmt. Zum einen wurzeln diese Riten in
Alltagssituationen, in denen Israel als ein Volk neben
vielen anderen Volkern der alten Welt unter dhnlichen
Bedingungen lebte. Entsprechend lassen sich aus Isra-
els Umwelt im einzelnen zu allen von Israel praktizier-
ten Riten mehr oder weniger deutlich vergleichbare
Vorstellungen und Ubungen beibringen. Zum anderen
aber hat der Jahweglaube eine thm spezifische und un-
verwechselbare Gesamtstruktur und eine so markante
«inhaltliche» Mitte, daff er den von ithm praktizierten
Riten immer «sein» Gesicht zu geben dringte. Die Ge-
schichte der von Israel praktizierten Riten ist so ein
fortwihrender Prozefl der kritischen Rezeption und
produktiven Uminterpretation von Riten, die Israel
bei seinen Begegnungen mit anderen kulturellen « Wel-
ten» und aus seiner eigenen sozialen und anthropologi-
schen «Welt» aufnahm, ausgestaltete oder verinderte.
Im Grunde verfuhr der Jahweglaube auch auf diesem
Feld wie in allen anderen Dimensionen, in denen er
sich konkretisierte : er sammelte, sichtete und beur-
teilte auf Jahwe hin und von Jahwe her.

Um diesen permanenten Prozefl der «Jahweisie-
rung» weiter Bereiche des Lebens genauer zu erfassen,
mufl kurz die «Mitte» erliutert werden, die hier als
diakritisches Prinzip wirkte'. Mit dem Namen Jahwe
(= Er bringt sich in Erfahrung) benennt Israel «von
Anfang an» jene Grunderfahrung, in der es seine Exi-
stenz in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft als
von seinem Gott geschenktes und vor thm in Freiheit
zu verantwortendes Leben erfuhr. Die Kurzformel
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dieser Erfahrung, die der Satz «jahwe» zusammenfafit
und der die Aspekte «Er bat sich bei uns und fiir uns
erwiesen und erweist sich fortwihrend» und «Er will
sich durch und in uns erweisen» in sich schliefit, gibt
den perspektivischen Fluchtpunkt an, auf den hin und
von dem her alles Erleben, Hoffen und Gefordertsein
Israels wie in einem Brennpunkt zusammenlauft.

Zugleich wird in dieser Kurzformel die grundlegend
inkarnatorische Dynamik des «Jahwe-Seins» Jahwes
deutlich: «es gibt» Jahwe nicht, ohne daff es Welt und
Menschen gibt, in denen er sich als der Leben in Frei-
heit schenkende und schenkenwollende erweist. Und
zugleich gilt umgekehrt: Israel ist «Volk Jahwes»,
wenn in seinem Reden und Tun offenbar wird, daf es
sich von Jahwe her und auf ihn hin versteht. Damit ist
jene polare Spannung begriindet, in der Jahwe und sein
Volk so aufeinander bezogen sind, daff einerseits diese
beiden Pole ihre (freilich unterschiedliche!) Eigen-
standigkeit besitzen und dafl sie andererseits unbedingt
in ihren «Lebensiuflerungen» aufeinander verwiesen
sind, insofern sie sind. Fiir Israel bedeutet dies kon-
kret, daf} es alle Bereiche seines Lebens als Geschenk
seines Gottes in eigener Regie gestalten darf und dies
zugleich so tun muf}, dafl in ihnen die Grunderfahrung
«verdanktes und darum weiterzuschenkendes Leben»
bzw. «zur Freiheit befreites und befreiendes Leben»
als theologisch und anthropologisch geforderte Per-
spektive jeglichen Handelns sichtbar wird.

Diese Jahwe-Perspektive ist auch der Maf3stab, an
dem der Jahweglaube Kultformen und Riten zu mes-
sen hatte, die sich Israel von anderen Viélkern und Kul-
turen her anboten oder die sich in Israel selbst von den
verschiedenen Lebenssituationen her entfalteten. Die
skizzierte polare Grundspannung des Jahweglaubens
konkretisierte sich dabei als die Polaritidt Ritus—Ethos,
Ritus—Glaube, Menschendienst—-Gottesdienst. Diese
Polaritit strukturierte z.B. den Dekalog so, dafl in der
Uberschrift die Grunderfahrung formuliert wird, als
deren Konsequenz und «Feed back» zuerst die sog.
theologisch-kultischen Verbote/Gebote und dann die
sog. anthropologisch-sozialen Verbote/Gebote ange-
bunden werden. _

Hieran wird deutlich, daff Ritus und Ethos zusam-
mengehdren und sich gegenseitig bedingen. Das unter-
streichen auch die sog. Tor-Liturgien (z.B. Ps 15), «in
denen die in den Sakralbereich eintretenden Pilger auf
die Verwirklichung des Jahwe-Dienstes im alltaglichen
Leben hin angesprochen werden... Der in Israel herr-
schende Gott ist ein Gott des Rechts. Sein Kult ist
keine naturhafte, magische Kraftzufuhr an die ver-
sammelte Gemeinde. Jahwe ist der Herr des ganzen
Lebens. Wer in den heiligen Bereich seiner Gegenwart
hineintritt, wird nach den alltiglichen Verhaltenswei-
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sen gefragt. Der Gottesdienst an heiliger Stitte beginnt
darum mit der entscheidenden Frage nach dem Gehor-
sam. Gerade die Tor-Liturgien zeigen..., wie alles in-
einander greift : Herausgehen und Hineingehen in die
spezifisch kultische Sphire stehen im Zeichen der alles
Leben umfassenden Gottesherrschaft und ihres totalen
Anspruchs»?. Ritus und Kult sind aber nur dann «<auf
Jahwe hin» gerichtet, wenn sie zugleich anthropolo-
gisch und sozial das zusammenfassen, rituell darstellen
und dazu Impuls geben, was Jahwe fiir sein Volk will :
briiderliches, sich gegenseitig befreiendes Leben.

Durch diese Einbindung in den Gesamtzusammen-
hang menschlichen Lebens unterscheidet sich die
Funktion des Kultes in Israel teilweise von den Funk-
tionen, die er in der Umwelt Israels hatte®. Diese
Funktionen kreisen meist um die Vorstellung, daff der
Kult und die verschiedenen rituellen Handlungen eine
Aktivierung, Freisetzung geheimnisvoller Krifte be-
deuten, durch die den Géttern und davon abhingig
den Menschen ihre Lebenskraft gesichert werden. Kult
und Ritus als Streben nach Sicherung kénnen dabei in
zweifacher Form verstanden werden: entweder soll
die Gottheit gestirkt werden, die hilfsbediirftig bzw.
sonst zu schwach ist, oder die Menschen sollen vor ge-
heimnisvollen gottlichen und dimonischen Michten,
durch die sie bedroht werden, geschiitzt werden. Kult
und Ritus befreien und ermutigen hier die Menschen
nicht dazu, sich selbst zu entfalten und ihre Welt frei
zu gestalten, sondern sind letztlich Darstellung und
Verwirklichung einer fundamentalen Entfremdung
des Menschen. Gerade davon setzt sich der Jahwe-
glaube auf Grund seines Gottes- und Menschenbildes
ab: Die Riten, die er zuliflt und entfaltet, sollen Dar-
stellung und Vollzug jener schopferischen Freiheit
sein, die er als geschenkte und weiterzuschenkende
Freiheit mit dem Satz «jahwe» bezeichnet.

I1. Rituelle Gestaltung von Wendepunkten des
agrarischen Jahresablaufs

Wie eng viele Riten Israels mit der konkreten Lebens-
geschichte eines Israeliten verbunden waren, zeigen
zunichst die drei Hauptfeste des jihrlichen Kalenders:
Mazzenfest oder Fest der ungesiuerten Brote, Ernte-
oder Wochenfest, Lese- oder Laubhiittenfest*. Sowohl
religionsgeschichtlich als auch religionsphanomenolo-
gisch lassen die bei diesen Festen gefeierten Riten deut-
lich einen anthropologischen und sozialen Kontext er-
kennen, der nicht genuin jahwistisch ist, sondern weit-
gehend der (kanaaniischen) Agrarstrukeur entspricht.
Die drei Feste, die zeitlich den biuerlichen Jahresab-
lauf umspannen und strukturieren, stellen in ihren Ri-
ten dar, was Menschen, die ihr tagliches Leben von den
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Gottern abhingig glauben, empfinden, wenn sie bei
der Ernte die Fruchtbarkeit der Natur fiir den Lebens-
vollzug dieser Gotter halten. Den Beginn der Getrei-
deernte feiert das Mazzenfest dadurch, daff in den er-
sten sieben Tagen der Ernte nur Brot von neuem Ge-
treide gegessen wurde, wobei das Brot ohne Sauerteig
(als Zeichen fiir den Neubeginn) zubereitet wurde. Die
Vollendung der Getreideernte wurde im Opfer-Ritus
des Wochenfestes dargestellt, wobei (zwei) Brotlaibe,
die (mit Sauerteig) aus dem Mehl der neuen Ernte ge-
backen waren, zum Heiligtum gebracht wurden. Das
Lesefest schlieflich, das im Herbst begangen wurde,
wenn Obst, Oliven und Trauben eingebracht waren,
vereinigte in der rituellen Darstellung bei Tanz und
Festgelage in den Hiitten, die man zur Ernte in den
Weinbergen, Obstgirten und Olivenhainen errichtet
hatte, sozial-integrative (Arbeit und Fest in der Ge-
meinschaft) und dionysisch-kultische (Trinken vom
neuen Most des Jahres aus der Kelter, Brautwahl)
Aspekte.

Diese Feste und ihre Riten hat der Jahweglaube bel
seiner Begegnung mit der kanaaniischen Agrarkultur
nicht einfach abgeschafft oder verboten, sondern hat
sie in kritischer Rezeption teilweise mit neuer Bedeu-
tung erfiillt und damit zugleich die anthropologisch-
sozialen Ansitze der Riten zu «Jahwe-Zeichen» hin
gedffnet. Die dabei praktizierte implizite Rituskritik
hat eine mehrfache Stofirichtung, die sich durch die
Stichworte Jahweisierung, Historisierung, Mythisie-
rung und Anthropologisierung kennzeichnen lafit.

Die Riten, die in sich mehrdeutig sind, erhalten in
Israel durch ihre Bezogenheit auf Jahwe eine neue Ein-
deutigkeit: Sie sind der dankbare, zeichenhaft darge-
stellte Lobpreis und die hoffende Vertrauensauflerung,
dafl Jahwe sich als «jahwe» erwiesen hat und erweist.
Sie sind Vollziige «fiir Jahwe», durch die sich der
Mensch dafiir 6ffnet, sein Leben als Geschenk seines
Gottes zu erhalten. In ihnen tritt Israel seinem Gortt
gegeniiber, nicht primir, um sich vor ihm oder durch
ihn zu sichern, sondern um seine Gottheit und seine
Giite anzuerkennen. Diese doxologische Jahwezentrik
befreit Kult und Ritus davon, Heilmittel fiir Gott,
Mensch und Welt sein zu miissen.

Die Jahweisierung bewirkt aber zugleich eine Histo-
risierung dieser Feste, insofern die Riten als Erinne-
rungszeichen von geschichtlichen Jahwe-Erweisen an
Israel vollzogen werden. Das Mazzenfest wird zum
groflen Exodusfest, die ungesiuerten schnell zu bak-
kenden Brote erinnern an die Eile und den «Uberra-
schungseffekt», mit denen Jahwe sein Volk aus der
Sklaverei Agyptens befreit hat, und der Neuheitscha-
rakter der Mazzen weist Israel darauf hin, daf es in der
Exodus-Memoria des Mazzenfestes dem nicht durch
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die Natur, sondern in seiner Huld erneuernden Gott
begegnet, der sich in und seit dem Exodus fiir Israel
engagiert hat.

Das Wochenfest wurde anscheinend erst in nachexi-
lischer Zeit historisiert, als es zur Erinnerung an die
Gabe der Tora am Sinai gefeiert wurde. Als die
Fruchtbarkeit und die Ernte, die in der Opfergabe der
Brote als Geschenk des Exodusgottes ausgewiesen
wurden, galt nun das wegweisende und lebenspen-
dende Wort der Tora, das Jahwe beim Exodus seinem
Volk als die wachsende und als Ernte einzubringende
Saat geschenkt hatte®.

Die Historisierung des Lesefestes schlieflich scheint
ein sehr komplexer Vorgang gewesen zu sein. Nach
Lev 23,42f soll das siebentiigige Wohnen in den Hiitten
aus Zweigen die Israeliten an die Wiistenwanderung
des Exodus erinnern, als Jahwe das Volk «in Zelten
wohnen lieff». Dieser Bezug auf das permanente Un-
terwegssein in der Wiiste enthilt insofern einen Ana-
chronismus, als die «Hiitten» halbnomadischer Wii-
stenwanderer sicher Zelte aus Tiichern bzw. Fellen
und nicht «Laubhiitten» waren. Die rabbinische Uber-
lieferung deutete deshalb die Hiitten als Bild fiir die
Geborgenheit, die Jahwe seinem Volk dadurch
schenkte, dafl sein Lichtglanz (Kabod) die Israeliten
auf ihrer Wanderung wie Zelte umgab. Moglicher-
weise spielt aber auch der insgesamt frohliche Charak-
ter des Festes eine Rolle, wenn dieses Fest Israel als
grofle in Zelten lebende Lagergemeinschaft, die von
Jahwe gefiihrt wird, darstellte. Etwa seit der Exilzeit
wurden vom Herbstfest wohl zwei Festinhalte als ei-
gene Festrage abgespalten und ihm zeitlich vorgeord-
net: der Neujahrstag erhielt als eigenes Fest nun eher
schopfungstheologische Akzente®, wihrend der Ver-
sohnungstag der Reinigung des Tempels und der Ent-
sihnung der Gemeinde dienen sollte”. Die Historisie-
rung der Feste [oste die Feste von einer allzu engen und
dinghaften Bindung an Naturvorginge, die in der alten
Welt hiufig divinisiert oder magisiert wurden. Diese
Trennung wurde schlieflich auch noch dadurch unter-
strichen, daff die Feste nicht mehr nach dem jeweiligen
Ernteablauf gefeiert, sondern auf bestimmte Daten des
Kalenders festgelegt wurden®,

Eng verbunden mit der Historisierung der alten
Agrarfeste ist die wachsende Betonung ihrer sozial-in-
tegrativen Funktion. Weil die Festriten weder als ein
«Nachspielen» mythisch vorausliegender Naturpro-
zesse noch als peinlich zu befolgende Dienstleistungen
an die Gottheit (Jahwe) verstanden werden miissen,
konnen sie in Israel als genuin menschliche und
Menschlichkeit fordernde Vollziige gestaltet werden.
Vor allem die deuteronomische Bewegung unter-
streicht das, wenn sie immer wieder Freude und Spiel
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als prigende Faktoren dieser Feste erinnert und durch
diese Feste befreiende und begliickende Erfahrungen
vermitteln will. Dariiber hinaus wird der gemein-
schaftsbildende Effekt der Feste nicht nur durch die
Verlegung ihres rituellen Héhepunktes nach Jerusalem
gefordert®, sondern der soziale Aspekt wird dadurch
eingeschirft, daf} bei der Praxis der Riten gesellschaft-
liche Unterschiede und Schranken beim gemeinsam
begangenen Fest fallen sollen. So sind die Riten nicht
ein blofl individuelles Tun, sondern sind hingeordnet
auf die Gesamtgrofie «Volk Jahwes».

Den Prozefi der Historisierung und «Israelitisie-
rung», wie er skizziert wurde, kénnte man damit letzt-
lich als eine spezifische Form von verindernder Mythi-
sierung der alten Riten nennen'®. Denn als historisie-
rende Beziige wurden nicht irgendwelche geschichtli-
che Ereignisse gewihlt, sondern Ereignisse der Israel
begriindenden Urgeschichte (Exodus und Sinai). Und
diese begriindenden Urerfahrungen wurden in den Fe-
sten gerade als griindende Erzihlungen erinnert, deren
Wirkmichtigkeit in der Verbindung von Ritus und
quasi-mythischem Wort gegenwirtig gesetzt wurde.
Im Kultmythos kehrte Israel an seinen heilsgeschicht-
lichen Ursprung zuriick und versuchte eine restitutio
ad integrum, die freilich —und hier wird die Brechung
des Mythos deutlich — als frei verfiigtes Geschenk Jah-
wes erhofft wurde. Bei dieser teilweise vollzogenen
Mythisierung des Kultus handelt es sich allerdings
«nicht in erster Linie um eine Rezeption fremder my-
thischer Stoffe, sondern um ein der Form nach my-
thisch geprigtes Verhalten zu den Inhalten der eige-
nen, israelitischen Uberlieferung»'!, d.h. die Mythi-
sierung ist eine bestimmte Art von Jahweisierung.

Die prophetische Kritik an den Festen und Riten Is-
raels, kreist eigentlich um all diese Aspekte der Neuin-
terpretation der Israel vorgegebenen Riten'2. Die Pro-
pheten protestieren dagegen, dafl die Riten nicht zur
Jahwe-Begegnung hinfiihren, sondern daf§ sie weitge-
hend eine Vergétzung der Natur und ihrer Fruchtbar-
keit (vgl. die Kultpolemik des Hosea) und eine Selbst-
zelebration (vgl. Am 4,4f; 5,21 ; Jes 22,13) darstellen.
Vor allem aber fehlt den Festen jene sozialkonstruktive
Kraft, die ithnen als Jahwe-Festen und als Riten von
Menschen eigen sein miifite, die durch diese Riten ihre
kollektive Lebensgeschichte als das Zusammenleben
von befreiten und gleichberechtigten Menschen gestal-
ten sollten. Die Scharfe der prophetischen Rituskritik
zielt nicht auf die Riten an sich, sondern will offenle-
gen, daf} Israel de facto in einer ritusunwiirdigen und
eigentlich ritusunfihigen Verfassung ist, solange als
Grundprinzip des Zusammenlebens nicht Jahwes
Heils- und Rechtsordnung Wirklichkeit wird. Inso-
fern ist die Rituskritik der Propheten Sozialkritik und
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Glaubenskritik in einem: Jahwe wohlgefillig ist ein
Ritus nur dann, wenn er menschliches Zusammenle-
ben fordert. Und umgekehrt gilt: Ein menschliches
Leben entfaltender und befreiender Ritus muff zu-
gleich dieses Leben 6ffnen fiir die Erfahrung, dafd
menschliches Leben ein Geschenk Jahwes ist und als
solches verantwortet werden muf3.

[11. Rituelle Bewiltigung und Sinnstiftung in
menschlichen Grundsituationen

Die Frage nach der «Leistungsfahigkeit» von Riten
stellt sich vor allem in jenen Grundsituationen, in de-
nen sich die Ambivalenz menschlichen Lebens beson-
ders verdichtet und nach Sinn und Bewiltigung ruft.
Es sind Geburt, Hochzeit und Tod. Auch hier zeigt
der Jahweglaube seine kritisch-integrative Kraft, inso-
fern er die in der alten Welt mit diesen Situationen ver-
bundenen Riten-nur sehr zuriickhaltend religios 6ff-
net.

Zeugung und Geburt sind in Israel vor allem mit
zwei Arten von Riten verbunden : Reinigungsriten fir
die Eltern und Beschneidung der minnlichen Nach-
kommen. Wie bei vielen anderen Vélkern der Antike
galten auch im alttestamentlichen Israel geschlechtli-
che Vorginge wie Samenerguf}, Menstruation und die
Sekrete nach einer Geburt als Ursache von kultischer
Unreinheit, d. h. die so «Befleckten» waren vom Kult
ausgeschlossen und wurden erst wieder zugelassen,
wenn sie die dafiir vorgeschriebenen rituellen Hand-
lungen und Fristen beobachteten. Die Beurteilung die-
ser mit Zeugung und Geburt verbundenen Vorginge
als kultisch verunreinigend geht darauf zuriick, dafl sie
als Minderung der Lebenskraft des zeugenden Mannes
und der bei der Geburt Blut verlierenden Mutter ange-
sehen wurden'?. Das Blut galt als Sitz des Lebens, und
so mufite die durch den Blutverlust in die Sphire des
Todes geratene Mutter solange rituell von der kulti-
schen Gemeinschaft der Lebenden und vor allem von
Jahwe, dem Gott des Lebens, getrennt werden, bis sie
wieder als «lebendig» gelten konnte. Nach Ablauf der
Reinigungsfrist, nach Reinigungsopfer und Reini-
gungswaschungen wird sie vom Priester wieder offi-
ziell in die Gemeinde aufgenommen.

So deutlich einerseits die Verhaftetheit solcher Riten
in einem iiberholten Weltbild betont werden muf}, ist
andererseits doch zu bedenken, daff der Ritus hier in
einer lebensentscheidenden Situation eine helfende
und befreiende Funktion hatte. Im Bereich des Jahwe-
glaubens wurde dariiber hinaus die magische Dimen-
sion, die sich leicht an solche Reinigungsriten binden
konnte, durch zwei Eigenheiten abgewehrt: Zum ei-
nen war jedes polytheistische oder dimonische Modell
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ausgeschlossen, wonach die Unreinheit von einem wie
immer gearteten «Gegenspieler» Jahwes ausgelost
war ; damit konnte die rituelle Reinigung nicht als vor
Jahwe schiitzender oder gar gegen ihn gerichteter Ri-
tus verstanden werden, sondern als ein von Jahwe
selbst ermoglichtes «Tor zum Leben». Zum anderen
hatten z.B. die Reinigungsriten der Wochnerin durch-
aus eine abgestufte theologische Bedeutsamkeit : Wah-
rend die vorgeschriebene soziale Absonderung und die
Waschungen eher als Brauchtum zu beurteilen sind,
kulminierte die Reinigung in einem Stithnopfer und in
einem Brandopfer, das der Priester am Heiligtum als
Dank- und Huldigungsopfer im Auftrag der Mutter
(der Eltern ?) darbrachte'®. Durch das Huldigungsop-
fer vor Jahwe, dem Gott des Lebens, wurde minde-
stens ansatzweise die oben genannte Verhaftetheit in
weltbildbedingten Vorstellungen aufgebrochen und
die tiefere theologische Tendenz sichtbar, die ein ech-
ter Jahwe-Ritus im Kontext der Geburt haben mufite
(bzw. miifite) : Bekenntnis zu Jahwe als dem Geber al-
len Lebens.

Ein anderer Ritus, der in Israel im Kontext der Ge-
burt praktiziert wurde, ist die Beschneidung'®. Her-
kunft und urspriingliche Bedeutung dieses gemeinse-
mitischen Ritus liegen fiir uns im Dunkel. Meist ver-
steht man sie urspriinglich als Initiationsritus oder
«rite de passage», durch den der geschlechtsreife
Knabe in die Gesellschaft der Minner aufgenommen
wurde, wobei der Ritus selbst als Stammeszeichen
oder Reinheitsritus gilt. Oder man betont stirker die
sachliche Bezogenheit des Ritus auf Fruchtbarkeit und
Ehe und versteht den Ritus als « Akt der Weihe des jun-
gen Mannes, durch den die Fruchtbarkeit der Ehe ga-
rantiert werden soll... Ausschlaggebend sind hierfiir die
analogen Bezeichnungen und Briuche bei der erstma-
ligen Nutznieflung des Fruchtbaumes : die Biume sol-
len drei Jahre lang unbeschnitten, d. h. unabgeerntet
bleiben, im vierten Jahr sollen die Friichte als Dankop-
fer Jahwe dargebracht werden, also gleichsam die Be-
schneidung stattfinden, im fiinften Jahr setzt die
Nutznieflung ein (Lev 19,23f). Wie die Fruchtbarkeit
des Feldes hier dem gottlichen Besitzer abgekauft wer-
den mufl, so bringt der die Hochzeit feiernde Mann
vorher dem Herrn iber die menschliche Fruchtbarkeit
gleichsam ein Opfer dar in der Beschneidung, deren
Blut Sithnekraft hat»'°.

In Israel wurde dieser Ritus als « Geburtsritus» rezi-
piert, wobei seine Theologisierung dhnlich kritisch-
umgestaltend verlief wie die oben skizzierte Rezeption
der kanaaniischen Agrarfeste. Der ritselhafte Text Ex
4,24-26 versucht einerseits die Verlegung der Be-
schneidung in das Kleinkindalter durch ein mit Mose
verbundenes Geschehen zu begriinden und deutet an-
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dererseits die Beschneidung als «Zeichen des Exodus» :
Die Beschneidung ist ein Ritus, durch den Israel sich
seiner Annahme an Sohnes Statt durch Jahwe (vgl. Ex
4,22) erinnert und der den Beschnittenen teilhaben lafit
an der Rettungsgeschichte, die Jahwe im Exodus fiir
seinen kollektiven Sohn Israel begonnen hat.

Noch deutlicher wird der theologisch-«sakramenta-
le» Charakter der Beschneidung von der Exilszeit ab :
In der priesterschriftlichen Theologie gilt die Be-
schneidung als Ratifizierung und Erinnerungszeichen
jenes besonderen Verheiflungsbundes, den Jahwe dem
Abraham zugeschworen hat (Gen 17). Zusammen mit
der Sabbatheiligung wurde die Beschneidung zum un-
terscheidenden Glaubenszeichen, das die Zugehorig-
keit zum Judentum bewirkte und dokumentierte. Wer
als Proselyt zur jiidischen Kultgemeinschaft konver-
tieren wollte, mufite sich beschneiden lassen (vgl. Jdt
14,10; Est 8,17 LXX) ; umgekehrt versuchten die jiidi-
schen Apostaten der Makkabierzeit die Beschneidung
sogar wieder operativ riickgingig zu machen (vgl. 1
Makk 1,15).

Der Ritus der Beschneidung hatte also die Funktion,
die Geburt als anthropologisch-sozial bedeutsames
Ereignis in den Horizont der religiés verstandenen
Volksgeschichte einzugliedern. Gerade diesen religit-
sen Aspekt der Beschneidung unterstreicht die theolo-
gische Rituskritik, wie sie vor allem im Deuterono-
mium und im Jeremiabuch formuliert wird : Beschnei-
dung muf} wesentlich Beschneidung des Herzens sein ;
ohne sie ist die Beschneidung nichts (vgl. Dtn 10,16;
Jer 4,4). Die Beschneidung bezeugt die Hingabe des
ganzen Menschen an Jahwe, was sinnvoll am Be-
ginn des menschlichen Lebens zeichenhaft dargestellt
wird'?.

Eine tiberraschend ritusarme Lebenssituation ist in
Israel die Ehe geblieben. Die Eheschliefung selbst
wird primir als juristischer Vorgang betrachtet (der
Hauptakzent liegt auf besitzrechtlichen Regelungen),
wihrend die Hochzeitsfeierlichkeiten eher als Brauch-
tum denn als Ritus zu qualifizieren sind. Dies iiber-
rascht umso mehr, als Sexualitat und Fruchtbarkeit im
alten Orient weitgehend naturmythisch reglementiert
wurden. Als mehr oder weniger explizite rituelle Dar-
stellung der mythischen Urhochzeit wurde die Hoch-
zeit im alten Orient nicht so sehr als anthropologisch-
sozial zu gestaltende Situation verstanden, sondern als
ein Vollzug, dessen «Spielregeln» (Zeit, Ort, Klei-
dung, Praxis der ehelichen Geschlechtlichkeit) aus der
Fruchtbarkeit der divinisierten Natur abgelesen wur-
den’®,

Hier hat die Profanitit, in der sich die Ehe in Israel
vollzog, sicher einen stark religionspolemischen Ak-
zent gegeniiber der Umwelt Israels. Andererseits kann
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aber nicht iibersehen werden, daft dadurch ein rituelles
Defizit entstand, das vom Volk mit einer Reihe von
pseudorituellen Vollziigen ausgefiillt wurde, wie vor
allem die vielfach belegte alttestamentliche Polemik
gegen alle moglichen Formen von Sexual- und Frucht-
barkeitsriten belegt'®. Aber auch die Angst vor dimo-
nischen Michten, deren Wirken wie bei der Geburt
man auch bei der Hochzeit befiirchtete (vgl. Tob
3,71f), rief wohl allerlei magische Praktiken hervor®®,
die durch eine eindeutigere rituelle Bezogenheit der
Trauungszeremonie auf die Mitte des Jahweglaubens
und eine stirkere anthropologische Fundierung der
Riten hitte vermieden werden konnen.

Auch in der Situation des Todes zeigt der Jahwe-
glaube eine dhnlich ambivalente Praxis von Riten wie
bei Geburt und Hochzeit. Zunichst reagiert er jahr-
hundertelang eher polemisch auf die Trauer- und Be-
grabnisriten, die sich in der Kulturlandsituation so-
wohl als menschliche Urvollziige wie als durch die ka-
naandische Religion vorgegebene kultische Riten auf-
dringten. Das Totenritual, das zunichst in einem Kla-
geritual Solidaritat mit dem Toten und der durch den
Verlust des Toten geschlagenen Gruppe darstellt und
weiter durch ein Begrabnisritual die «neue» Totenexi-
stenz ermOglichen soll, war im alten Orient weitge-
hend mit der mythischen Vorstellung des sterbenden
und wiederauferstehenden Gottes verbunden. Gerade
deshalb aber vermied der Jahweglaube lange Zeit fiir
dieses Ritual jede Verbindung mit dem offiziellen Jah-
wekult, weil Jahwe ein Gott der Lebenden und nicht
der Toten ist. Die anthropologisch und sozial durch-
aus sinnvollen Riten werden ausdriicklich zum Toten-
brauchtum profaniert. Wer sie vollzog bzw. vollzie-
hen mufite, wurde kultisch unrein und mufite erst
durch komplexe Reinigungsriten wieder entsiihnt
werden.

Diese kultische Disqualifikation des Totenbrauch-
tums wird noch dadurch verschirft, dafl den Priestern
als den kultischen Reprisentanten dieses Totenbrauch-
tum uberhaupt verboten wird (vgl. Lev 21,1.11). Die
theologische Absicht dieser «Entritualisierung» ist
klar: Hier soll eine scharfe Trennungslinie gezogen
werden zu dem Bereich des Todes, der theologisch
noch nicht integriert ist. Doch zeigt auch hier die
scharfe Polemik, die sich z. B. gegen magische Prakti-
ken wie Haaropfer und Blutopfer fiir die Toten (vgl.
Lev 19,27f) und Totenbefragung (vgl. Lev 19,31) wen-
det, daff diese rituelle Liicke vom Volk nicht voll ver-
standen und hingenommen wurde. Allerdings bahnt
sich in der nachexilischen Epoche teilweise eine andere
Beurteilung dieser Riten an : Die nun einsetzende theo-
logische Bewaltigung des Todesproblems in dem Be-
kenntnis zu Jahwe, der sich gerade in der Todessitua-
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tion als lebenschenkender Rettergott erweisen wird
(vgl. Ps 49; 73), und die stirkere Betonung der mit-
menschlichen Solidaritit, die sich im Trauer- und Be-
gribnisritual darstellt*', ermdglichen es nun eher, die
kritische Situation des Todes auch rituell zu gestalten.

IV. Schluffolgerungen

Versucht man das besprochene Material abschlieffend
zu beurteilen, zeichnen sich folgende Gesichtspunkte
ab:

1. Die Riten Israels haben eine auffallend starke Bin-
dung an bedeutsame Wendepunkte der individuellen
und kollektiven Lebensgeschichte ; viele rituelle Ein-
zelziige stammen dabei aus Israels Umwelt.

2. Vor allem die Riten, die den Lebenswenden Sinn-
stiftung geben wollen, sind stark therapeutisch-befrei-

z Vgl. hierzu detaillierter P. Weimar — E. Zenger, Exodus, Ge-
schichten und Geschichte der Befreiung Israels (Stuttgart 1975); E.
Zenger, Die Mitte der alttestamentlichen Glaubensgeschichte : Kate-
chetische Blitter 101 (1976) 3-16.

? H.]J. Kraus, Gottesdienst im alten und im neuen Bund : Biblisch-
theologische Aufsitze (Neukirchen-Viuyn 1972) 198.

3 Vgl. F. Stolz, Das Alte Testament (Giitersloh 1974) 94-115;
W.H. Schmidt, Alttestamentlicher Glaube in seiner Geschichte (Neu-
kirchen-Vluyn *1975) 113-129.

* Das Problem der sekundiren Verbindung von Mazzenfest und
Pascha kann hier ebensowenig behandelt werden wie die Frage nach
dem Ursprung des Paschafestes.

5 Zur Historisierung des Wochenfestes vgl. 2 Chr 15,10 und das
Jubildenbuch. «Vielleicht kennt schon die Priesterschrift diesen ge-
schichtlichen Riickbezug, wenn sie die Sinaioffenbarung nach Ex 19,1
«im dritten Monab, also in der Zeit des Wochenfestes, stattfinden lfit,
falls sich nicht der spitere Charakter des Festes iiberhaupt erst auf
Grund von Ex 19,1 entwickelte» (W.H. Schmidt 2aaO. 121).

® Vgl. zur Problematik D.]. A. Clines, The Evidence for an Au-
tumnal New Year in Pre-Exilic Isracl Reconsidered : Journal of Bibli-
cal Literature 93 (1974) 22-40.

7 Vgl. die Beschreibung bei R. de Vaux, Das Alte Testament und
seine Lebensordnungen II (Freiburg 1960), Kap. XVIII, Abschn. 1.

8 Nach Verlegung des Jahresanfangs ins Friihjahr wurde z. B. das
siebentigige Mazzenfest auf den 14. — 21, Tag des ersten Monats, d.h.
des spateren Nisan, festgelegt.

? Vgl. das Programm dieser «Kultzentralisation» in Ex 34,23.

1% Religionsgeschichtlich gesehen ist es sogar eine Remythisierung
der vorher entmythisierten kanaandischen Feste.

"' W. Pannenberg, Spithorizonte des Mythos in biblischer und
christlicher Uberlieferung : Poetik und Hermeneutik IV (Miinchen
1971) 502.

12Vgl. H. Schiingel-Straumann, Gottesbild und Kultkritik vorexili-
scher Propheten (Stuttgart 1972).
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end, insofern sie die als bedrohlich empfundenen Si-
tuationen rituell bewiltigen helfen sollen.

3. Allen Riten gemeinsam (freilich im einzelnen un-

terschiedlich stark akzentuiert) ist ein sozial-integrati-
ver Zug, insofern der Ritus als Impuls verstanden
wird, sich im gemeinsam praktizierten Ritus als Glied
der Gemeinschaft zu verstehen, und insofern vor allem
die prophetische Kritik die gesellschaftskritischen Im-
plikationen der Riten einfordert, die doch Riten einer
unter dem Anspruch Jahwes lebenden Gemeinschaft
sind. -
4. In irgendeiner Form weisen alle Riten zugleich
eine kerygmatische Ausrichtung auf, insofern ihre ri-
tuelle Mehrdeutigkeit durch den eindeutigen Bezug
auf Jahwe, den Geber, Garanten und Herausforderer
allen Lebens so prizisiert wird, daff der Ritus letztlich
zur Begegnung mit dem rettenden Gott wird.

13 Vgl. W. Kornfeld, Das Buch Leviticus (Diisseldorf 1972)
72-103.

14 Zur opfergeschichtlichen Einordnung vgl. R. Rendtorff, Studien
zur Geschichte des Opfers im Alten Israel (Neukirchen-Vluyn 1967)
19f.

* Vel. W. Zimmerli, Grundriff der alttestamentlichen Theologie
(Stuttgart 1972) 114f.

' W. Eichrodt, Theologie des Alten Testaments Teil 1 (Stuttgart
71972) § 4, Anm. 185.

17 Zur Spiritualisierung von Kultus insgesamt vgl. H.J. Hermisson,
Sprache und Ritus im altisraelitischen Kult (Neukirchen-Vluyn 1965).

18 Vgl. z. B. die ugaritischen Mythen «Die Geburt von Sahr und Sa-
lim» und «Die Hochzeit von Jarih und Nikkal» ; kurze Inhaltsangabe
bei H. Gese/M. Héfner/K. Rudolph, Die Religionen Altsyriens, Alt-
arabiens und der Mandéer (Stuttgart 1970) 80-84.

' Vol. Hos 4,12-14; Jes 17,9-11; Jer 2,20; 3,2; Jes 56,9-57, 13.

2% Vgl. die vielen Amulette mit Sexualsymbolen, die die Archiolo-
gie auch in israelitischen Stidten gefunden hat.

2 Das Buch Tobit z. B. thematisiert das Begribnisritual als « Werk
der Barmherzigkeit.
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