Jan Nelis

Gott und der Himmel
im Alten Testament

Als Christen sind wir geneigt, die Worte «Himmel»
und «Gott» eines fiir das andere zu gebrauchen: «Der
Himmel mag wissen...». Darin sind uns die Juden vor-
angegangen. Wir brauchen nur in 2 Makk zu bldttern,
um zu sehen, wie der Verfasser einmal von Gott
spricht, vom Herrn oder vom Allmichtigen, dann
wieder vom Himmel (2,21 3,20.34; 7,11; 8,20;
9,4.20; 14,34 ; 15,8.21.34). Diese Art und Weise, von
Gott zu reden, war in der jiiddischen Diaspora Agyp-
tens offensichtlich ein guter Brauch. In der griechi-
schen Ubersetzung des Alten Testamentes (Septuagin-
ta) steht des ofteren das Wort Himmel, wo der ur-
sprachliche hebriische Text von Gott spricht (vgl. z.B.
Ijob 22,26 ; Ps7,10;90,1 ; Jes 14,13 ; 38,14). In 1 Makk
kommt der Name Gottes nicht vor, nicht einmal in Zi-
taten des Alten Testamentes. Will man von ihm trotz-
dem etwas sagen, spricht man vom Himmel
(3,18.19.50.60; 4,10.24.40.55; 9,46; 12,15; 16,3).
Das bezeugt nicht allein eine Scheu vor dem Ausspre-
chen des heiligen Namens, sondern auch die Selbstver-
standlichkeit, mit der man den Himmel mit Gott asso-
ziierte.

‘In religionsgeschichtlicher Perspektive bedeutet
diese Assoziation, dafl der Gott der Bibel wie Zeus,
Jupiter, Varuna, Anu usw. eine Konkretisierung des-
sen ist, was die Betrachtung des Himmels dem homo
religiosus an Erhabenem, Unverginglichem, Uber-
michtigem, alles Ubersteigendem suggeriert. Das alt-
testamentliche Gottesbild hitte also eine «uranische»
Struktur ; es wiirde auf einer Anschauung des Himmels
als Symbol und Verkorperung des Heiligen und Abso-
luten beruhen. Als solches unterscheidet es sich nicht
nur von dem Gottesbild, das Gestalt erhilt in den Got-
tern der Unterwelt, des Wassers und der Erde, sondern
auch vom Gott der Fruchtbarkeit, des Mondes und so-
gar vom Sonnengott.

Begegnet man dieser Assoziation von Gott und
Himmel in allen Teilen des Alten Testamentes, auch in
den frithesten ? Wenn ja, dann hat man wirklich eine
theologische Konstante, die fiir das Antlitz «unseres
Vaters im Himmel» charakteristisch ist.

I. Der Gebraunch und die Bedentung des Wortes
Himmel

Was verstand der Israelit unter dem Wort «Himmel»,
wenn er Gott mit dem Himmel in Verbindung brach-
te? Das Wort «Himmel» (hebriisch schamajim, ara-
miisch schamajja) kommt im masoretischen Text
458mal vor, in der griechischen Ubersetzung (Septua-
ginta), einschliefflich der deuterokanonischen Biicher,
etwa (mit Beriicksichtigung der textkritischen Varian-
ten) 667mal. In den protokanonischen Biichern der
Septuaginta kommt das Wort «Himmel» 498mal vor,
also 40mal mehr als im hebriischen Text; tatsichlich
hat die Septuaginta das Wort «Himmel» an 54 Stellen
ohne eine Entsprechung im hebraischen Text. An 14
Stellen tritt also die umgekehrte Erscheinung auf.

Basierend auf dem Zusammenhang, in dem das
Wort «Himmel» vorkommt, kann man seinen Ge-
brauch in mehrere Kategorien unterscheiden. Oft (gut
180mal) kommt das Wort zusammen mit «Erde» vor,
manchmal als korrespondierendes Glied eines Paralle-
lismus, oft auch als Wortpaar: «Himmel und Erde».
Darin gehort das Wort zu einer populdren Umschrei-
bung des Weltalls, die auch uns nicht fremd ist. Es ist
jener Teil des Weltalls, in welchem wir leben, der sich
unserem Griff entzieht, aber von dem wir und die Erde
abhingig sind.

Das fithrt uns zu einer zweiten Kategorie: den vielen
Texten, in denen von der Sonne, dem Mond und den
«Sternen des Himmels» die Rede ist — «Himmel» also
in astronomischem Zusammenhang. Darunter kann
man auch die metereologischen Erscheinungen ein-
ordnen, die mit dem Himmel in Zusammenhang ge-
bracht werden: Wolken, Regen, Schnee und Hagel,
das Feuer des Himmels usw.

Eine dritte Kategorie wird von «den Viogeln des
Himmels» gebildet — ein Ausdruck, der im Alten Te-
stament 42mal vorkommt. Obwohl er uns seltsam in
den Ohren klingt, geht es nicht um eine typisch bibli-
sche Redeweise: auch im Ugaritischen und Akkadi-
schen werden diese Tiere so bezeichnet. Da sich die
Végel durch die Luft bewegen, meinen viele, im He-
briischen konne das Wort schamajim auch die Luft
oder den Luftraum bezeichnen. Fiir die Luft hatte das
biblische Hebriisch keinen eigenen Ausdruck; das
spitere Hebriisch hat diese Liicke ausgefiillt, indem es
den griechischen Ausdruck aér, als awir ausgespro-
chen, adoptierte. Vermutlich haben die Juden erst im
2. oder 1. Jahrhundert v. Chr. diese Liicke als Mangel
empfunden. Das heifit, dafl man dem Raum unmittel-
bar iiber der Erde eine eigene Wesenheit zuerkannte,
die vom Himmel verschieden war : ein Wesen, das von
den Winden und den verschiedenen Temperaturen
charakterisiert wird. Eine dhnliche Entwicklung ist in
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der niederlindischen Sprache vor sich gegangen:
Lucht/Luft und hemel/Himmel waren urspriinglich
Synonyme fiir den Raum, das Gewélbe oder das Dach
tiber der Erde. Das geht aus niederlindischen Redens-
arten hervor wie «een mooie lucht met sterren» (eine
schone Luft mit Sternen), «een heldere lucht» (eine
klare Luft), «een bewolkte lucht» (eine bewdlkte
Luft), «het onweer is niet van de lucht» (das Gewitter
nimmt gar kein Ende, das Unwetter ist nicht aus der
Luft) u.d. In denselben semantischen Sektor gehort der
Gebrauch des Wortes lucht/Luft in «der Vogel fliegt
durch die Luft», «ein Turm erhebt sich hoch in die
Luft», «etwas in die Luft fliegen lassen» u.4. Ein Un-
terschied zu den Beispielen im vorhergehenden Satz
(wie «eine klare Luft») ist, daf} wir z.B. bei einem
Turm, der sich hoch in die Luft erhebt, nicht das Ge-
fiihl von einer Grenziiberschreitung haben. In solchen
Fillen nehmen wir die Luft als einen Teil unseres irdi-
schen Lebensraums. Dessen werden wir uns klar be-
wuflt, wenn wir Gen 11,4 wie folgt {ibersetzen : «Wir
wollen eine Stadt bauen und einen Turm, dessen Spitze
bis in die Luft reicht.» Diese Ubersetzung gibt den ur-
spriunglichen Text genau wieder. Aber der Durch-
schnirtsleser findet einen Turm mit einer Spitze in der
Luft trivial. Deshalb zicht die Bible de Jérusalem (Paris
1956) die Ubersetzung vor : «... une tour dont le som-
met pénétre les cieux.» Dieser biblische Begriff wird
gedeckt durch unser Wort Luft im Sinne des Raumes
hoch iiber uns, in dem sich nicht nur die Wolken be-
wegen, sondern auch die Himmelskérper. Im Gegen-
satz zu «den Tieren des Feldes» und «den Fischen des
Meeres» haben die Vogel Zugang zu diesem Teil der
Welt. Aber wenn der Mensch durch den Bau eines
Turmes in diesen Raum einzudringen versucht, ist das
in den Augen des alten Autors ein Akt der Hybris, ein
Aufstand gegen Gott, der ihm die Erde als Lebens- und
Arbeitsraum zugewiesen hat.

Zu einer vierten Kategorie gehoren die Texte, in de-
nen das Wortschamajim eine mehr oder weniger archi-
tektonische Bedeutung oder Nebenbedeutung hat. So
kommt es neunmal als Himmelsgewolbe in Gen 1 vor;
der Gebrauch des hebriischen Ausdrucks ragia’ be-
schwort in diesem Zusammenhang die Vorstellung von
einer festgestampften, harten und dicken Decke, die
man mit Recht Firmament nennt. Das Firmament muf}
eine Masse Wasser tragen (vgl. auch Ps 148,4 f), das
durch Schleusen (Gen 7,11; 2 Kén 7,2.9; Mal 3,10)
nach unten gelassen werden kann. Es geht hier deutlich
um eine Theorie von der Struktur der Welt, die ebenso
urspriinglich ist wie die poetische Vorstellung des
Himmels als eines Zeltes, vgl. Ps 104,2 ; Jes 40,22 u.a.
Aber der Vergleich des Himmels mit einem Zelt darf
nicht als ein Stiick Kosmologie verstanden werden ; die

Bedeutung ist eine andere ; der Himmel beschiitzt die
Erde und den Menschen, wie ein Zelt seine Bewohner
gegen bose Einfliisse von auflen beschiitzt. Es ist nicht
ausgeschlossen, daf8 in Ps 104,2 der Himmel als Zelt
Jahwes gemeint ist ; auch die danach erwihnten meteo-
rologischen Erscheinungen stehen in seinen Diensten.

Diese beschirmende Funktion ist auch der Vorstel-
lung vom Himmel als Firmament nicht fremd. Seine
Festigkeit vergleicht Ijob 37,18 mit einem Metallspie-
gel; wenn 2 Sam 22,8 und Ijob 26,11 von den Siulen
des Himmels sprechen, weisen sie auf die Unerschiit-
terlichkeit des Himmelsgewdlbes hin. Deshalb kann es
den Kosmos vor der verwiistenden Kraft des Urgewas-
sers behiiten.

In einer fiinften Kategorie von Texten istschamajim
der Bereich und der Wohnplatz Gottes. Auch hier be-
gegnet man wieder verschiedenen Bildern. Dem
Himmel als Firmament unter dem Urgewisser ent-
spricht die Vorstellung vom Himmel als Gottes Boll-
werlk (Ps 78,263 150,1); die Burg, die Jahwe nach Ps
8,3 gegen seine Feinde aufgerichtet hat, ist vermutlich
der Himmel. So ist der Himmel das Symbol von Got-
tes Unnahbarkeit.

II. Nihere Analyse der einzelnen Texte

Ein besonderer Platz in der fiinften Kategorie kommt
Ex 24,10 und Ez 1,22 zu. Nach Ex 24,9-11 gingen
Mose, Aaron, Nadab und Abihu auf den Berg Sinai,
um Zeugen einer Theophanie zu sein. Obwohl der
Text sagt, daf} sie den Gott Israels sehen wollten, fehlt
jede Spur von einem Versuch, etwas von seiner Gestalt
selbst wiederzugeben. Im Gegensatz zu Jes 6,1 wird
nicht einmal ein Thron erwihnt; offensichtlich fand
der Autor die Vorstellung, daff Gott wie ein menschli-
cher Konig auf einem Throne sitzt, in Widerstreit zu
Gottes Transzendenz. Seine Aufmerksamkeit ist dage-
gen auf das gerichtet, «was sich unter seinen Fiiflen be-
findet». Dieser Ausdruck meint wahrscheinlich die
kleine Bank, auf die eine thronende Hoheit ihre Fiifle
setzte. Es war das auflerdem ein Zeichen der Macht.
Agyptische und mesopotamische Vorstellungen von
einem Konig, der die Fiifle auf den Nacken seiner
Feinde setzte, haben sich hier erhalten — eine Vorstel-
lung, die man wiederfindetin Ps 110,1; vgl. auch 2 Sam
22,39;1 Kon 5,17 ; Ps 18,39 ; 47,4. Dasselbe Bild be-
nutzt der Psalmist auch in Ps 8,7, um uns klarzuma-
chen, wie groff die Herrschaft des Menschen tGber die
Schépfung ist.

Was befindet sich in Ex 24,10 unter Gottes Fiiflen:
Etwas, das nicht zur gewohnten Erfahrungswelt des
Menschen gehort und deshalb mit einem «Gebilde»
verglichen wird, das er wohl kennt. Der Ausdruck
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«Gebilde» weist darauf hin, dafl der Autor nicht an ei-
nen Gegenstand der Natur denkt, sondern an ein ge-
machtes Ding. Was dieses gemachte Ding ist, kénnen
wir nicht mit Sicherheit aus dem hebriischen Text ab-
leiten. Eine erste Unsicherheit liegt in der richtigen
Bedeutung des hebriischen Ausdrucks sappir. Es geht
zweifellos um einen Edelstein oder Halbedelstein, der
in dem Gebilde verarbeitet ist, vermutlich Lapislazuli
oder Lazulith.

Mitsappir verbindet der hebriische Textlivnat (sap-
pir). Im Anschluf) an die griechische Ubersetzung der
Septuaginta bringt man lrvnat in Zusammenhang mit
levena = Backstein oder Ziegel. Und man schliefft dar-
aus, dafl ein Ziegelboden von Lapislazuli gemeint ist.

Das Wort livnat kann aber auch, eventuell unter
Vorbehalt der Anderung eines Lautes, zum Stamm
lavan = «weil} sein» gehdren. Dann spriche der Text
von dem Weif} des Steins, d.h. von der weiffen Hellig-
keit. Auch in einigen ugaritischen Texten wird die
Klarheit oder Reinheit von Edelsteinen erwihnt, und
zwar unter Benutzung desselben Wortes wie im letzten
Glied von Ex 24,10 «die Weifle dessappir, so hell wie
der Himmel selbst.» Offensichtlich ging es dem bibli-
schen Autor mehr um die Klarheit und den Glanz des
Steins als um seine Farbe. Auflerdem ist es deutlich,
daf} er zwischen dem «Gebilde» unter Gottes Fiiflen
und dem Himmel einen engen Zusammenhang sah: in
seinen Augen war der strahlende Himmel — einmal
azurblau, dann wieder licht oder strahlend weif§ — der
Schemel des Schopfers.

Vonsappir ist auch in Ez 1 die Rede, aber hier hat es
Bezug auf Gottes Thron (Ez 1,26; 10,1). Der Thron
steht auf einer Art Firmament, das der Seher mit Berg-
kristall vergleicht. Der hebriische Text gebraucht den
Ausdruck «das Eis», aber zweifellos bezeichnet dieser
Ausdruck, wie auch das griechische krystallos, den
farblosen glasklaren kristallinischen Quarz. Sogar Pli-
nius war noch davon tiberzeugt, dafl Bergkristall eine
Artvon Eis sel, so hart gefroren, dafl es nicht mehr auf-
tauen kann; vgl. Naturalis Historiae liber XXXVII,
23. Dieser Halbedelstein wurde in Paldstina schon seit
der Bronzezeit als Schmuck gebraucht. Nur was auf
Erden kostbar und selten ist, kann eine Vorstellung
von dem erhabenen Dasein geben, das Gott eigen ist.
Daf} Ezechiel mit diesem Firmament, auf dem Gottes
Thron steht, den Himmel meinte, geht aus dem Wort
«Firmament» hervor; das hebriische Wort bezieht
sich an allen anderen Stellen im Alten Testament auf
den Himmel.

Soweit diese Texte beschreibend sind, haben sie ei-
nen symbolischen Charakter. Sie wollen Gott nicht in
den Himmel als einen Palast lokalisieren, erbaut tiber
dem Firmament ; sondern sie weisen auf Dinge hin, die

der Mensch aus eigener Erfahrung kennt, um etwas
von Gottes Transzendenz anzudeuten. Wenn seine
Fiifle auf dem Himmel ruhen, begreift der Leser, daf}
Himmel und Erde in totaler Abhingigkeit von dessen
Wohlgefallen zu den Fiiflen des Schopfers liegen.

In Ps 104,3 scheint wohl die Rede zu sein von einem
himmlischen Palast in oder tiber den Wassern des
Himmelsozeans: «tu batis sur les eaux tes chambres
hautes» (Bible de Jérusalem). Fiir eine richtige Inter-
pretation dieses Versgliedes mufl man es in seinem un-
mittelbaren Zusammenhang sehen. Die Verse 1b—4
sprechen von dem Verhiltnis der Schopfung zu Jahwe ;
genannt werden: das Licht (2a), der Himmel und das
Wasser (2b und 3a), die Wolken, die Winde und die
Blitze (3a—4). Das Licht heifit Gottes Mantel (2a), die
Wolken dienen ihm als Wagen, die Winde und die
Blitze sind seine Boten und Diener (4). Spannt Jahwe
den Himmel wie ein Zelttuch auf (vgl. Jes 40,22), dann
ist auch hier an eine Wohnung fiir ihn selbst gedacht.
Das wird durch das parallele Versglied (3a) bestitigt, in
dem die Rede ist von «seinen Obersilen». Zum Begriff
«Obersaal» oder «Oberkammer» gehort der Abstand
von der taglichen Unruhe in den Straflen der Stadt ; wer
ungestort allein sein will, zieht sich in die Oberkam-
mer zuriick und schliefit sie ab ; vgl. Ri 3,20ff; 2 Sam
19,11 ;1 Kon 17,19ff usw. Aus der Tatsache, daf Got-
tes Obersile parallel zum Zelt stehen, das er sich mit
dem himmlischen Zelttuch spannt, geht hervor, dafl
der Autor nicht an eine Wohnung irgendwo iiber dem
Firmament denkt. Es geht um zwei verschiedene Bil-
der, die jedes auf seine Weise illustrieren, wie Gott in
seiner Schopfung gegenwirtig ist. Wohnt er in dem
leuchtenden Himmel sozusagen in einem Zelt, das von
seiner Glorie durch das Zelt etwas nach auflen strahlen
1a8t, dann ist das dunkle Wasser wie ein Oberraum,
der seine Herrlichkeit vor der Erde abschirmt.

Aus dem Gesagten wird deutlich, daf} nach dem he-
braischen Text u.E. keine Rede ist von Obersilen, ge-
baut aufldem Wasser. Ganz sicher darf man daraus
nicht lesen, dafl Gott mit Pfihlen und Balken Sile in
oder auf dem Himmelsozean hochzog. Das hebriische
Verb, von dem «Obersile» abhingt, kann diese Bedeu-
tung haben, aber gewdhnlich ist es synonym mit bau-
en. Der Text sagt, dafl «Gott Obersile ins Wasser
baut». Was das bedeutet, ergibt sich aus dem Zusam-
menhang : wie der Himmel sein Zelt, das Licht sein
Mantel ist usw., so ist das Wasser seine Privatwoh-
nung. Es liegt nahe, dafl der Dichter dabei an das Was-
sér iiber der Erde denkt.

Auch in Am 9,6 sehen viele Kritiker und Ubersetzer
Gottes Obersile erwihnt: «Il a bati dans les cieux ses
hautes demeures» (Bible de Jérusalem, mit einer Fufi-
note, dafl das Hebriische von «degrés» spricht). Die
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niederlindische Willibrord-Ubersetzung interpretiert
die Stufen des hebriischen Textes als pars pro toto und
tibersetzt: «Hij, die in de hemel zijn verheven troon
bouwt» (Der im Himmel seinen erhabenen Thron
baut); in der deutschen Ausgabe der Jerusalembibel
heiflt es: «Er baut in den Himmel seinen Séller.» Zu
einem Thron auf einer Erhshung mit Stufen vgl. 1 Kon
10,19f. ; 2 Chr 9,18f., wie auch Jes 6,1. Dafl Jahwe im
Himmel seinen Thron aufgerichtet hat, sagt auch Ps
103,19; vgl. auch Ps 47,6.9; 97,2. In Jes 66,1 ist der
Himmel sein Thron und die Erde sein Fuffschemel.

Was Jahwe in Am 9,6b auf oder iiber der Erde baut,
ist nicht klar. Die Ubersetzungen sprechen von «sei-
nem Gewdolbe» : er «griindet auf die Erde sein Gewol-
be.« In Israels Konigszeit war Gewdlbebau in Pali-
stina nicht unbekannt, wurde aber vermutlich wenig
angewandt. Ein Vergleich des Firmaments mit einem
Gewolbe lag deshalb nicht nahe. Auflerdem konnte
man in den kleinen und dunklen Gewélben, die es da-
mals gab, kaum ein Bild des heilen und weiten Him-
melsgewolbes sehen. Schliefflich hat die Ubersetzung
des hebriischen Ausdrucks dgudda, das Biindel oder
Gruppe bedeutet, durch Gewdlbe keine philologische
Grundlage. Geht man aus von der Bedeutung «Schar»,
dann kann man an die Himmelskorper denken, die
Gottes Heer bilden und denen er einen festen Platz
iiber der Erde gegeben hat.

Die Analyse dieser Texte hat etwas von der Art und
Weise gezeigt, wie biblische Autoren Gottes Gegen-
wart in der Schépfung in Worte gebracht haben. Sein
Thronen iiber dem Himmel, sein Wohnen in den Was-
sern, sein Gang auf den Fliigeln des Windes und dergl.
sind ebenso viele Bilder, in denen ihr Glaube an die Er-
habenheit des Schopfers iiber seine Schopfung und
gleichzeitig seine Macht dartiber Gestalt erhilt.

111, Alter dieses Gottesbegriffs

In persischer Zeit kommt in der jiidischen Literatur der
Brauch in Schwang, Jahwe den «Gott des Himmels
und der Erde» zu nennen. Dieser Titel tritt in den
Stiicken auf, die sich auf den Verkehr zwischen Jerusa-
lem und den Achaemeniden beziehen; die persische
Kanzlei bezeichnete den Gott der Juden als den «Gott
des Himmels» ; vgl. 2 Chr 36,23 ; Esr 1,2;5,12; 6,91, ;
7,12.21.23; Neh 2,20. Auch die persische Kanzlei be-
zeichnete den Gott der Juden als den «Gott des Him-
melsssivel 28 @he 36,25 ;v Bsnidl 2 5,12 96,9F
7,12.21.23 ; Neh 2,20. Auch die Juden aus Elephantine
nennen in ihren Briefen an die persischen Behorden ih-
ren Gott den «Gott des Himmels» (A. Cowley, Ara-
maic Papyri of the Fifth Century B. C., Oxford 1923,
Nrr 30,2.27; 31,2; 32,3). Doch auch in Briefen an

Glaubensgenossen kommt diese Bezeichnung vor
(ebd. 38,3.5; 40,1). Nehemia richtet sich sogar in ei-
nem personlichen Gebet an Jahwe als den Gott des
Himmels (Neh 1,4.5; 2,5). Im Buch Daniel finden wir
den Titel in 2,18.19.37.44; Jona erklirt der Mann-
schaft des Schiffes nach Tarsis, daf} er Jahwe verehrt,
den Gott des Himmels; vgl. ferner Ps 136,26; Tob
845500 5,8 516,19 S (il i 7.

Der einzige Text mit dieser Gottesbezeichnung aus
Israels Konigszeit ist Gen 24,7. Textkritisch ist sie hier
aber unsicher. Nach Vers 3 geht es um einen Eid bei
Jahwe, dem Gott des Himmels und dem Gott der
Erde. Diesen ausfiihrlichen Titel wiederholt die grie-
chische Ubersetzung in Vers 7, wihrend eine hebri-
ische Handschrift den Titel «Gott des Himmels» nicht
hat. Sollte die Bezeichnung von Jahwe als Gott des
Himmels in Vers 3 tatsichlich urspriinglich sein, hat
sie in diesem Zusammenhang doch nicht die spezielle
Bedeutung und den eigenen Gefiihlswert, die sie als of-
fizielle Titulierung Jahwes in der persischen Zeit be-
kommt. Im Lichte von Gen 24,3 geht es um eine ver-
kiirzte Umschreibung von Jahwes Machtgebiet. Je-
denfalls ist gewif}, dafl man schon damals Jahwe als ei-
nen universalen Gott betrachtete, der auch Herr des
Himmels ist. Deshalb nannte Mich 6,6 ihn auch «den
Gott in der Hohe» ; «in der Hohe» ist die Ubersetzung
des hebriischen Ausdrucks marém, ein Synonym fiir
schamajim (Himmel).

In 1 Koén 20,23.28 charakterisieren die Aramier
Jahwe als Berggott. Tatsichlich kniipft das Alte Te-
stament einen engen Zusammenhang zwischen ihm
und dem heiligen Berg, dem Berg Gottes, dem Sinai
oder Horeb. Elija zieht dorthin und begegnet seinem
Gott. Aber die Begegnung geht vor sich unter Erdbe-
ben und atmosphirischen Erscheinungen wie Sturm,
Blitz und Donner, die an die «<himmlische» Natur der
Gottheit erinnern, die sich offenbart. Auch die Sinai-
Theophanie in Ex 19,16 vollzieht sich unter Donner-
schligen und Blitzezucken, wihrend dunkle Wolken
den Berg bedecken. Allgemein sicht man in dieser Be-
schreibung die theologische Hand des Elohisten. Der
Jahwist zeichnet in Ex 19,18 ein anderes Bild des Ge-
schehens auf dem Berge Gottes: «Der Berg Sinai war
ganz in Rauch gehiillt, weil Jahwe im Feuer herabge-
stiegen war. Der Rauch stieg auf wie der Rauch aus ei-
nem Schmelzofen.» Das in diesem Zusammenhang
wichtige Wort dieses Passus ist «herabgestiegens :
Jahwe war auf den Sinai herabgestiegen. Der Jahwist
betrachtete ihn also nicht als einen Berggott, der seinen
Palast auf dem Gipfel des Sinai hat. Jahwe war hoch
tiber den Sinai erhaben. Deshalb kommt er wiederholt
auf das Herabsteigen zuriick, vgl. Ex 3,8; 19,11.20;
34,5. Man liest es schon in der alten Erzihlung vom
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Turm zu Babel (Gen 11,5ff.) und in Jakobs Traum von
der Leiter, die von der Erde in den Himmel reicht und
an der Gottes Engel auf- und niedersteigen (Gen
28,12). Schon die altesten Lieder, die in der Bibel auf-
bewahrt sind, besingen Jahwe als einen Gott, der aus
dem Himmel seinem Volke zu Hilfe kommt, dessen
Heer aus den Sternen gebildet wird, das mit Hagel und
Regen, Blitz und Donner Panik unter Israels Feinde
sit; vgl. Dtn 33,26f.; Ri 5,4.20; 2 Sam 22.

1V. Der Himmel und das Gliick des Menschen

Im Alten Testament ist das Gliick des Menschen eng
mit der Fruchtbarkeit der Erde verbunden. Daf} diese
Fruchtbarkeit eine Gabe des Himmels ist und in letzter
Instanz auf Gott zuriickgeht, ist ein immer wiederkeh-
rendes Motiv. Als Jahwe in den Tagen des Elija den
Himmel zuschlof, brach Hungersnot aus (1 Kon 17).
Aber Hosea sagt gliickliche Tage fiir Israel voraus, das
zu Jahwe als seinem Briutigam zuriickkehrt: Dann
wird Jahwe «den Himmel erhoren, und der wird die
Erde erhoren, und die Erde wird erhoren Korn, Wein
und Ol...» (2,23f.). Auch der bewegende Wunsch bei
Deuterojesaja geht darauf hinaus : «Himmel, laflt Ge-
rechtigkeit herniederregnen, Wolken, laf}t sie aus der
Hoéhe stromen ; Erde, 6ffne deinen Schoff und bring
Uberfluff hervor und laf Wohlstand aufkeimens»
(45,8). Wo in dieser Ubersetzung Uberfluff und Wohl-
stand steht, iibersetzen andere das Hebriische mit Heil
und Gerechtigkeit, und entscheiden sich damit fiir eine
mehr geistliche Deutung dieses Textes. Es ist klar, daf}
die mythische Vorstellung von Himmel und Erde als
einem Paar dafiir der Hintergrund ist: Der Himmel
gieflt seine Saat aus in den Schofl der Mutter Erde, so
dafl sie einem tippigen Pflanzenwuchs Leben schenken
kann, der Mensch und Tier ernihrt. Unter der Per-
spektive von Israels Riickkehr zu eigenem Boden wird
der Prophet vor allem an den paradiesischen Zustand
des Landes gedacht haben. Die Repatriierung ist das
Heil, nach dem das Volk Ausschau halten soll, aber
gleichzeitig ist es auch Gerechtigkeit, die Gerechtig-
keit Gottes, der sein geliutertes Volk wieder gliicklich
macht.

Auch der Rhythmus des menschlichen Lebens wird
vom Himmel bestimmt (Ps 104,19-23; Neh 4,21).
Sonne und Mond regeln die Monate, die Jahreszeiten
und jihrlichen Feste (Gen 1,14-18; Ps 104,19f.;
136,81.). Ijob 38,33 spricht dann auch von den Geset-
zen des Himmels, der «seine Vorschriften der Erde»
auferlegt, Der Israelit lebte unter dem Eindruck der
harmonischen Ordnung, die sich im Himmel und sei-
nen Erscheinungen offenbarte. Diese Ordnung war fiir

thn dauverhaft und unerschiitterlich (vgl. Ps 89,3;
119,89) und deshalb eine Biirgschaft fiir ein gliickliches
Dasein. Aber eine noch stirkere Garantie ist Gottes
Gerechtigkeit. Das ist der Inhalt von Jes 5‘1,6; hier
wird nicht gesagt, daf} «der Himmel in Rauch aufgehen
wird» ; sondern dafl auch dann, «wenn der Himmel in
Rauch aufgehen sollte ... mein Heil bestehen bleibt ...»
In spiteren Texten zeigt sich das Vertrauen auf die
Stabilitit der heutigen Weltordnung weniger grofl.
Abgesehen von eindrucksvollen Bildern, die der poeti-
schen Verkiindigung von Gottes strafendem oder heil-
bringendem Eingreifen eigen sind (vgl. Jes 13,13;
50,3 ; Joel 2,10;4,15; Am 8,9; Hab 3,11 u.4.), scheint
Jes 34,4 das Ende des Himmels anzukiindigen. Die Bi-
ble de Jérusalem gibt diesen Vers so wieder: «Toute
I'armée des cieux se dissont. Les cieux sont enroulés
comme un livre, et toute leur armée se flétrit, comme se
flétrissent les pampres ...». Se flétrir, dahinschwinden,
kann von Himmelskorpern gesagt werden, wenn sie
ithren Glanz verlieren. Diesem Motiv begegnet man in
Ez32,7; Joel 2,10 u.a. Der Beginn dieses Verses: «Die
Scharen der Himmelskorper gehen unter» muf} in
demselben Sinne verstanden werden; der hebriische
Text spricht nimlich von «eitern» oder «auszehren»,
was auf das Schwicherwerden ihres Lichtes hinzielt.
Das Aufrollen des Himmels versteht man zu Un-
recht als ein Aufrollen des Himmelsgewolbes; dabei
hat man dann eine Vorstellung wie die von 2 Petr 3,10
und Oracula Sibyllina 3,80ff. vor Augen. Tatsichlich
dachte der Dichter an die dunklen Wolken, die sich wie
eine Buchrolle iiber der Erde aufrollen und das Licht
von Sonne, Mond und Sternen verdiistern. Es gehtalso
um dasselbe meteorologische Phinomen, das Jes 50,3
das Trauerkleid oder den Bufisack des Himmels nennt.
In welchem Sinne spricht dann Jes 65,17 und 66,22
von dem neuen Himmel und der neuen Erde, die Gott
schaffen will? Ist die Terminologie «etwas Neues
schaffen» gerechtfertigt, wenn die heutige Welt nicht
durch Feuer oder wie auch immer vergeht ? Das Wort
«schaffen» wird im Alten Testament nicht nur in tech-
nischer Bedeutung gebraucht: «etwas in seiner Totali-
tit entstehen lassen, ohne vorgegebenen Stoff».
Mehrmals geht es um Neuschaffen und Erneuern, wie
z.B. in Ps 51,12: «Gott, erschaffe (in) mir ein neues
Herz, erneuere in mir einen standhaften Geist.» Schaf-
fen und erneuern sind in diesem Psalmvers Parallelen
und beziehen sich auf zwei Eigenschaften: rein und
standhaft. Gott schafft das siindige Herz neu und er-
neuert den wankelmiitigen Geist des Menschen zur
Reinheit und Standhaftigkeit.
In demselben Sinn werden die Worter «schaffens»
und «neu» bei Jes 65,17 und 66,22 gebraucht. Worin
das Neue besteht, wird in 65, 18ff. deutlich gesagt: Das
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Leben auf Erden wird paradiesisch, ganz auf der Linie
messianischer Propheten wie bei Jes 11,6ff.

Im selben Sinn einer eschatologischen Neuschaffung
der irdischen Umwelt muf§ auch die Beschreibung des
neuen Jerusalem in Jes 54,11f. verstanden werden.
Trotz des Gebrauchs von Edelsteinen wie Jaspis, La-
zulith, Achat und Karfunkel beim Neubau der Stadt
geht es nicht um eine himmlische Festung wie in Gal
4,265 Offb 21,10; Hebr 12,22; 13,14. Deuterojesaja
spricht von der heiligen Stadt, wohin Gott als fiirsorg-
licher Hirt die jiidischen Verbannten aus Babel zu-
riickfiihrt. Gotr tristet sein Volk mit dem Verspre-
chen, dafl er die verwiistete Stadt neubauen werde und
zu einer Burg des Friedens machen will.

Gibt das Alte Testament irgendwo schon dem Ge-
danken Ausdruck, daff die Gerechten nach ihrem Tode
in den Himmel aufgenommen werden? Nach dem,
was oben iiber die alttestamentliche Vorstellung vom
Himmel und von Gottes Gegenwart darin gesagt wor-
den ist, wird deutlich sein, daf der Israelit mit diesem
Gedanken sicherlich Miihe gehabt haben muf}. Zwei-
fellos war ihm die Vorstellung von Jahwe und seinem
himmlischen Hof bekannt (1 Kon 22,19ff. ; Tjob 1,6ff. ;
2,11f. ; Ps 89,6ff. ; Dan 7,10; Tob 12,15), aber in diese
Welt gehért der Mensch nicht hinein. Wenn der
Mensch auch Bild Gottes war (Gen 1,26f.; 9,6; Ps
8,6f.; Sir 17,3; Weish 2,23) — der biblische Mensch
huldigte nicht der Vorstellung des Platon, daff die
menschliche Seele im Kerker des Leibes gefangen sei.
Wie der Israelit den Menschen sah, erhellt deutlich aus
Gen 2,7, wo erzihlt wird, wie Gott den Menschen aus
Lehm bildet und ihm dann den Lebensatem einblist.
Solch ein Wesen gehért nicht in die himmlische Sphi-
re.

Trotzdem ist im Alten Testament zweimal die Rede
von Personen, die in die himmlische Welt aufgenom-
men wurden : Henoch und Elija. Uber Henochs Auf-
nahme ist sowohl Gen 5,24 wie in Sir 44,16 sehr knapp
die Rede. Es wird nicht gesagt, er sei gestorben (vgl.
Hebr 11,5), wohl aber, daf} er vertraulich mit Gott
verkehrte. Dieser charakterisierende Zug (in den Ver-
sen 22 und 24 wiederholt) wird mit seinem «Ver-
schwinden» in Zusammenhang gebracht. Dieses Ver-
schwinden wird theologisch als Aufnahme durch Gott
interpretiert; wohin, wird nicht gesagt. Vermutlich
hat das hebriische Wort lagah (aufnehmen) in diesem
Zusammenhang eine technische Bedeutung. Jedenfalls
wird im Gilgameschepos X1,196 derselbe Wortstamm
gebraucht, um das Verschwinden des Sintflut-Helden
Uta-napischtim zu erkliren. Bis zur Sintflut war er ein
sterblicher Mensch, aber seitdem war er den Gottern
gleich. «Dann nahmen sie mich auf und lieflen mich
wohnen in der Ferne, bei der Miindung der Stréome.»

Dasselbe Verb wird auch in der Erzihlung von der
Aufnahme des Elija gebraucht (2 Kon 2,3.5). Hier
wird der Ausdruck aber so erklirt : Als Jahwe den Elija
im Sturniwind in den Himmel aufnehmen wollte...» (2
Ko6n 2,1). Dieser Umschreibung begegnet man auch in
Vers 11, wo auflerdem von Feuer die Rede ist, das wie
ein mit Pferden bespannter Wagen den Elija auf-
nimmt ; vgl. Sir 48,9. Vor dem Hintergrund der altte-
stamentlichen Vorstellung von Gott und seinem Hof
lkann diese Aufnahme kaum etwas anderes bedeuten,
als daf} der Prophet einen Platz unter den Wesen be-
kommt, die Gott umgeben. Das war in den Augen des
Israeliten zweifellos eine auflerordentliche Begiinsti-
gung ; das zeigt zur Geniige die sarkastische Weise, wie
er mit demjenigen Spott treibt, der grofle Rosinen im
Kopf hat und zum Himmel aufsteigen will (Jes
14,13ff.). Mit der Uberzeugung, daff Elija lebend zum
Himmel aufgenommen wurde, hingt die Vorstellung
zusammen, daff er am Ende der Zeiten zuriickkehren
wird (Mal 3,23).

Schliefilich ist auch in Ps 49,16 und 73,24 vom « Auf-
nehmen» die Rede, und zwar in einem Zusammen-
hang, der an die Aufnahme Henochs in Gen 5,24 erin-
nert. Gegeniiber dem Tod, vorgestellt als Hinabfahren
ins Totenreich, steht die Aufnahme durch Gott. Mit
dieser Aufnahme kann der Psalmist nicht meinen, Gott
behiite ihn vor einem frithen Tod. Dann stirbt er ja
schlieflich doch wie die Siinder, und damit verlre der
Psalm seine Bedeutung. Will dieser Text Sinn haben,
dann erwartet er von Gott, von der Erde aufgenom-
men zu werden, um bei thm zu sein, wihrend die Siin-
der in das Totenreich hinabsteigen. Ps 73,24 bringt die
Aufnahme in Zusammenhang mit Gottes Glorie ; da-
mit soll offensichtlich auf ein Fortbestehen in Gottes
eigener Welt hingewiesen werden. Treffend, und von
tiefer Einsicht in das Wesen von des Menschen Gliick
zeugend, ist der Spruch von Ps 73,25 : Nicht der Him-
mel, gedacht als Wohnung der Unsterblichkeit, noch
die Erde als die Welt des Menschen machen ihn gliick-
lich, sondern seine Verbundenheit mit Gott, der fiir
ewig sein Fels ist.

Das junge Buch der Weisheit vergegenwirtigt eine
neue Phase im Denken iiber das Schicksal des Men-
schen und den Himmel. Unverkennbar hat die helleni-
stische Anthropologie den Autor beeinflufit. Er legt
den Schwerpunkt des menschlichen Ich nicht in den
Korper, sondern in die Seele (8,19f.). Deshalb kann er
iiber das Schicksal der Gerechten nach ihrem Tode
sprechen. Gemeint ist ihr Schicksal unmittelbar nach
ihrem Tode, in der Erwartung der endgiiltigen Vergel-
tung beim Endurteil (3,7f.). Thr Dasein charakterisiert
er durch das Wort Friede, der aus ihrer Verbundenheit
mit dem Herrn hervorgeht (3,1-3; 5,15f.). Sie haben
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Gottes Gesetz gehalten und dadurch die Versicherung
der Unsterblichkeit bekommen. Die Unsterblichkeit
bringt sie in die Nahe Gottes (6,18f.).

Das Thema Paradies spielt im alttestamentarischen
Denken iiber das Gliick des Menschen eine nicht un-
wichtige Rolle. Es ist das goldene Zeitalter des Urbe-
ginns, dessen Wiederkehr erhofft und vorausgesagt
wird. Aber wie das erste liegt auch das messianische
Paradies auf Erden. Es gehort zur Welt des Menschen.
Deshalb hat nur das erste Menschenpaar paradiesisches
Gliick gekannt, und in dieser Vorstellung wird es wie-
der Anteil der letzten Generation sein. Zwischen Ur-
zeit und Endzeit lebt die Menschheit in harter eiserner
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Aelred Cody

« Himmel» im
Neuen Testament

Wie in den Schriften des Alten Testaments, so bezieht
sich auch im Neuen Testament das Wort « Himmel» in
erster Linie auf das Himmelsgewdlbe iiber uns, das
sich die Menschen des Altertums als eine Art Dom
oder manchmal auch als ein Zelt vorstellten und das,
wie sie meinten, als Firmament dient, woran die Sterne
befestigt sind. Das Begriffspaar «Himmel und Erde»
oder die Trias «Himmel, Erde und Meer» bezeichnete
die gesamte Schopfung, das gesamte Universum.
Mit diesem primiren, materiellen Sinn des Wortes
brauchen wir uns hier nicht zu beschiftigen. Heute hat

man Gedankengebiude aufgegeben, die — wie z.B. die

Vorstellung, wonach mehrere Himmel gleichsam auf-
einandergeschichtet sind — auf einer Sicht des Weltalls
beruhen, die weder von den Astronomen noch von den
Philosophen weiterhin vertreten wird. Dies stellt fiir
die Theologie keinen Verlust dar, obwohl solche Kon-

Zeit. Wenn ein zeitloses Gliick méglich ist, dann allein
fiir diejenigen, die Gott in seiner Erbarmung aus dieser
irdischen Welt fortnimmt. In jiingeren Schriften, die
nicht in den Kanon des Alten Testamentes aufgenom-
men sind, liest man, das Paradies bestehe noch, ir-
gendwo in der Ferne oder sogar im Himmel. So be-
kommt der Himmel eine eschatologische Dimension.
Diese Entwicklung geht soweit, dafl in der Anthropo-
logie von Hebr 11,13f. ; 13,14 der Mensch, heimatlos
geworden in seiner eigenen Welt, Biirger des Himmels
wird (vgl. auch Eph 2,19).

Aus dem Niederlindischen tibersetzt von Dr. Heinrich A. Mertens
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struktionen —wie in 2 Kor 12,2—4 — zuweilen in beilidu-
figen apokalyptischen Anspielungen an das Paradies
verwendet wurden. Doch wenn das Wort «Himmel»
eine Wirklichkeit bezeichnet, die unsere Sinneserfah-
rung tbersteigt und fiir den menschlichen Geist
schwer zu erfassen, in menschlicher Sprache schwer
auszudriicken ist, so mufl dieses Symbolwort in jeder
Generation von neuem erwogen und die darunter lie-
gende Wirklichkeit neu verstanden werden. Deshalb
ist uns hier die Aufgabe gestellt, Bildworter zu tiber-
priifen, die im Neuen Testament selbst und in der
Ideenwelt, in der sich die Autoren des Neuen Testa-
ments bewegten, auf sinnbildliche Weise vom Himmel
sprechen.

Eschatologischer « Himmel» in der jiidischen Welt

Die theologische Reflexion iiber den Himmel basiert
auf der Vorstellung, wonach der Himmel den Ort dar-
stellt, wo Gott weilt, nicht aber der sterbliche Mensch.
Dieses urspriinglich riumliche Bild wurde in der my-
thischen Sprache der alten orientalischen Zivilisatio-
nen verwendet, von Israel iibernommen und findet
sich in der hellenischen Welt, wo schliefflich der
Olymp mit dem Himmel iiber uns identifiziert wird.
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