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1. Einleitung

Die Verschriftichung von Riten scheint sehr frih in der menschliche Geschichte
entstanden zu sein. Diese Idee drickt auch Margit Thir in ihrem Buch Herrscherersetzung
aus: ,Nach dem Gesagten kann man die Vermutung &uBern, dass das Schema der
pubertaren Initiation und das Schema der Koénigsersetzung Grundformen des
menschlichen Erzahlens darstellen [...].“1. In der Repetition dieser Riten findet man den
Grund daflr, dass sie auch in die Verhaltensmuster der Menschen Eingang gefunden
haben. Dazu erwédhnen Metzeltin/Thir: ,Die Wiederholung von Riten [...] und Ritualen [...]
fihrt zu stereotypen Verhaltensweisen der Gesellschaftsmitglieder. Bestimmte

Verhaltensweisen werden dadurch als Norm deklariert.“?

Diese Aussage soll in dieser Diplomarbeit Uberprift und an Beispielen erprobt werden.
Dazu werden zwei Texte mit einem vdllig unterschiedlichem - historisch und kulturell
gesehen - Hintergrund analysiert. Zu Beginn steht ein bretonisches Zaubermarchen, das
von Francgois-Marie Luzel verschriftlicht wurde, im Fokus der Analyse. Auf dieses folgt eine

analytische Darstellung der Lebensgeschichte von Moses.

Das Marchen Les trois poils de la barbe d’or du diable wurde gewahlt, da die inhaltlichen
Narrateme, welche dieses Marchen aufweist, in zahlreichen européischen und
auBereuropéischen Versionen zu finden sind. Zu dieser weiten Verbreitung kommen auch
inhaltliche Parallelen zur Lebensdarstellung von Moses, die beide Texte in gewisser

Hinsicht vergleichbar machen.

Moses zahlt wohl zu den bekanntesten Personen des Alten Testaments. Er nimmt nicht
nur in der christlichen Religion eine fiihrende Rolle ein, sondern auch in der jidischen und
islamischen Religion - ,im Koran erscheint Mose als der bedeutendste vorislamische
Prophet*® - wird auf ihn zurlickgeblickt. Seine Rolle als Vorbild erstreckt sich in den
einzelnen Religionen vom Propheten bis hin zum Befreier des Volkes Gottes. Dass Moses

bis heute einen besonderen Status innehat, zeigt auch die Anzahl an modernen

' Margit Thir: Herrscherersetzung. Ritualitdt und Textualitédt. Wien: Praesens Verlag 2010. S. 31.

2 Michael Metzeltin (Hrsg.): Diskurs. Text. Sprache: Einfiihrung in die Sprachwissenschaft fiir Romanistinnen
und Romanisten. Wien: Praesens (Edition Praesens-Studienbiicher, 1) 2002. S. 30.

3 Friedrich Wilhelm Graf: Moses Verméchtnis: tber géttliche und menschliche Gesetze. Miinchen: Beck
2006. S. 34.
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Verfilmungen, die auf den Moses-Stoff immer wieder zurlickgreifen. Auf diese vorrangige
Stellung weist auch Macchi in seiner Einfihrung in das betreffende Bibelbuch hin:

Pour le judaisme, 'Exode est percu comme une expérience fondatrice, et le
rappel de cet événement occupe une place considérable dans la liturgie. Les
rituels de la Paque visent a faire mémoire des événements de la sortie d’Egypte
et a les rendre présents chaque année dans les familles juives. Le christianisme
a lui aussi utilisé le motif exodique, et les auteurs du Nouveau Testament ont
considéré le salut apporté par Jésus-Christ comme un accomplissement de
’Exode d’lsraél.4

Die Uberlieferung seiner Lebensgeschichte griindet sich vorrangig auf das Pentateuch, die
funf Blcher Mose. Zuséatzlich dazu gibt es - vor allem in der judischen Tradition - eine
groBe Anzahl an auBerbiblischen Quellen, die von Moses berichten. Namhaft ist hierbei
Josephus, der ebenfalls Moses erwahnt. Was die biblische Quellenlage (das Pentateuch)
betrifft, so geht die Literaturwissenschaft davon aus, dass es sich bei den ersten Blchern
der Bibel um eine Kompilation aus verschiedenen Quellen (und verschiedenen zeitlichen
Uberarbeitungen) handelt, die auch Macchi kurz darstellt:

Du point de vue de I'évolution littéraire de I'ceuvre, la plupart des
commentateurs s’accordent a distinguer au sein du livre de I’'Exode les textes
d’origine sacerdotale (P) des textes issus d’autres milieux. Certains auteurs
retrouvent parmi les textes non sacerdotales le Yahwiste, soit dans sa forme
classique (Schmidt), soit rajeuni de plusieurs siecles (van Seters, Levin). Sous
I'influence d’E. Blum et d’autres, de nombreux chercheurs préférent aujourd’hui
caractériser un grand nombre de textes non sacerdotaux de
»deutéronomistes®.>

Auf diese verschiedenen Quellen wird in dieser Arbeit nicht nédher eingegangen. Der Text
wird so genommen, wie er sich heute allgemein préasentiert. Diese Arbeit soll auch nicht
die Frage beantworten, ob Moses eine historische Figur war oder nicht. Hierfiir sei an die
Schriften zahlreicher Arch&ologen und Altertumsforscher verwiesen. Der Fokus dieser
Arbeit soll vielmehr auf den initiatorischen Prozessen liegen, die eine Machtibernahme,
wie sie in literarischen Texten dargestellt wird, oftmals begleiten. Zun&chst wird also auf
die rituelle Form einer Kbénigsersetzung eingegangen. Auch die Legitimation fur einzelne
Herrscher soll zu Beginn der Arbeit erlautert werden. Eine textanthropologische Methode,

um die Textstruktur erkennbar zu machen, soll an diesem Beispiel exemplifiziert werden.

4 Jean-Daniel Macchi: Exode (S. 173-185). In: Thomas Rémer, Jean-Daniel Macchi et Christophe Nihan
(éds): Introduction a I’Ancien Testament. Le monde de la Bible n 49. Labor et Fides: Genéve 2004. S. 182.

5 Jean-Daniel Macchi: Exode. S. 178.



Folgende Forschungsfragen ergeben sich daraus fir diese Arbeit:

- Folgt das Mérchen inhaltlich der Struktur einer Herrscherersetzung?

- Findet sich eine »initiatorische« Erklarung fir gewisse narrative Ahnlichkeiten in dem
Mérchen und der Lebensdarstellung von Moses?

- Lasst sich in der Lebensgeschichte von Moses ein schematischer Aufbau erkennen, der
mit anderen Herrscherbiographien vergleichbar ist?

- Kann die prototypische Struktur, die Metzeltin/Thir vorlegen, auf die narrative

Lebensdarstellung von Moses angewendet werden?



2. Theoretische Uberlegungen

2.1. Herrschaftsstrukturen

Die Menschheit verspurte schon in frihester Zeit, den Wunsch Macht auszutben. Zahlt
man sich zu den Glaubigen in Bezug auf die Schépfungsgeschichte, so erkennt man
bereits anhand der ersten Kapitel der Bibel, dass die Austibung von Macht unmittelbar an
die Menschheitsgeschichte geknipft ist. Adam, und in der Folge auch seine Frau, splren
die Herrschaft einer ihnen hoher gestellten Kraft oder Person, die Forderungen und
Gesetze fir sie entwirft. Diese Gesetze lenken aber nicht nur das Verhalten des
Menschenpaares gegenuber ihrem Gott, sondern es werden auch Gesetze far die
zwischenmenschlichen Beziehungen eingesetzt. So wird der Mann als Haupt der Familie
eingesetzt.

Die Vorstellung von Macht und in der Folge von Herrschaft (das Austuben von Macht Gber
andere Personen) steht in dieser Geschichte bereits mit der Erschaffung der Menschen in
Verbindung. Als ersten Menschen, der in groBem Stil Macht Uber seine Mitmenschen
ausubt, erwahnt die Bibel Nimrod. Von ihm wird gesagt, dass er der erste starke Mann

gewesen sei (Ex 10, 8).

Glaubt man eher an eine Evolution, so findet man auch dort bereits zu Anbeginn die
Vorstellung von Macht. Im Kontext der Evolution spricht man von der Macht des Stérkeren.
Auch hinter dieser Erschaffungsidee steckt eine Form von Herrschaft - eine Art erweist
sich als starker als eine andere und diese Vormachtstellung fihrt in der Folge zum

Aussterben der weniger anpassungsfahigen Art.

Betrachtet man den weiteren Verlauf der Menschheitsgeschichte - egal, von welchem
Ausgangspunkt man beginnt, kann die Geschichte nur als Aneinanderreihung von
Machtstrukturen gelesen werden. Somit folgt jede Gesellschaft einer inneren Ordnung.
Leben mehrere Menschen auf einem begrenzten Gebiet zusammen, so bilden sich immer
hierarchische Schichten. Bei diesen Herrschaftsformen darf man aber nicht nur an groBe
Staatsgebilde denken, wie zum Beispiel die Demokratie, die Monarchie, ... Auch die
kleinsten Lebensgemeinschaften folgten - beziehungsweise folgen einem inneren Aufbau.
In der Frihzeit der Geschichte der Menschheit trifft man in GroBfamilien auf
patriarchalische und matriarchalische ,Regierungsformen®. Roman Herzog geht in seiner

EinfGhrung auf den Homo Sapiens ein: ,Schon die Lager des Homo Sapiens [...] waren
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nach einem erkennbaren, immer wiederkehrenden Schema gegliedert, das genausogut
die Anordnungen von Hordendaltesten widerspiegeln kann [...].6“ SchlieBen sich in der
Folge mehrere Familien zusammen, so muss auch diese Gruppe von jemandem gefihrt
werden. Hierbei wird zwar noch nicht von Staaten gesprochen, aber das Phanomen der
Herrschaft bleibt das gleiche. Herrschaft ,[...] hat an dem Tag begonnen, an dem sich der

erste Mensch dem Befehl eines anderen beugte.*”

Trafen Menschen auf Krafte, die sie sich nicht sofort erklaren konnten, mussten fir diese
real erlebten Situationen Kanéle fur die Verarbeitung geschaffen werden. Entzogen sich
Uuberméchtige Gewalten der menschlichen Kontrolle, so wurden diese Gewalten schon
relativ frih an Gestalten abgeben, die fir diese verantwortlich waren. Die antiken Sagen
zeigen das sehr deutlich. So gibt es fiir die verschiedensten Naturphdnomene immer
Gottheiten oder gottahnliche Gestalten, wie Nymphen, die dafur verantwortlich waren. Das
ist mitunter eine Erklarung dafur, dass die Religion in der Antike eine so groBe Rolle im
Leben der Menschen spielte. Sie konnte nicht erklarbare Naturphdnomene erklédren.
Waren gottahnliche Gestalten, beziehungsweise Gotter fur Naturereignisse, wie
besonders gute Ernteergebnisse verantwortlich, so konnte diesen geopfert werden, um ihr
Missfallen abzuwendeng. Kluge Personen grindeten ihre irdische Macht auf der

Vermittlung mit diesen méchtigen Gottheiten.

2.2. Legitimation fur einzelne Herrscher

Moéchte man die Macht patrilinear - oder auch matrilinear - weitergeben, so ist es von
Anbeginn an wichtig, die eigene Macht zu legitimieren und die eigenen Kinder in der
Staatskunst zu schulen. So sind uns heute Tierfabeln aus verschiedenen Regionen
Uberliefert, die urspringlich diese Funktion trugen - sie sollten die junge Generation in die
Staatskunst einfihren und sie dahingehend erziehen. Dazu z&hlen auch die
Furstenspiegel. Dabei handelt es sich um ,eine literarische Gattung didaktischer Art, der

es um das rechte Verhalten und Regieren von Monarchen, um eine Sinngebung der

6 Roman Herzog: Staaten der Friihzeit. Urspriinge und Herrschaftsformen. 2., (iberarb. Auflage. Minchen:
Beck 1998. S. 8.

7 Roman Herzog: Staaten der Friihzeit. 1998. S. 9.

8 Vgl. dazu: Roman Herzog: Staaten der Friihzeit. 1998. S. 74 f.
11



staatlichen Ordnung und des Herrscheramts geht. In diese Kategorie fallt beispielsweise
das Pancatrantra, das rund um den indischen Konigshof entstanden ist. Als ersten
Furstenspiegel wird oft ein Text benannt, der fir den agyptischen Kénig Merikaré um 2000
v. Chr. geschrieben wurde. In der weiteren Folge und zeitlich spater ist Il principe von
Machiavelli anzusiedeln. Theo Stammen beschreibt die Besonderheit dieser Zeit, wenn er
die politischen Schriften dieser Jahre wie folgt aufzahlt: ,Niccolo Machiavelli schrieb 1513
seinen «Principe», [...], 1513/14 begann Thomas Morus an seiner «Geschichte Kdnig
Richards IllI» zu arbeiten; 1515 erschien [...] die «Institutio Principis Christiani» des
Erasmus von Rotterdam; ein Jahr spéater, 1516, folgte dann die «Utopia» des Thomas

Morus.“1

Diese eher praktisch orientierten Werke sollten die Handlungsweise und die
Entscheidungen im »Herrschaftsalltag« regeln und als Hilfe dienen. Ziel war es hier also,
die eigene Macht nicht durch Uberaus fehlerhafte Entscheidungen zu verlieren. Es gibt
aber noch eine weitere Moglichkeit seine Macht abzusichern. Dazu zahlt beispielsweise
die Legitimation durch eine hohere - gbttliche - Instanz. Die agyptischen Pharaonen
prasentierten sich deshalb als Kinder der Gétter. Auf mittelalterlichen Gemalden sieht man
deshalb auch sehr oft eine Hand aus den Wolken, die den Herrscher kront. Ein Beispiel
dafirr ist das Gemalde Sacramentaire de Charles le Chauve'?, das auch die passende
Bildunterschrift ,excel sa voce* tragt. Diese gottliche Bestatigung und Legitimierung der

Herrschaft wird bei der folgenden Mosesgeschichte eine tragende Rolle spielen.

2.3. Narrativisierung von Koénigsersetzungen?3

Da in der Folge auf dieses theoretische Konstrukt aufgebaut werden soll, wird das Modell

hier dargestellt. Die folgende prototypische Narrativisierung der Konigsersetzung wurde

9 Bruno Singer: Art. Flrstenspiegel (S. 707-711). IN: Theologische Realenzyklopédie. Hrsg. v. Gerhard
Muller. Bd 11: Familie - Futurologie. Berlin: de Gruyter 1983. S. 707.

10 Vgl. dazu: Bruno Singer: Art. Firstenspiegel (S. 707-711). IN: Theologische Realenzyklopddie. Hrsg. v.
Gerhard Mdiller. Bd 11: Familie - Futurologie. Berlin: de Gruyter 1983. S. 707.

" Theo Stammen: Firstenspiegel als literarische Gattung politischer Theorie im zeitgendssischen Kontext -
ein Versuch (S. 255-285). IN: Muhleisen, Stammen (Hrsg.): Politische Tugendlehre und Regierungskunst.
Tubingen: Niemeyer (Studia Augustana, 2) 1990. S. 255.

12 Siehe: http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b53019391x/f14.image (Méarz 2014)

13 Dieser Abschnitt bezieht sich eng auf: Michael Metzeltin & Margit Thir: Textanthropologie. Wien: praesens
(Bachelor Studies; 3) 2012. S. 144-146.
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von Michael Metzeltin und Margit Thir aufgestellt. Sie besitzt 8 Phasen, wobei diese
Phasen nicht sukzessive durchlaufen werden mussen. Teilweise treten sie in anderer
Reihenfolge oder gleichzeitig auf.

Die erste Phase besteht darin, die Schwache des amtierenden Koénigs zu zeigen. Dies
kann narrativ verschieden umgesetzt werden. Der Fokus kann auf dem Alter oder der
Krankheit des Herrschers liegen. Ein Zeichen fir Schwéche sind auch Naturkatastrophen,
die uUber das Land hereinbrechen. Auf diese Phase folgt das Erscheinen von
Pratendenten, Kandidaten, die regierungsfahig sind. Narrativ kann es sich um Séhne des
Herrschers handeln, sie kdnnen aber auch aus einem anderen Land kommen. Nach
seinem Auftreten muss der Pratendent beweisen, dass er bereits in die Welt der
Erwachsenen initiiert ist. In der Folge muss er beweisen, dass er fur das Wohl seiner
kinftigen Untertanen sorgen kann. Narrativ kann ihm dazu groBe Starke, Klugheit,
magische Hilfe zugeschrieben sein. Der Pratendent muss auch eine Frau fur sich
gefunden haben. Dies dient als Zeichen daflr, dass er die Gruppenkontinuitat aufrecht
erhalten kann, da er fir Nachwuchs sorgen kann. Im Kampf mit anderen Pratendenten
beweist der echte Nachfolger seine Uberlegenheit. Um die Kdnigsersetzung
abzuschlieBen, muss der alte Konig beseitigt werden. Narrativ dankt der Konig ab, er wird
getdtet oder er stirbt. Danach kann der siegreiche Pratendent als neuer Herrscher

inthronisiert werden.

In der Folge soll nun dieses Schema auf zwei literarische Beispiele aus verschiedenen
Epochen und Hintergrinden angewendet werden. Dadurch soll gezeigt werden, dass
dieses besprochene Schema von allgemeingultigem Charakter ist. Zu Beginn wird die
narrative Struktur einer Herrscherersetzung in einem franzosischen Méarchen analysiert
werden. Danach soll die Lebensgeschichte von Moses analysiert werden. Es soll in
diesem Kapitel nicht darum gehen, die Lebensgeschichte Mose als reale oder fiktionale
Darstellung abzutun. Dazu mége man sich an religionswissenschaftliche und/oder
archéologische Forschungen wenden. Der Fokus dieser Arbeit liegt auf der narrativen

Darstellung der Herrscherersetzung.
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3. Les trois poils de la barbe d’or du diable

Frangois-Marie Luzel nennt nicht nur die Erzahlerin - Barbe Tassel - am Ende des
Marchens, sondern ordnet es auch geografisch und zeitlich ein: Plouaret 1870.

Allgemein zu diesem Marchentypus sagt Paul Delarue in seiner Marchen-
zusammenstellung: ,Ces contes-types 460 et 461, autant dans leur forme simple que dans
leur combinaison avec le T. 930, sont répandus dans toute I'Europe, en Asie jusqu'en
Chine, et sporadiqguement en Afrique et en Amérique. [...] Le type 461 parait
particulierement aimé en Bretagne, ou se localise prés de la moitié des versions."4

Aus diesem Grund soll hier auch eine bretonische Version des Marchens analysiert
werden.

Die in dem oben angefuhrten Zitat erwéhnte Einteilung in Marchentypen basiert auf dem
Aarne-Thompson-Index. In dem Buch , The types of the folktale'® werden die Méarchen in
verschiedene Kategorien eingeteilt, wie beispielsweise Tiermarchen und Zaubermarchen.
In dieser Klassifikation findet man das Marchen ,Der Teufel mit den drei goldenen Haaren*
unter der Uberschrift ,Ubernatirliche Aufgaben® mit der Nummer 461. Dieser Index
ermdglicht so eine leichtere Suche und Vergleichbarkeit von européischen Mérchen. T.

930 weist auf eine besondere Geburt/Herkunft hin.

Inhaltlich weist das Marchen - wie viele andere auch - nicht nur Elemente der
Herrscherersetzung, sondern auch der Knabeninitiation auf. Margit Thir erklart diesen
Umstand wie folgt: ,Da aber der Pratendent, der den Konig herausfordert, ein Initiierter

sein muss, findet man in diesen Marchen auch Momente der pubertaren Initiation."16

3.1. Résumé

In diesem Marchen wird der Weg eines Gértnerjungen von der Geburt bis zur Hochzeit mit
der Prinzessin des Landes dargestellt. Der Konig, der ein Freund des Gartners ist, bietet
diesem an, der parrain seines neuen Kindes zu werden. Nach der Geburt seines Kindes

ist der Gartner so glucklich, dass er den Wunsch auBert, sein Sohn mbge einmal die

14 Paul Delarue et Marie-Louise Tenéze: Le conte populaire frangais: catalogue raisonné des versions de
France et des pays de langue francaise d'outre-mer: Canada, Louisiane, ll6ts francais des Etats-Unis,
Antilles Francaises, Haiti, lle Maurice, La Réunion. Paris: Maisonneuve et Larose 1964. P. 153f.

15 Antti Amatus Aarne: The types of the folktale: a classification and bibliografy. translated and enlarged by
Stith Thompson. Porvoo: Séderstrom (FF communications, 184) 1981.

16 Margit Thir: Herrscherersetzung. Ritualitdt und Textualitdt. Wien: Praesens Verlag 2010. S. 30.
14



Tochter des Kdnigs heiraten. Dieser Wunsch missféllt dem Kénig aber sehr. Der Kbnig gibt
vor, sich um den Sohn des Gartners kimmern zu wollen. Bei der erstbesten Gelegenheit
setzt er Charles allerdings in einer Glaswiege auf dem Wasser aus. Diese wird aber von
einem Weinhéandler aus Bordeaux gefunden, der den kleinen Charles bei sich aufnimmt

und ihn wie seinen eigenen Sohn aufzieht.

Nach einigen Jahren trifft der Konig bei einer Reise nach Bordeaux wiederum auf Charles,
den er sofort als den Sohn seines Gartners erkennt. Er bittet den Weinhandler ihm den
vermeintlichen Sohn zu Uberlassen, damit dieser sein Sekretar werden mége. Mit einem
Brief wird Charles vom Kdénig zur Konigin vorausgeschickt, in dem der Kdnig fordert, dass
der Uberbringer dieser Botschaft sofort getétet werden sollte. Durch Zufall trifft er auf dem
Weg auf drei maltétiers. Diese brechen wegen ihrer Neugierde das Siegel und lesen den
Brief. Aus Mitleid bewegt schreiben sie einen neuen Brief und tauschen die beiden Briefe
aus. Sie fordern im Namen des Kénigs die Kénigin auf, sich gut um den Uberbringer des
Briefes zu kimmern. Als der Konig nach einiger Zeit nach Paris zurtickkehrt, ist er Gberaus

zornig darUber, dass Charles nicht getotet worden war.

Um sich des Jungen endglltig zu entledigen, wird er als Soldat zur Armee geschickt. Dort
erklimmt er allerdings die Karriereleiter und ist deshalb in aller Munde. Selbst die Tochter
des Konigs verliebt sich in ihn. Nach der vorgetragenen Bitte der Prinzessin willigt der
Koénig in die Hochzeit ein, aber nur wenn es der Junge schaffen sollte, drei Haare aus dem
goldenen Bart des Teufels zu besorgen. Nur dann dirfe Charles die Prinzessin heiraten.
Nach einer langen Reise trifft er am FuB eines Berges auf die Mutter des Teufels, die ihm
wegen seiner sympathischen Art hilft. Sie fordert Charles auf, sich unter dem Bett zu
verstecken, bis sie die Gefahr - ihren Sohn - gebannt hatte. Die Mutter des Teufels gibt
ihrem Sohn in dreimaliger Wiederholung so lange zu essen, bis dieser vor Mudigkeit
einschlaft. Dann reiBt sie ihm nacheinander drei Barthaare aus und gibt diese Charles,
welcher mit den drei Haaren zurtick nach Paris reist, um endlich die Prinzessin heiraten zu

kénnen.

Beim Anblick der drei goldenen Haare, erdolcht sich der Kénig vor Wut selbst. Daraufhin

kann die Hochzeit mit Tanz und Freude gefeiert werden.
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3.2. Vergleich mit der prototypischen Herrscherersetzung

Der Protagonist dieses Méarchens stammt aus eher &rmlichen Verhéltnissen. Sein Vater ist
der Gértner des Konigs. Die verschiedenen sozialen Schichten der Eltern und in der Folge
der Zieheltern finden sich in zahlreichen Texten, die eine Initiation narrativ umsetzen.
Diese Darstellung findet sich auch in der narrativen Biographie von Moses. Er stammt
auch aus einer armen Sklavenfamilie, wird aber am Hof des &agyptischen Pharaos
aufgezogen. Ein solcher »sozialer Aufstieg« wird auch in diesem Mé&rchen dargestellt: vom
Sohn eines Géartners Uber die Stellung als Ziehsohn eines reichen Weinhéndlers bis hin

zum Brautigam der Prinzessin.

Nach seiner Geburt verkiindet der Vater voller Stolz: ,, A votre santé, sire, et Dieu fasse la
grace a mon fils nouveau-né d’étre uni un jour a la princesse votre fille.“17, sehr zum
Missfallen des Konigs. In anderen Versionen dieses Marchens tritt hier eine Fee auf, die
diese Aussage als Prophezeiung ausrilckt. In der Version der Gebrider Grimm sagt die
Fee beispielsweise:

Es ist in diesen Tagen ein Kind mit einer Glickshaut geboren: was so einer
unternimmt, das schlagt ihm zum Gluck aus. Es ist ihm auch vorausgesagt, in
seinem vierzehnten Jahre solle er die Tochter des Kénigs zur Frau haben.8

Dem Préatendent wird hier eine besondere Geburt bescheinigt. Dieser Moment wird in der
4. Phase der Kdnigsersetzung angesprochen und soll als Beweis der Absicherung des
Landeswohles dienen. Auch Moses wird unter bemerkenswerten Umstdnden geboren
werden.

An dieser Stelle im Marchen wird aber auch darauf hingewiesen, dass dem Konig eine
Tochter geboren wurde. GemaRB der prototypischen Herrscherersetzung von Metzeltin/Thir
ist dies ein Zeichen fir die Schwachheit des Kénigs (1. Moment der Kénigsersetzung). Hat
der Konig Tochter im heiratsféahigen Alter, so ist dies meist ein Zeichen fir das nahende
Ende seiner Herrschaft. Das fuhrt in Marchen oft dazu, dass der Konig seine Tochter

wegsperrt, zum Beispiel in einen Turm, um seiner Ersetzung entgegenzuwirken.

17 Les trois poils de la barbe d’or du Diable. IN: Francois-Marie Luzel: Contes populaires de Basse-Bretagne.
Tome 1. Paris: Maisonneuve et Leclerc 1887. p. 87.

8 Der Teufel mit den drei goldenen Haaren. IN: Bruder Grimm: Kinder- und Hausmérchen. Ausgabe letzter
Hand mit Originalanmerkungen der Brider Grimm. Band 1: Médrchen Nr. 1-86. Stuttgart: Reclam (Reihe
Reclam, 3191) 2010. S. 167.
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Um sich des Pratendenten zu entledigen, wird das Kind des Gértners vom Konig
ausgesetzt: ,Charles fut bientét exposé sur la grande mer, dans un berceau de verre, et
abandonné a la grace de Dieu.“’®. Die Darstellung der Aussetzung wird in allen Marchen
dieses Typus narrativ umgesetzt. Paul Delarue gibt in seiner Marchensammlung ein
Résumé des Mérchens Le gargon de chez la bucheronne et les écus du diable an. Auch in
diesem Marchen wird der Pratendent im Wasser ausgesetzt: ,[...] il emporte le nouveau-né
- qu'il abandonne non loin de 1a, enveloppé dans son manteau, sur la riviere."20

Diese Darstellung der Aussetzung wird uns in der Folge auch bei Moses beschaftigen. So
viel sei hier erwahnt: Moses wird als Kind im Nil ausgesetzt und von der Tochter des
Pharaos gefunden. In diesem Méarchen wird der Préatendent nicht von der Tochter des
Konigs gefunden - diese ist hier, narrativ betrachtet, ja fast im selben Alter wie der
Préatendent selbst - , sondern vom Weinhéndler des Konigs. Er nimmt das Kind mit nach
Hause und zieht es dort wie sein eigenes Kind auf. Diese Phase dient einer ersten
Ausbildung des Pratendenten, die auch narrativ umgesetzt wird: ,On lui donna des maitres

de toute sorte [...]“21.

Einige Jahre spéter trifft der Kénig wieder auf das Kind, und zwar, als er eine Reise zum
Weinhandler unternimmt. An dieser Stelle zeigt sich die Schwachheit des Kénigs (1.
Moment der Kénigsersetzung), da er nicht selbst in der Lage ist, sich des Pratendenten zu
entledigen. Der Kdnig greift hier zu einer List und sendet den Pratendenten voraus:

Le roi, qui ne devait pas retourner immédiatement a Paris, envoya Charles
devant et lui donna une lettre pour la reine, dans laquelle il ordonnait a celle-ci
de faire mettre a mort le porteur, des qu’il arriverait. Il ajoutait qu’il reviendrait
aussi, sans retard, mais qu’il fallait que son ordre f(t mis a exécution, avant son
arrivée.2?

Margit Thir erwahnt zu T6tungsversuchen durch die zu ersetzenden Konige in Marchen

allgemein: ,Der zu ersetzende Kénig wehrt sich manchmal gegen seine Ersetzung, indem

19 | es trois poils de la barbe d’or du Diable. IN: Frangois-Marie Luzel: Contes populaires de Basse-Bretagne.
Tome 1. Paris: Maisonneuve et Leclerc 1887. p. 88.

20 Paul Delarue et Marie-Louise Tenéze: Le conte populaire frangais: catalogue raisonné des versions de
France et des pays de langue francaise d'outre-mer: Canada, Louisiane, ll6ts frangais des Etats-Unis,
Antilles Francgaises, Haiti, lle Maurice, La Réunion. Tome 2. Paris: Maisonneuve et Larose 1964. p. 147

21 | es trois poils de la barbe d’or du Diable. IN: Francois-Marie Luzel: Contes populaires de Basse-Bretagne.
Tome 1. Paris: Maisonneuve et Leclerc 1887. p. 89.

22 | es trois poils de la barbe d’or du Diable. IN: Frangois-Marie Luzel: Contes populaires de Basse-Bretagne.
Tome 1. Paris: Maisonneuve et Leclerc 1887. p. 89.
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er mogliche Préatendenten zu téten versucht."23. Dieses Narratem werden wir bei Moses

auch wieder finden.

Da Charles von dieser Gefahr nichts ahnt, bedarf er eines Helfers, der ihn unterstutzt. Auf
einen ersten Helfer (4. Moment der Herrscherersetzung) trifft der Pratendent wéhrend
seiner Reise nach Paris. Diese Helfer - in der Narration sind es an dieser Stelle drei
Steuereintreiber - ersetzen den Brief, um den Jungen vor dem Tod zu bewahren. Nach der
Aussetzung im Kindheitsalter hat der Pratendent somit eine weitere Aufgabe bestanden,

da ihn Helfer unterstitzt haben.

Nachdem der Konig auch in Paris angekommen ist, bemerkt er, dass sein Plan nicht
aufgegangen ist. In der Folge wird Charles zur Armee geschickt. Dort beweist er sein
Talent, was dazu fuhrt, dass die gesamte Stadt von ihm spricht. Diese narrative
Umsetzung entspricht ebenfalls dem 4. Moment der Herrscherersetzung (Beweis der
Absicherung des Landeswohls). Der Pratendent erweist sich sozusagen als besonderer
Jager und als auBergewdhnlich klug und stark. Aufgrund der besonderen Stellung, die der
Pratendent hier erwirbt, verliebt sich auch die Prinzessin in ihn. An dieser Stelle beginnt
die Phase der Brautwerbung. Bisher ging es im Méarchen darum, zu zeigen, dass der
Pratendent einerseits ein Initiierter ist, und andererseits sich die Regierungszeit des
Kénigs ihrem Ende neigt. Dieses Narratem ermdglicht die narrative Umsetzung der
Eroberung der Konigstochter, da diese nicht nur auf den jungen Pratendenten
aufmerksam wird, sondern sich in der Folge auch in ihn verliebt. Allerdings wird dieser

Moment in diesem Marchen narrativ nicht detailliert dargestellt.

Um sich des Pratendenten endgultig zu entledigen, stellt der Konig ihm eine scheinbar
unlésbare Aufgabe. Er durfe die Prinzessin heiraten, aber nur unter folgender Bedingung:
~Je le veux bien, répondit-il, cette fois, mais, a la condition qu’il m’apportera trois poils de
la barbe d’or du Diable.“?4. Metzeltin/Thir erwahnen die narrative Umsetzung dieser Phase
im 5. Moment der Herrscherersetzung: Bereitschaft, die Gruppenkontinuitat abzusichern.
Kann der Pratendent seine Aufgabe nicht erfillen, fihrt das zu seinem Tod.

Lasst sich der Befehl des Konigs in die Holle hinabzusteigen, um die Prifung zu bestehen,

handlungslogisch nicht ganz nachvollziehen, so liegt das daran, dass dieses Narratem zur

23 Margit Thir: Herrscherersetzung. Ritualitidt und Textualitdt. Wien: Praesens Verlag 2010. S. 26.

24 | es trois poils de la barbe d’or du Diable. IN: Francois-Marie Luzel: Contes populaires de Basse-Bretagne.
Tome 1. Paris: Maisonneuve et Leclerc 1887. p. 92.
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Ganze der Knabeninitiation zuzuschreiben ist. Die narrative Ausgestaltung zeigt auch

deutliche Spuren einer Christianisierung.

Nach einer langen Wanderung findet er am Ful3 eines hohen Berges eine alte Frau - die
Mutter des Teufels. Der Pratendent befindet sich an dieser Stelle an einem
abgeschlossenen Ort - einem anderen Ort. Auch dieser Umstand wird in der
Knabeninitiation im 5. Moment (symbolischer Tod) erwéhnt. Fur diese Phase erwahnen
Metzeltin/Thir als ein typisches Merkmal: ,Der Initiand kann nicht gesehen werden.“?5.
Dieser Umstand wird ebenfalls narrativ umgesetzt, wie in der Folge gezeigt wird.

An diesem Ort wird der Pratendent aber auch von einem Helfer unterstitzt. Da er sich in
einer anderen - einer magischen Welt - befindet, wird er hier von einem magischen Helfer,
der Mutter des Teufels, unterstitzt: ,Eh bien, suis-moi, et nous verrons ; ta mine me

plait.“26,

Nachdem sie ihren Sohn in dreimaliger Wiederholung zu Essen gibt, schléft dieser ein. Sie
reiBt ihm drei Haare aus und gibt sie dem Pratendenten. Daraufhin kann der Pratendent
diese andere Welt wieder verlassen und auf den Kdnigshof zurlickkehren. Der Pratendent
hat also die ihm gestellte Aufgabe gemeistert und hat auch die drei Haare als ,Beweise
seiner ,Erprobung“?7 mit.

In der Version, die Delarue wiedergibt, muss der Pratendent zwar nicht drei Haare des
Teufels besorgen, er muss aber dem Teufel ebenfalls drei Dinge stehlen. Auf dem Weg
zum Teufel trifft er zuséatzlich noch auf drei Personen, die ihn bitten, dem Teufel in ihrem
Namen jeweils eine Frage zu stellen: ,C'est la diablesse qui I'accueille avec bienveillance,
il lui dit qu'il doit rapporter écus et réponses; et elle lui promet son aide."28. Diese Sequenz
mit den Fragen fehlt zwar in der bretonische Version von Luzel, die Akteure bleiben aber
die gleichen. Der Pratendent erhélt ebenfalls Hilfe von einem magischen Wesen, das fur
ihn diese unlésbare Aufgabe erfillt. Narrativ betrachtet scheint es nicht nachvollziehbar,

dass die Mutter des Teufels - oder la diablesse, wie sie in der Version von Delarue

25 Metzeltin/Thir: Textanthropologie. 2012. S. 77.

26 | es trois poils de la barbe d’or du Diable. IN: Frangois-Marie Luzel: Contes populaires de Basse-Bretagne.
Tome 1. Paris: Maisonneuve et Leclerc 1887. p. 93.

27 Metzeltin/Thir: Textanthropologie. 2012. S. 145.

28 Paul Delarue et Marie-Louise Teneze: Le conte populaire frangais: catalogue raisonné des versions de
France et des pays de langue frangaise d'outre-mer: Canada, Louisiane, ll6ts francais des Etats-Unis,
Antilles Frangaises, Haiti, lle Maurice, La Réunion. Tome 2. Paris: Maisonneuve et Larose 1964. p. 148.
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genannt wird - dem Pratendenten einfach so hilft. Dieses Narratem ist nur aus der Sicht

der Initiation zu verstehen.

Eine weitere interessante Unterscheidung zwischen den zwei Versionen findet sich im
Umgang der Helferin mit dem Pratendenten. In der bretonischen Version versteckt sich
Charles unter dem Bett: ,Charles se cacha sous le lit, et le fils de la vieille entra aussitét
[...]"%. Hierbei handelt es sich um die narrative Umsetzung der Unsichtbarkeit. In der
Version von Delarue wird der Pratendent in ein Tier verwandelt: ,Pour commencer elle le
change en grillon."30. In der Initiationssequenz wird in der 6. Phase (Metamorphose)
erwahnt, dass der Initiand ,,durch einen Tierkdrper [geht]"3!. Diese Sequenz fehlt zwar in
der bretonischen Version, allerdings findet ein anderes Moment dieser Phase statt: ,Der
Initiand bekommt neues Haar"32. Der Pratendent bekommt hier stellvertretend drei Haare
des Teufels. Insofern kann gesagt werden, dass diese Phase der Initiation in beiden
Versionen narrativ umgesetzt wird, allerdings mit einer anderen literarischen

Schwerpunktsetzung.

Nachdem der Initiand die Erprobung bestanden hat, kann er als echter Pratendent auf die
Kbnigswirde erkannt werden. Auf diese Erkennung als echter Pratendent folgt nun das 7.
Moment der Konigsersetzung, und zwar die Beseitigung des alten Herrschers: ,Quand le
vieux roi vit les trois poils, il fut pris d’'un tel accés de fureur, qu’il se planta lui-méme son
poignard dans le coeur et mourut aussit6t.“33

In der Version, die von den Bridern Grimm aufgezeichnet wurde, wird dieser rituelle
Kénigsmord auf den ersten Blick etwas abgeschwécht:

Der habsulchtige Kénig machte sich in aller Eile auf den Weg, und als er zu dem
FluB kam, so winkte er dem Fahrmann, der sollte ihn Ubersetzen. Der
Fahrmann hieB ihn einsteigen, und als sie an das jenseitige Ufer kamen, gab er

29 | es trois poils de la barbe d’or du Diable. IN: Frangois-Marie Luzel: Contes populaires de Basse-Bretagne.
Tome 1. Paris: Maisonneuve et Leclerc 1887. p.

30 Paul Delarue et Marie-Louise Teneze: Le conte populaire frangais: catalogue raisonné des versions de
France et des pays de langue frangaise d'outre-mer: Canada, Louisiane, ll6ts francais des Etats-Unis,
Antilles Frangaises, Haiti, lle Maurice, La Réunion. Tome 2. Paris: Maisonneuve et Larose 1964. p. 148.

31 Metzeltin/Thir: Textanthropologie. 2012. S. 78.
32 Metzeltin/Thir: Textanthropologie. 2012. S. 78.

33 Les trois poils de la barbe d’or du Diable. IN: Frangois-Marie Luzel: Contes populaires de Basse-Bretagne.
Tome 1. Paris: Maisonneuve et Leclerc 1887. p. 96.
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ihm die Ruderstange in die Hand und sprang davon. Der Kénig aber muBte von
nun an fahren zur Strafe fur seine Stinden.34

Diese Darstellung evoziert allerdings den Fahrmann, der die toten Seelen Uber den Styx in
die Unterwelt bringt. Insofern kann diese Darstellung also doch auch als ritueller

Kdénigsmord gelesen werden.

Die letzte Phase der Konigsersetzung - die Inthronisierung - wird gemeinsam mit der
Hochzeit narrativ umgesetzt: ,Le mariage fut célébré, et il y eut de belles noces, avec des
festins, des danses et des jeux de toutes sortes, pendant quinze jours.“35. Eine dhnliche
narrative Umsetzung nach der vollbrachten Herrscherersetzung werden wir in der Folge

auch bei Moses finden.

Nach dieser Analyse kann gesagt werden, dass das Méarchen Les trois poils de la barbe
d’or du diable Teile einer prototypischen Knabeninitiation aufweist. Im Vordergrund steht
allerdings eine rituelle Herrscherersetzung, wie wir sie auch in der literarischen

Lebensdarstellung von Moses finden werden.

34 Der Teufel mit den drei goldenen Haaren. IN: Brider Grimm: Kinder- und Hausmérchen. Ausgabe letzter
Hand mit Originalanmerkungen der Brider Grimm. Band 1: Médrchen Nr. 1-86. Stuttgart: Reclam (Reihe
Reclam, 3191) 2010. S. 174.

35 | es trois poils de la barbe d’or du Diable. IN: Frangois-Marie Luzel: Contes populaires de Basse-Bretagne.
Tome 1. Paris: Maisonneuve et Leclerc 1887. p. 96.
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4. Moses als Pratendent

Die groBen Passagen seines Lebens kénnen wie folgt zusammengefasst werden:
- Geburt eines auBergewohnlichen Kindes

- Aussetzen durch seine Eltern

- Erziehung

- Flucht

- Ruckkehr

- Kampf mit dem amtierenden Herrscher

- Ubernahme der Macht

- Legitimierung seiner Macht

- Tod und Gilorifizierung

Diese schematische Darstellung des Lebens von Moses &hnelt stark der
zourchschnittssage®, die von Otto Rank postuliert wurde. Zusammengefasst unterteilt
Rank folgende Etappen: Der Held ist das Kind vornehmster Eltern. Meist handelt es sich
um einen Konigssohn. Zu Beginn treten Schwierigkeiten auf, zum Beispiel leben die Eltern
enthaltsam, ein Elternteil ist unfruchtbar oder es herrschen Geburtenverbote. Wahrend der
Schwangerschaft wird dem Kind eine besondere Zukunft prophezeit. Aufgrund
auftretender Probleme entscheidet der Vater, das Kind zu téten oder es auszusetzen. Das
Baby wird von Tieren oder von Leuten einer niedrigeren Schicht gerettet. Das erwachsene
Kind racht sich am Vater (fir die Verbannung), erhéalt Anerkennung von der Gruppe und
fihrt ein ruhmreiches Leben.36 In der Folge wird erkennbar, dass die Mosesgeschichte in

groBen Teilen mit dieser Durchschnittssage Ubereinstimmt.

4.1. Geburt eines Herrschers

Die Lebensgeschichte des Mannes Moses wird im Bibelbuch Exodus erzahlt. Die Genesis
beschreibt die Geschichte der Menschheit beginnend im Garten Eden und endet mit dem
Tod Josephs. Auf die Besonderheit des Buches Exodus weist auch Macchi hin:

La césure entre le livre de la Genése et celui de I'Exode est clairement
marquée. Ainsi, aprés l'arrivée du clan de Jacob en Egypte, une longue période
se déroule avant qu’lsraél ne devienne un peuple nombreux et que I'Exode
puisse commencer. De plus, alors que dans la Genése, la relation avec Dieu

36 Vgl. Otto Rank: Der Mythus von der Geburt des Helden. Versuch einer psychologischen Mythendeutung.
Wien: Turia und Kant 2000. S. 77f.
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est le fait d’individus (Noé, Abraham, Jacob), c’est principalement avec un
peuple que, dans I'Exode, Dieu entre en contact. En ce sens, on peut dire que
I’Exode marque la naissance du peuple d’Israél.s”

Die Genesis kann insofern als Prolog3® der nun folgenden Mosesgeschichte gelesen
werden - der Person, mit der die Grindung des Volkes Israel einher geht. Auch inhaltlich
andert sich einiges beim Ubergang von der Genesis zum Exodus. Wird zu Beginn der
Umgang Gottes mit einzelnen Patriarchen, zum Beispiel Abraham, beschrieben, so
wendet sich Gott mit dem Buch Exodus einem ganzen Volk zu. Dieses Volk fuhrt er durch
einen Mann, Moses. James George Frazer weist auf einen &hnlichen Unterschied hin,
durch den Moses als Individuum noch starker in den Fokus gestellt wird:

We see them [gemeint sind die Patriarchen] moving as men among men,
attending to the common business and sharing the common joys and
sorrows of humanity. Moses, on the other hand, from the beginning to the
end of his life is represented as set apart for a great mission and moving
accordingly on a higher place than ordinary mortals [...].39

Die Israeliten lebten bis zum Tod von Joseph also als Fremdlinge im Lande Agypten und
wurden von ihnen geduldet. Zur Unterdrickung der Israeliten kommt es nach dessen Tod:
,Par la suite se leva sur 'Egypte un nouveau roi qui n‘avait pas connu Joseph.“0 Werden
in den ersten Versen ein kurzer Rickblick in Form einer genealogischen Angabe gegeben
(Gen 1, 1-5), so sollen die nachsten Verse (6-10) die neue Narration einleiten?!.

Das Volk der Israeliten hatte sich so weit ausgebreitet, dass sich die Agypter bedroht
fihlten. Diese Bedrohung fuhrt zu zwei Beschllissen Pharaos: einerseits sollten die
Israeliten schwere Arbeiten erledigen (sie wurden zu Sklaven), andererseits sollte die
Geburtenrate eingedammt werden: ,le roi d‘Egypte dit aux accoucheuses hébreues |[...]:

quand vous les verrez sur le sieége d‘accouchement, si c‘est un fils, alors vous devrez le

37 Jean-Daniel Macchi: Exode (S. 173-185). In: Thomas Rdmer, Jean-Daniel Macchi et Christophe Nihan
(éds): Introduction a I’Ancien Testament. Le monde de la Bible n 49. Labor et Fides: Genéve 2004. S. 173.

% Siehe: Thomas Rémer: Moise: un héros royal entre échec et divinisation. In: Borgeaud, Philippe (éd.):
Interprétations de Mdise: Egypte, Judée, Grece et Rome. Ed. par Philippe Borgeaud, Thomas Rémer et
Youri Volokhine. Leiden, u.a.: Brill (Jerusalem studies in religion and culture; 10) 2010. S. 187.

39 James George Frazer: Folk-Lore in the Old Testament. Studies in comparative religion, legend and law 2.
London: Curzon Press (The collected works of J. G. Frazer, Volume Xlll) 1994. S. 438.

40 Exode 1:9

41 Vgl. Wolfgang Oswald: Staatstheorie im Alten Israel. Der politische Diskurs im Pentateuch und in den
Geschichtsblichern des Alten Testaments. Stuttgart: Kohlhammer 2009. S. 75
Hier wird allerdings eine andere Verseinteilung vorgenommen.
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faire mourir [...].“42 Dieses erste Kapitel des Exodus dient als kurze Einleitung fur die nun
beginnende Lebensgeschichte Mose. Diese Einleitung soll die turbulente Situation und die
korperliche Unterdrickung darstellen, in welche Moses hineingeboren wird. Diese

Beschreibung dient natirlich der Unterstreichung der besonderen Geburt des Moses.

Die Hebammen widersetzen sich allerdings dem Gebot des Pharao, da sie ihren Gott
firchten und deshalb diese Kindstétungen nicht vollstrecken. Rebecca Sasson weist auf
die Seltsamkeit dieses Gebotes hin: ,This strategy ist not very convincing either, as the
Pharaoh was banking on Hebrew women willing to slaughter the infants of their own
community“43, Dass im Bibelbericht zwei Hebammen - sie werden namentlich erwahnt - fir
das gesamte Volk verantwortlich sein sollen, mutet ob der Gr6Be des Volkes seltsam an,
wie auch von Meik Gerhards erwéhnt*4. Diese Episode mag aber die AuBergewdhnlichkeit
der Geburt bekraftigen und die folgenden Ereignisse (das Aussetzen des Kindes)
einleiten. Da diese Stelle narrativ nicht ganz nachvollziehbar scheint, kommt Werner
Schmidt zu folgendem Schluss: ,So ist die Verfolgung der Kinder nichts anderes, als eine
Verallgemeinerung der Verfolgung des Mose: was urspringlich von dem einem Kind
erzahlt war, ist jetzt auf das gesamte Volk Ubertragens.

Den gesetzlichen Erlass der Tétung aller mannlichen Kinder findet man nicht nur in der
Narrativisierung dieser Lebensgeschichte. Zahlreiche Herrscherfiguren werden unter
ahnlichen Umstanden geboren. Ein weiteres Beispiel aus dem biblischen Kontext ist die
Geburt Jesu:

Alors Hérode, voyant qu’il avait été joué par les astrologues, entra dans une
grande fureur, et il envoya supprimer, dans Bethléhem et dans tout son
territoire, tous les garcons depuis I'dge de deux ans et au-dessous, selon le
temps dont il s’était informé exactement aupres des astrologues.46

42 Exode 1: 15,16

43 Vanessa Rebecca Sasson: The birth of Moses and the Buddha: a paradigm for the comparative study of
religions. Sheffield: Sheffield Phoenix Press (Hebrew Bible monographs, 9) 2007. S. 24.

44 Meik Gerhards: Die Aussetzungsgeschichte des Mose: literatur- und traditions-geschichtliche
Untersuchungen zu einem Schliiisseltext des nichtpriesterschriftlichen Tetrateuch. Neukirchen-Viuyn:
Neukirchener Verl. (Wissenschaftliche Monographien zum Alten und Neuen Testament; 109) 2006. S. 43.

45 Werner Schmidt: Exodus, Sinai und Mose. Erwdgungen zu Ex 1-19 und 24. Darmstadt: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft (Ertrdge der Forschung, Bd 191) 1983. S. 23.

46 Matthieu 2:16
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Auch Elias Auerbach weist auf diese ,Sagen-Motive“ hin, ,von denen nur einzelne Zige
entnommen [werden], und zur Ausstattung der Jugendgeschichte verschiedener Helden

verwendet [wird].“47

In Ex 2 kommt Moses nun auf die Welt und wird von seiner Mutter drei Monate lang
versteckt (Ex 2, 2). Als das nicht langer moglich ist, setzt sie ihn in einem Weidenkorb aus.
Dieser wird von der Tochter des Pharaos aus dem Nil gezogen. Da die altere Schwester
48ein Auge auf den Korb haben soll, kann sie der Tochter des Pharao nun eine Amme
empfehlen - so kommt Moses wieder zu seiner Mutter zurilick. Liest man die Geschichte,
lassen sich die glicklichen Zufélle, die sich hier ereignen, kaum Ubersehen.

Auf die Ahnlichkeit dieser Geschichte mit anderen Herrschaftsbiographien weisen
zahlreiche Stelle in der Sekundérliteratur hin.

Le récit de la naissance de Moise emprunte des motifs de légitimation royale
dans le dessein de faire de Moise un personnage aussi important que le roi
fondateur de 'empire assyrien.4?

Eine weitere - fast identische Geburtsgeschichte - liefert uns die Geburtsgeschichte
Sargons. Otto Rank gibt die Geschichte wie folgt wieder: ,[...] Im Verborgenen gebar sie
mich. Sie legte mich in ein GefaB von Schilfrohr, verschloB mit Erdpech meine Tire und
lieB mich nieder in den Strom, welcher mich nicht ertrankte.[...]*5¢ Rank erwahnt in der

Folge noch zahlreiche &gyptische Mythen, die ahnliche Motive aufweisen.

Einen interessanten Ansatz zur Deutung dieses Symbols (GefaB und Wasser), das sich in
so vielen Sagen wiederfindet, bietet die Psychoanalyse. Otto Rank erklart:

In den Trdumen wie in der Mythologie wird die Entbindung eines Kindes aus
dem Fruchtwasser gewdhnlich mittels der Umkehrung als Eintritt des Kindes ins
Wasser dargestellt. Das Auf- und Niedertauchen des Kopfes im Wasser erinnert
die Patientin sogleich an die Empfindung der Kindesbewegung, welche sie
wéahrend ihrer [...] Schwangerschaft kennen gelernt hatte.5

47 Elias Auerbach: Moses. Amsterdam: Ruys 1953. S. 14

48 Bei der alteren Schwester kann es sich um Mirjam handeln, die in der Folge immer wieder in der Narration
auftritt und an einer Stelle als Prophetin bezeichnet wird (Ex 15, 20).

49 Thomas Romer: Moise: un héros royal entre échec et divinisation. In: Borgeaud, Philippe (Hrsg.):
Interprétations de Mbise: Egypte, Judée, Grece et Rome. Ed. par Philippe Borgeaud, Thomas Rémer et
Youri Volokhine. Leiden, u.a.: Brill (Jerusalem studies in religion and culture; 10) 2010. S. 190

50 Otto Rank: Der Mythus von der Geburt des Helden. Versuch einer psychologischen Mythendeutung. Wien:
Turia und Kant 2000. S. 22.

51 Otto Rank: Der Mythus von der Geburt des Helden. 2000. S. 90.
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Auch Frazer geht in einem seiner Werke auf die Aussetzung von Kindern ins Wasser ein.
Er verweist auf einen alten Brauch, bei dem Kinder ins Wasser geworfen wurden, um ihren
legitimen Anspruch zu Uberprufen. Konnten sie schwimmen und somit diese Prafung
lebend Uberstehen, wurden sie anerkannt, gingen sie bei dem Versuch unter, wurden sie
als ,bastards® verworfen52. Diese Jugenderzéhlung kann als Topos gesehen werden, der
in gewissen Abwandlungen in jeder Heldengeschichte zu finden ist. Im Hinblick auf die
folgenden Herrscherersetzung fihrt diese besondere Kindheit dazu, den Knaben als
etwas Besonderes darzustellen und als Prolepse auf seine bedeutende Zukunft
hinzuweisen. Die Tatsache, dass die Tochter des Pharao das Baby aus dem Nil rettet, ,ist
der Anfang der sukzessiven Demontage des Pharao.“3 Sie bietet den - prototypisch

gesehen - richtigen Hintergrund flr die noch folgende Herrscherersetzung.

Genauere Informationen zum familiaren Hintergrund von Moses bietet uns die Geschichte
nicht. Die Namen der Eltern erfahrt man erst einige Kapitel spéater in einer genealogischen
Aufstellung (Ex 6, 20 und Nm 26,59). Bezlglich seinem Vater sagt Vanessa Sasson: ,He
has no story, takes no actions and speaks no words in the biblical account.“54 Selbst der
Umstand, dass Moses in der biblischen Erzéhlung eine altere Schwester hat, erscheint
seltsam, da man durch die Beschreibung in Ex 2, 1-2 bei Moses als den Erstgeborenen
denkt5s. Vergleicht man den familidren Hintergrund mit der oben angeflhrten
Durchschnittssage von Otto Rank, so erkennt man, dass die finanzielle Stellung der Eltern
vertauscht wurde. Moses stammt - laut dieser Geschichte - von einer armen hebréischen
Familie ab und wird durch Zufall von der Tochter des &gyptischen Pharaos aufgenommen.
Dieser Umstand kann dadurch erklart werden, dass sich Moses in der Folge als Fuhrer der
Hebréer einsetzt. Die Veranderung der Elternrolle kann als Legitimierung fur diese Rolle
gesehen werden. Otto Rank spricht in diesem Zusammenhang auch von einer

»Doublierung der Prinzessin-Mutter und dem armen Weib“6. Moses stammt demnach von

52 James George Frazer: Folk-Lore in the Old Testament. Studies in comparative religion, legend and law 2.
London: Curzon Press (The collected works of J. G. Frazer, Volume XlIl) 1994. S. 454.

58 Wolfgang Oswald: Staatstheorie im Alten Israel. Der politische Diskurs im Pentateuch und in den
Geschichtsblichern des Alten Testaments. Stuttgart: Kohlhammer 2009. S. 77.

54 Vanessa Rebecca Sasson: The birth of Moses and the Buddha: a paradigm for the comparative study of
religions. Sheffield: Sheffield Phoenix Press (Hebrew Bible monographs, 9) 2007. S. 38.

55 Siehe auch: Meik Gerhards: Die Aussetzungsgeschichte des Mose. 2006. S. 47.

56 Otto Rank: Der Mythus von der Geburt des Helden. 2000. S. 139.
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hebrédischen Eltern ab und gehdért somit zur Gruppe der Israeliten. Dieser Umstand ist
wichtig, da er sonst seinen Machtanspruch nicht legitimieren kénnte. Liest man die
Geschichte im Hinblick auf die Durchschnittssage, so liest man von einem Moses, der sich
der Hebraer bedient, um Machtanspriche geltend zu machen. Diese Lesart wird auch
durch die abschlieBenden ,Schaukdmpfe® unterstitzt, die Moses gegen den Pharao fuhrt.
Auf diesen Bereich der Koénigsersetzung, wie sie Metzeltin/Thir beschreibt, wird an

spaterer Stelle noch genauer eingegangen.

Dass es sich bei Moses um einen Agypter gehandelt haben kénnte, wird von weiteren
Indizien untermauert. Johannes Lehmann weist - wie viele andere auch - auf den Namen
,Moses“ hin, der auf ein dgyptisches Wort (=Kind) zurtckgeht. Es handelt sich aber auch
dabei nur um ein Indiz, da die bloBe Tatsache, dass die Person einen agyptischen Namen

tragt, sie nicht automatisch zu einem Agypter macht.57

Zusammenfassend kann also gesagt werden, dass Moses als eine Person dargestellt
wird, die zwischen zwei Kulturen anzusiedeln ist. Dies ermoglicht ihm den noch folgenden
Machtanspruch. Seine besondere Geburt weist bereits auf einen echten Pratendenten auf
die Konigswurde hin. Einzelne Narrateme lassen sich auch einem Initiationsprozess
zuordnen - dieser muss nachweisbar abgeschlossen sein, um eine Herrscherersetzung

Uberhaupt mdglich zu machen.

4.2. Ausbildung zum Herrscher/Fortfiihrung des Initiationsprozesses

Moses wird in aller Weisheit der Agypter unterwiesen. In der Folge muss er aber aufgrund
seines Fehlverhaltens - er tétet einen Agypter - aus dem Land fliehen. In der Narrativitat
betrachtet, fallt das Urteil des Kbnigs sehr streng aus: ,[...] Pharao apprit cette chose et
chercha a tuer Moise.“® Es handelt sich ja immerhin um den Ziehsohn seiner eigenen
Tochter. Handlungsslogisch ist diese Sequenz nur schwer erklarbar. Dass sich diese kurze
Geschichte narrativ nicht einordnen lasst, zeigen auch die Werke anderer Wissenschatftler.
Johannes Lehmann deutet sie wie folgt:

Sie [dieser narrative Teil] hat auch keinerlei moralische Auswirkung auf den
Mann, der immerhin mit den Zehn Geboten zusammengebracht wird. Sie spielt
auch keine Rolle bei der Bestrafung des Moses am Ende der

57 Vgl. dazu: Johannes Lehmann: Moses-der Mann aus Agypten. Religionsstifter, Gesetzgeber,
Staatsgriinder. Hamburg: Hoffmann und Campe. 1983. S. 23-25.

58 Exode 2, 15
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Wistenwanderung, als er nicht ins Gelobte Land darf. Das einzige, was dieser
Mord bewirkt, ist die Flucht des Moses aus Agypten.5°

Betrachtet man diese Passage aber aus dem Blickwinkel der Durchschnittssage von Rank
oder der Konigsersetzung von Metzeltin/Thir, so erkennt man, dass diese Episode fur die
Sage wichtig ist. Otto Rank weist darauf hin, dass der Vater des Helden seinen Tod oder
zumindest seine Aussetzung verlangt. Metzeltin/Thir nennen in ihrer Initiationsstruktur eine
ahnliche Etappe. Moses hat zu diesem Zeitpunkt seine Initiation noch nicht abgeschlossen
und kann deshalb seiner zukinftigen Position als Fuhrer eines Volkes noch nicht
nachkommen. Deshalb wird er vom Vater zum Tode verurteilt, beziehungsweise
fortgeschickt. Die folgenden Passagen aus der Mosesgeschichte gehéren textstrukturell
der Knabeninitiation an. Deshalb sollen die Initiationsphasent® von Metzeltin/Thir hier kurz
dargestellt werden:

Die Initiation in die Welt der Erwachsenen beginnt mit dem Weggang vom Elternhaus. Der
Initiand/die Initiandin Uberschreitet eine Grenze und kommt an einen sakralen Ort, der
ausschlieBlich fur Initianden/Initiandinnen zugénglich ist. In dieser ,anderen Welt"
erscheint oftmals eine unheimliche Gestalt, welche die Initianden/Initiandinnen erschreckt.
Es kommt zu Initiationsritualen, die den Ubergang in die Erwachsenenwelt symbolisieren
sollen. Auf diese Phase der Rituale folgen Lehr- und Ubungszeiten an diesem Ort. An
dieser Stelle kbnnen Helfer auftreten, die oftmals magische Unterstiitzung leisten. Sobald
diese Lehr- und Ubungszeiten positiv absolviert werden, kehrt die Person wieder in die

Familie zurlick - aber als neuer Mensch. Auf diese Phase folgt oftmals eine Hochzeit.

Moses ist an der oben erwédhnten Stelle noch nicht initiiert. Deshalb muss er sein Land
und seine Familie verlassen. Die Narration befindet sich in der ersten Phase des
Initiationsprozesses. Mit dem Verlassen Agyptens bricht die Herrscherersetzung teilweise
ab. Aus Moses wird ein Schafhirte, der sich in Midian niederlasst. Aber auch dieses Bild
kann als Bekréaftigung der Funktion, die Moses in der Folge innehaben soll, gesehen
werden. |l est le berger qui fait paitre le peuple. [...] Ce n’est guére par hasard que Moise
recoit I'appel de Yhwh alors qu’il exerce le travail de berger (comme d’ailleurs David).“61

Betrachtet man diese Sequenz aus der Sicht der Initiation, so kann diese Sequenz als

59 Johannes Lehman: Moses-der Mann aus Agypten. Religionsstifter, Gesetzgeber, Staatsgriinder. Hamburg:
Hoffmann und Campe 1983. S. 32.

60 Metzeltin/ Thir: Textanthropologie. 2012. S. 55.

61 Thomas Rémer: Moise: un héros royal entre échec et divinisation. (S. 187-198). In: Borgeaud, Philippe éd:
Interprétations de Mdise: Egypte, Judée, Grece et Rome. 2010. S. 192.
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Lehr- und Ubungszeit gesehen werden. Auch in den von Ludwig Bieler dargestellten
klassischen Lebensphasen von Fihrungspersonlichkeiten des Altertums kommt diese
Lehr- und Ubungsphase vor: ,Es folgen die Jahre der Erziehung und des Lernens. Sie
bieten dem Auserwahlten reiche Gelegenheit, schon frih seine Uberragenden geistigen
und sittlichen Fahigkeiten zu bewéahren.“62 An diese kurze Erwahnung flgt Bieler das
Beispiel Jesu an, das man in Lukas 2, 52 findet. In der Lebensdarstellung von Moses
findet diese Lehr- und Ubungsphase an zwei Stellen statt. So findet die Lehrausbildung
am Hof des Pharaos statt®3, das Erlernen der Fahigkeiten, die er als Erndhrer einer

Familie benétigt, findet nun hier in Midian statt.

In Midian steht Moses den Tochtern eines lokal ansassigen Priesters, dessen Namen wir
erfahren: Yithro, schutzend bei und bekommt deshalb eine dieser Tdchter zur Frau. Dass
es sich auch bei diesem ,Lehrer” um ein klassisches Element einer Herrschergeschichte
handelt, darauf weist Bieler hin: ,Ein Wort Uber die Lehrer [...]! Auch sie missen etwas
Besonderes und Bedeutendes sein. [...] DaB ein [,g6ttlicher Mensch®] gerade zu Mannern
geschickt wird, die eine Sphéare des Geheimnisvollen und Wunderbaren umgibt wie
Chaldéaer und Magier, ist wohl verstandlich.“¢4 Diese Hochzeit passt nicht unbedingt in die
prototypische Initiation, da sie eigentlich erst am Ende stehen sollte. Sie scheint also eine
Hinzufigung zu sein. Dieser Schluss wird auch von narrativen Problemen im

Zusammenhang mit dieser Hochzeit in der Folge der Narration unterstutzt.

Seine Frau gebiert auch mindestens einen Sohn (Ex 2, 22), auf den aber im Verlauf der
Geschichte nie néher eingegangen wird. Er findet nur einmal wieder Erwéhnung in der
Narration. Vanessa Sasson sagt dazu: ,Moses is a lonely figure in the Bible. [...] Moses’
wife and children were all but erased from the story, leaving Moses far even from his
immediate family members.“65

Das ist insofern interessant, als dass das Herrscherrecht somit nicht patrilinear

weitergegeben werden kann. Man wirde sich erwarten, dass Moses, der ja als Sohn der

62 | udwig Bieler: Theios anér. Das Bild des ,gdttlichen Menschen® in Spétantike und Friihchristentum. Bd 1:
Problem und Quellen. Wien: Hofels 1935. S. 34.

83 Vgl. dazu: Actes 7,22: ,Moise donc a été instruit dans toute la sagesse des Egyptiens. Oui, il était puissant
dans ses paroles et dans ses actions.”

64 Ludwig Bieler: Theios anér. Das Bild des ,géttlichen Menschen® in Spétantike und Friihchristentum. Bd 1.
1935. S .36f.

65 Vanessa Rebecca Sasson: The birth of Moses and the Buddha: a paradigm for the comparative study of
religions. Sheffield: Sheffield Phoenix Press (Hebrew Bible monographs, 9) 2007. S. 168.
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Tochter des Pharao dargestellt wird, darauf achtet, seine Machtanspriiche an seine
Blutlinie zu binden. Dahingehend bemiht sich Moses aber an keiner Stelle. In der Folge
setzt er Josua als seinen Nachfolger ein. Seine eigene Blutlinie scheint keinen weiteren
Einfluss zu haben. Die gesamte Geschichte dreht sich um Moses (und teilweise um seinen

Bruder Aaron), aber nicht um seine Nachkommen.

4.3. Moses wird von Gott berufen

Nach einer nicht nédher angegebenen Zeitspanne kommt Moses mit seiner Schafherde
zum Berg des wahren Gottes (Ex 3, 1) An dieser heiligen Statte erhalt Moses den Auftrag,
das Volk der Hebrder zu befreien. Dieser Auftrag zeigt ihn aber nicht vorrangig als
Herrscher eines Volkes, sondern eher als Priester - als Vertreter Gottes: ,Aussi je
descends pour les délivrer de la main des Egyptiens et pour les faire monter de ce pays
[...] Et maintenant viens; que je t‘envoie vers Pharaon, et fais sortir d‘Egypte mon peuple
les fils d’Israél.“ (Ex. 3:8,9). Allerdings l&sst Gott bereits gewisse kriegerische Handlungen
erkennen - immerhin sei das Land bereits von verschiedenen Stdmmen bewohnt und

musse gesaubert werden (Ex 3:8).

Diese Situation mit dem brennenden Dornbusch hat sich im kollektiven Gedéachtnis durch
die zahlreichen ikonographischen Interpretationen stark verankert. Im biblischen Kontext
ist sie aber nicht einzigartig. Josua wird ein ahnliches Erlebnis zugesprochen (Jos 5,
13-15). Auch Josua erscheint ein Engel, der ihn ebenfalls auffordert, seine Sandalen
abzustreifen, da er sich auf heiligem Boden befindet. Bei Josua fehlt allerdings der
brennende Dornbusch. Daran ist zu erkennen, dass diese Szene - die Erwahlung durch
Gott - in einer prototypischen Gotteserwahlung nicht fehlen darf. Diese Form der
Gottesschau wird in der Sekundérliteratur oftmals als Heiligtumsgesicht bezeichnet.
Johannes Lindblom definiert sie wie folgt: ,Die Heiligtumsgesichte unterscheiden sich von
den Traumgesichten dadurch, daB sie im wachen Zustand erlebt werden, von den
Gesichten der Propheten dadurch, daB sie keine inspirierte oder ekstatische erregte

Seelenverfassung voraussetzen. 66

66 Johannes Lindblom: Die Vorstellung vom Sprechen Jahwes zu den Menschen im Alten Testament (S.
263-288). IN: Zeitschrift fur die Alttestamentliche Wissenschaft. Berlin, NY: de Gruyter 1963, Band 75. S.
276.
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Bei Moses fugt Gott an das Versprechen folgende Forderung an: nach dem Auszug aus
dem Land Agypten sollte ihm das Volk an ebendiesem Berg opfern. Fiirr Peter
Landesmann ist dieser Gott, dem hier geopfert werden soll, ein Berg/Vulkangotté”. Bereits
zuvor wurde im Bericht der Berg Horeb als der Berg Gottes bezeichnet (Ex 3, 1). Den
Namen des Gottes zu erfahren, dient auch der Legitimierung der Macht und zeichnet
Moses als den von Gott Eingesetzten aus. Frazer weist auf einen weiteren interessanten
Aspekt im Zusammenhang mit dem Gottesnamen hin. Er schreibt, dass der Umstand, den
wahren Namen eines Gottes zu kennen bedeutet, dass er einem gehorchen misse®8. Die
Bedeutung des ,wahren Namens®“ kommt auch in anderen Zusammenhangen und Texten
immer wieder zum Vorschein: man denke nur an das Marchen Rumpelstilzchen, das auch
nur zu bezwingen ist, wenn man seinen Namen kennt. Moses versichert sich hier also der

Hilfe dieses Gottes.

Auf Moses zu héren sollte den Israeliten schon beim Auszug zu Reichtum verhelfen. Die
Israeliten wiirden Gold und Silber von den Agyptern bekommen. Dieser ,Blick in die
Zukunft“6®  hilft den Israeliten, mit Angsten und Unsicherheiten fertig zu werden - sie
bekommen die Zusicherung nicht nur mit ihrem Leben davonzukommen, sondern als
reiche Menschen das Land zu verlassen. Da es mitunter aber nicht reichen kann, nur den
Namen Gottes zu erfahren, bittet Moses um weitere Macht. So erhélt sein Stab besondere
magische Fahigkeiten. Auf diese mystischen Vorstellungen zur Legitimierung von Macht
geht auch Roman Herzog ein70. Zusétzlich zu diesem magischen Stab erhalt Moses die
Macht Uber eine Krankheit (im Bericht: Lepra). Seine Hand wird von dieser Krankheit
befallen und durch das Verschwindenlassen der Hand im Mantelumhang wieder geheilt.
Moses erhélt hier also die Fahigkeit zu heilen (Ex 4, 6-9). Dieses Narratem ist fir die
Konigsersetzung wichtig, da sie Moses als Pratendenten zeigt. Zusatzlich zur besonderen

Geburt erhalt er hier magische Helfer und magische Gegenstande’!.

67 Peter Landesmann: Woher kamen die Israeliten? Vortrag im Wiener Rathaus am 5. Oktober 2009. Mit
einem Beitrag von Manfred Bietak. Wien: Picus-Verlag (Wiener Vorlesungen im Rathaus, 151) 2010. S. 23.

68 Frazer: The golden Bough.
69 Vgl .dazu: Roman Herzog: Staaten der Frihzeit. 1998. S. 73.
70 Siehe: Roman Herzog: Staaten der Friihzeit. 1998. S. 251.

71 Siehe: Metzeltin/Thir:Textanthropologie. 2012. S. 145.
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Trotz dieser magischen Unterstitzung fuhrt Moses einen weiteren Aspekt an, der gegen
ihn als Fuhrer spréache: seine schwerféllige Rede (Ex 4, 10). Dieser Vorwand ist von einem
initiatorischen Blickwinkel nicht ganz nachvollziehbar. Wahrend der Initiation dirfen die
Initianden zwar oft nicht sprechen, dieses Sprachverbot endet aber mit dem positiven
Abschluss der Initiation. Auch Bieler beschreibt die ,gbéttlichen Personen® wie folgt: ,Nicht
selten steht denn auch beides, Schénheit der Erscheinung und Anmut des Wortes,
nebeneinander. [...] Das Gegenteil ist seltene Ausnahme: Aesop ist Uberaus h&Blich und
kann nicht einmal artikuliert und verstandig reden; erst durch ein Wunder erhalt er die
Redegabe (Fab. rom. 227, 231f.)“72. Diese Zurlckhaltung kann allerdings narratologisch
erklart werden. Sie kann in der Folge als besonders demitige Haltung gelesen werden.
Diese Sequenz gereicht aber auch dazu, dass Moses seinem Bruder Aaron eine hohe
Stellung einrdumen kann. Sigmund Freud erwahnt in seinem Aufsatz die Moglichkeit, dass
Moses die Sprache der Hebréder nicht flieBend sprach und deshalb einen Dolmetscher
brauchte73. Diese Stelle kann textimmanent als besondere Legitimierung der Macht
angesehen werden - Moses und Aaron werden von Gott personlich ausgesucht, um als

seine irdischen Vertreter zu fungieren.

4.4. Riickkehr nach Agypten

19 Aprés cela, Jéhovah dit & Moise, en Madian : “ Va, retourne en Egypte, car
tous les hommes qui pourchassaient ton &me sont morts. (Ex 4, 19)

An dieser Stelle wird implizit gesagt, dass der Pharao, der fur die Flucht von Moses
verantwortlich war, bereits gestorben ist. In der Folge wird dieser neue Pharao nicht néher
beschrieben. Uber die Instanz - man kann fast nicht von einer individuellen Persénlichkeit
sprechen - des Pharaos erfahrt man fast gar nichts. Die Pharaonen in der Narration tragen
beide die gleiche Einstellung zur Schau und lassen sich nicht voneinander unterscheiden.
Nach Wolfgang Oswald ist das programmatisch: ,Der Erz&hlung geht es tberhaupt nicht
um einen individuellen Pharao, sondern um das ,Prinzip Pharao‘ und um Agypten als

Symbol der Unterdriickung.“74

72 Ludwig Bieler: Theios anér. Das Bild des ,géttlichen Menschen* in Spétantike und Friihchristentum. Bd 1.
1935. S. 55.

73 Siehe: Sigmund Freud: Der Mann Moses und die monotheistische Religion. Schriften (ber die Religion.
Frankfurt am Main: Fischer (Fischer Taschenbuch, 6300) 197515. S. 46.

74 Oswald Wolfgang: Staatstheorie im Alten Israel. Der politische Diskurs im Pentateuch und in den
Geschichtsblichern des Alten Testaments. Stuttgart: Kohlhammer 2009. S. 81.
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Pierre Hadot erklart diese Nichtunterscheidung einzelner Pharaonen mit dem Konigsamt
an sich:

Doch selbst wenn die kdniglichen Protokolle [...] dem Pharao Titel geben, die
eine vollstandige Vergottlichung des Herrschers einzuschlieBen scheinen, darf
man, [...], nicht vergessen, daB die Agypter einen Unterschied zu machen
wuBten zwischen dem Kdénigsamt (géttlichen Charakters) u. dem menschlichen
Inhaber dieses Amtes u. auBerdem zwischen der Monarchie, die Fortdauer
besitzt, u. dem Pharao, dem diese fehlt.”>

Nach dem ersten Zwiegesprach mit Gott macht sich Moses mit seiner Frau auf, um nach
Agypten zuriickzukehren. Auf dem Weg ereignet sich etwas Seltsames (Ex 4, 24-26).
Wahrend einer Nachtrast treffen sie auf den Engel Gottes/Gott selbst, der sie angreift.
Diese symbolisch stark aufgeladene Stelle stammt narratologisch aus einer friiheren
Epoche und erzahlt von einer ,Gottheit [,die] nachtlicherweile in ihrem Wohnbereich
umherstreift, um ihn zu besichtigen, und dabei auf den Eindringling stésst, der hier sein
Nachtlager aufgeschlagen hat.“7¢ Dass diese Episode in den narrativen Bericht nicht
passt, zeigt auch folgende Aussage aus einem biblischen Nachschlagewerk: ,Cependant,
il n’existe aucun moyen biblique d’élucider ces questions avec certitude. Dans ce passage,
le sens littéral de I’hébreu ancien est voilé par les expressions idiomatiques qui étaient
employées il y a prés de 3 500 ans.””*

Elias Auerbach erklart diese Stelle wie folgt:

Zippora vollzieht also eine zauberhafte Handlung, durch die der Da&mon
beséanftigt wird. [...] Der ,Brautigam des Blutes® ist fir die Frau der Mann, der
durch den Geschlechtsverkehr mit der jungfraulichen Frau selbst am
Geschlechtsglied blutig wird. Das Blut ist hier das Zeichen der Prima Nox.”8

Betrachtet man diese Stelle aus der Sicht einer Herrscherersetzung, so erkennt man, dass
diese Stelle einen konkreten Moment ebendieser einnimmt. Mit diesem Narrativ soll
verdeutlicht werden, dass Moses seine Initiation beendet hat, eine Familie gegriindet hat
(der Geschlechtsakt wurde vollzogen) und somit bereit ist, seine Rolle als Pratendent in

der Konigsersetzung einzunehmen. Hierbei handelt es sich um die 3. Phase der

75 Pierre Hadot: Art. Flrstenspiegel (Sp. 555-632). IN: Reallexikon fiir Antike und Christentum. Hrsg. v.
Georg Schoéllgen. Stuttgart: Hiersemann. Bd 8: Fluchtafel (Defixion)-Gebet. Hrsg. v. Theodor Klauser 1972.
Sp 557.

76 Elias Auerbach: Moses. S. 54.

77 Etude perspicace (Vol. 2). Témoins de Jéhovah (éds.)
(Online-Zugriff: http://wol.jw.org/fr/iwol/pc/r30/Ip-f/1200005330/0/0)

78 Elias Auerbach: Moses. S. 55.
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Kénigsersetzung (=Initiationsbeweis). Die Beschneidung findet sich auch in der
prototypischen Initiationssequenz von Metzeltin/Thir: ,Das zentrale Moment der
Initiationssequenz ist die Beschneidung [...]. Diese Praktiken durfen das schmerzvollste
und angstvollste Moment sein, das sowohl physisch als auch psychisch dauerhafte
Spuren hinterlasst.“7® Weiter oben wurde bereits ausgefuhrt, dass der Aufenthalt im Lande
Midian mit der Wegfihrung vom Elternhaus (1. Phase der Initiationssequenz)
gleichzusetzen ist. An dieser Stelle findet sich nun die Vertextung des Initiationsrituals
(=Beschneidung), das so in vielen Kulturen gebrauchlich war - und oftmals noch heute ist.
Auf die Wichtigkeit dieser Sequenz fur die Juden weist auch Maciejewski hin: ,Dem
judischen Gedachtnis ist sie als Grindungsakt einer folgenreichen Tradition
eingeschrieben und als heilige (wenngleich weitgehend unverstandene) Urkunde des

Archivs der Beschneidung erhalten geblieben.“e0

Nach diesem Narrativ kommt die Familie von Moses nicht mehr vor. Sie sind zwar
gemeinsam aufgebrochen, aber nur mehr Moses allein geht den Weg weiter. Er scheint
auf der Ruckreise noch nicht sehr weit gekommen zu sein, da er Aaron bereits beim Berg
Gottes trifft. Dieser wurde zeitgleich mit der Berufung Mose von Gott dorthin befohlen (Ex
4, 27). Zuriick in Agypten (der weitere Weg wird nicht beschrieben) berufen sie die
altesten Méanner des Volkes ein. Nach einer gemeinsamen Ansprache vor den Altesten
und nach den ersten Wundern beginnt das Volk ihrem Bericht zu glauben (Ex 4, 29-31). In
der prototypischen Koénigsersetzung gehért diese Sequenz zur zweiten Phase: dem

Erscheinen des Pratendenten.

4.5. Die Erprobung des Pratendenten

Moses und Aaron treffen auf den Pharao (Ex 5). Moses weist darauf hin, einen
»magischen“ Helfer (Gott) zu besitzen. In der prototypischen Kénigsersetzung befinden wir
uns hier in der 4. Phase. Allerdings will der Pharao von diesem Helfer nichts wissen (Ex 5,
2). Der Pharao fragt hier in der Narration nicht nach Moses, dem Mann, der vor ihm steht.
Er fragt nach seinem géttlichen Teil. Hier werden Moses und sein Gott von Pharao

sublimiert. Das ist nur logisch, da die agyptischen Pharaonen in ihnrem Selbstversténdnis

79 Metzeltin/ Thir: Textanthropologie. 2012. S. 62.

80 Franz Maciejewski: Der Ritus der Beschneidung und der Geist des Monotheismus. Ein
ethnopsychoanalytischer Blick auf die Religionsentwicklung im antiken Israel (S. 249-270). In: M. Oehming,
K. Schmid (éds): Der eine Gott und die Gétter. Polytheismus und Monotheismus im antiken Israel. Zirich:
Theologischer Verlag (Abhandlungen zur Theologie des Alten und Neuen Testaments, 82) 2003. S. 264.
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ebenfalls gottgleich waren. Hier kommt also bereits zum Ausdruck, dass hier nicht nur
zwei Menschen um die Vorherrschaft kdmpfen, sondern zwei Glaubensrichtungen
aufeinander prallen. In der Folge werden dem Pharao Krankheit und Tod angekulndigt,
sollte er das Volk nicht ziehen lassen (Ex 5, 3). Diese angedrohten Plagen stehen in
einem engen Verhaltnis mit der Kénigsersetzung, da ihr Eintreten die Schwachheit des
momentan amtierenden Koénigs bekunden. Dieses Narratem zeigt nicht nur die
Schwachheit des Pharaos, sondern auch seine Unféhigkeit, seiner ihm auferlegten
Pflichten nachzukommen: ,Die erste Pflicht des Kénigs [in Agypten] ist der Gehorsam
gegen die Gétter. [...] Der Herrscher muss heldenhafter Beschutzer des Landes sein [...].
Er muB Ordnung und Gerechtigkeit sicherstellen.“¢!. Dazu ist der Pharao in diesem

Narratem nicht mehr fahig.

Als Ergebnis dieses ersten Gespréaches erhdht der Pharao aber nur die Lasten auf das
Volk. Er moéchte sich die eigene Schwachheit und das Ende seiner Amtszeit nicht
eingestehen. Moses scheint deshalb an seiner Position zu zweifeln: ,Pourquoi m‘as-tu
envoyée?“82. Narrativ betrachtet erscheint es nur logisch, dass der Pharao nicht sofort
einwilligt, seine Arbeiter ziehen zu lassen. Diese Handlungssequenz muss also einer
anderen ZweckmaBigkeit entsprechen. Sie dient eigentlich als Repetitio - und damit als
Verstarkung der ersten Phase der Kdnigsersetzung. In dieser Phase (eigentlich vor dem
Eintreffen des Pratendenten) zeigt sich die Schwachheit des Kénigs. Diese wurde bereits
in den ersten Versen des Exodus angesprochen. Da aber eine relativ lange und
umfangreiche Darstellung der Lebensgeschichte von Moses hier eingefligt war (Aufenthalt
in Midian), wird diese erste Phase noch einmal wiederholt, um die Schwachheit des
Pharao noch einmal ins Zentrum zu stellen. Die Verstocktheit des Pharao fuhrt auch dazu,
dass Moses (der Pratendent) seine Uberlegenheit darstellen kann. Bevor er aber seine
Macht durch verschiedene Wundertaten, die er Dank seines ,magischen Helfers®
vollziehen kann, unter Beweis stellen kann, muss er erst wieder das Herz des Volkes fur
sich gewinnen. Moses muss also zeigen, dass er die ,Absicherung des Landeswohls"
bewerkstelligen kann (Phase 4 der Herrscherersetzung). Das Volk glaubt ihm noch nicht:
~Apres cela, Moise parla en ce sens aux fils d’lsraél, mais ils n’écouterent pas Moise, par

découragement et par suite du dur esclavage.” (Ex 6, 9).

81 Pierre Hadot: Art. Firstenspiegel (Sp. 555-632). IN: Reallexikon fir Antike und Christentum. Hrsg. v.
Georg Scholigen. Stuttgart: Hiersemann. Bd 8: Fluchtafel (Defixion)-Gebet. Hrsg. v. Theodor Klauser 1972.
Sp 557.

82 Ex 5:22
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An dieser Stelle findet man einen Einschub in die Narration: es folgt eine Aufstellung der
zwoOlf Stdmme mit ihren jeweiligen Vorstehern (Ex 6, 14-25). Der Grund fur eine solche
Aufstellung kann in der Legitimierung der Historizitdt des Gesamtberichts liegen. Aber

auch die hebréische Genealogie von Moses wird dadurch bekréaftigt.

Vor dem néachsten Zusammentreffen von Moses, Aaron und dem Pharao erhélt Moses von
seinem Helfer noch genaue Anweisung dartber, was er beim ersten Treffen sagen und tun
soll (Ex 7, 1-9). Genauso wird dann beim Treffen mit dem Pharao auch vorgegangen.
Besonders interessant ist in diesem Kapitel der Vers 1, in welchem Gott zu Moses sagt:
,Voici que je t’ai fait Dieu pour Pharaon, et Aaron ton frére deviendra ton prophéte.“ Moses
erhélt durch Gott eine erhdhte Stellung weit Uber seinen Mitmenschen. Thomas Rémer
sagt zu dieser Stelle: ,Les rédacteurs du Pentateuch [...] voulaient apparemment faire de
Moise un passeur entre le monde divin et le monde humain. Cette (presque) divinisation
commence dés le récit de 'exode ou Moise est deux fois appelé ,elohim“e3. Zusétzlich zur
besonderen Geburt erhdlt Moses nun auch eine erhohte Stellung, die auf seine
AuBergewdhnlichkeit hinweisen soll. Er wird als besonders starker Pratendent auf die

Herrscherwirde prasentiert.

Die erste Erprobung des Pratendenten findet in einem ,Zauberduell® statt. Dieses Duell
wird wie folgt dargestellt:

[...] Aaron jeta donc son baton devant Pharaon et ses serviteurs, et il devint un
gros serpent. 11 Cependant, Pharaon aussi appela les sages et les sorciers.
Alors les prétres-magiciens d’Egypte, eux aussi, firent la méme chose avec
leurs arts magiques. 12 lIs jetérent donc chacun son béaton et [les batons]
devinrent de gros serpents, mais le baton d’Aaron engloutit leurs batons. (Ex 7,
10-12)

Aarons Stab verwandelt sich bei diesem Duell in eine groBe Schlange. Dazu sind zwar
auch die Zauberkundigen des Pharaos fahig, allerdings frisst Aarons Schlange die
anderen Schlangen und erweist sich dadurch als stéarker.

Das Symbol der Schlange tritt in der agyptischen Religion sehr oft auf. So werden die
verschiedensten Schlangenarten unterschieden. Je nach ihrer Art gibt es bése Schlangen,
die beispielsweise als Damonen im Totenreich auftreten, aber auch gute Schlangen, wie

zum Beispiel die Urdusschlange, die sich als Helferin um das Diadem des Pharaos

8 Thomas Roémer: Moise: un héros royal entre échec et divinisation. (S. 187-198). In: Borgeaud, Philippe éd:
Interprétations de Mdise: Egypte, Judée, Grece et Rome. 2010. S. 196.
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windet.84 Diese zwei Bedeutungsebenen der Schlange sind deshalb an dieser Stelle sehr
interessant. Die Schlange, die eigentlich fiir den Schutz des Pharaos zustandig ist, wird
hier von Aarons Schlange gefressen. Der Pharao steht nun ,schutzlos® vor dem
Pratendenten und seinem Helfer. Auch D. Edelman weist auf die Schlange als besonderes
Symbol hin: ,In biblical tradition, Lotan/Leviathan and Tannin are water serpents. Moses’
connection with both healing water and the repelling of fiery serpents could suggest his
role as a healer/rejuvenator of life in situations where life forces were diminished or
threatened.“85. An einer anderen Stelle fligt Edelman noch hinzu: ,Finally, Moses’ ability to
change his staff into a serpent and outdo his Egyptian counterparts, [...] provides a further
possible link to divination and healing.“®® Bezieht man die Wichtigkeit der
Schlangensymbolik in die Narration mit ein, so erkennt man, dass es sich bei der
Bezwingung der Schlange bereits um ein untrigliches Zeichen der fortschreitenden
Konigsersetzung handelt. Das hier beschriebene Duell gehért zur 6. Phase der
Kbnigsersetzung. Moses k&mpft hier gewissermaBen gegen falsche Pratendenten und
beweist seine Uberlegenheit. Die Bestrafung der falschen Pratendenten wird an dieser
Stelle zwar noch nicht erwéahnt, sie kann aber teilweise durch die noch folgenden Zehn
Plagen als ,erfullt“ bezeichnet werden. An einer bestimmten Stelle, auf die noch naher
eingegangen wird, werden die falschen Pr&tendenten in der Narration wortwoértlich als

geschlagen beschrieben.

Die Schlange als symboltrachtige Erscheinung wird an spéteren Stellen in der Narration
auch noch einige Male auftreten, was ebenfalls fir die besondere Bedeutung dieses
Symbols spricht. In der Folge wird sich mit der Schlange auch die Symbolik des heilenden
Wassers, das immer wieder Ergebnis von Wundern ist, verbinden. Karen Randolph Joines
sagt zur Schlangemetaphorik: ,The figure of the serpent is associated twice with the
ministry of Moses. Prior to the Exodus Yahwe transforms the rod of Moses into a serpent

in order to manifest His superiority over the Egyptian powers. After the Exodus Moses

8 Vgl dazu: Lexikon der Gotter und Symbole der alten Agypter. Handbuch der mystischen und magischen
Welt Agyptens. Manfred Lurker (Hrsg.). Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft 1987. S. 176f.

85 D. Edelman: Taking the Torah out of Moses? Moses’ claim to fame before he became the quintessential
law-giver. (S. 13-42). IN: T. Rémer éd.: La construction de la figure de Moise. supplément n 13 a
Transeuphraténe. Paris: Gabalda 2007. S. 36f.

86 D. Edelman: Taking the Torah out of Moses? IN: T. Rébmer éd.: La construction de la figure de Moise.
2007. S. 37.
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constructs in the desert a bronze serpent to repel serpents and to bring healing for their

bite.“8”

4.5.1. Die Zehn Plagen

Nachdem Moses nun den ersten magischen Kampf (Verwandlung des Stabes in eine
Schlange) fur sich entschieden hat, folgen nun Kédmpfe auf einem héheren Niveau: die 10
Plagen. Diese Plagen sind - narrativ betrachtet - nétig, da der Pharao die Israeliten nicht
ziehen lasst. Allerdings sind die Plagen inhaltlich nicht immer schlissig, da der Bericht
einige Redundanzen aufweist. Yehuda T. Radday weist beispielsweise auf folgende
Tatsache hin: ,Bedenken wir, daB Plagen zwecks Befreiung Uberflissig waren, daB die
meisten der zehn &gyptischen ,Plagen“ in Wahrheit gar keine Plagen waren, daB sie nie
lange angedauert haben [...]*88. Auch Werner Schmidt weist auf Doppelungen und
Ungereimtheiten in der Handlungskette hin. Deshalb versucht er, die Zehn Plagen auf vier
,arundubel“, wie er sie nennt, zusammenzufihren. Diese seien: Verseuchung des

Wassers, Uberhandnahme von Ungeziefer, Krankheiten, Unwetter.8?

Es darf allerdings nicht ibersehen werden, dass der Bericht einer religibsen Neugrindung
zugrunde liegt. Es soll also nicht nur Moses als Fuhrer positioniert werden, sondern es
muss auch sein Gott als machtig dargestellt werden. Auch diesem Ziel folgen die Zehn
Plagen. Darauf weist beispielsweise Werner Schmidt hin:

Sie [die Plagen] bekréaftigen nicht nur den von Mose in Gottes Namen
erhobenen Anspruch, sondern gewinnen einen weit Uber die Situation
hinausreichenden Sinn: Kindern und Enkeln (10,2), ja der ganzen Welt (9,16)
soll erzahlt werden, was Jahwe getan hat. So bezeugen die Plagen die Macht
des einen Gottes uber die weltliche GroBmacht.®0

87 Karen Randolph Joines: Serpent symbolism in the Old Testament. A linguistic, archaeological, and literary
study. Haddonfield, NJ: Haddonfield House 1974. S. 85.

88 Yehuda T. Radday: Auf den Spuren der Parascha: Ein Stlick Tora. Zum Lernen des Wochenabschnitts. Bd
8 (verkaufte Geburt, die zehn Plagen, Koscher, Empérung gegen Mosche, Jagd nach Recht). Frankfurt am
Main: Sauerlander 2001. S. 37.

89 Vgl. dazu: Werner Schmidt: Exodus, Sinai und Mose. Erwdgungen zu Ex 1-19 und 24. Darmstadt:
Wissenschaftliche Buchgesellschaft 1983 (Ertrage der Forschung, Bd 191). S. 49-52.

% Werner Schmidt: Exodus, Sinai und Mose. Erwdgungen zu Ex 1-19 und 24. Darmstadt: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft 1983 (Ertrage der Forschung, Bd 191). S. 49.
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Betrachtet man den Bericht aber aus der Sicht einer Herrscherersetzung, so wird die
Ohnmacht des Pharaos und seiner zauberkundigen Ratgeber (= falsche Pratendenten)
deutlich. Moses (und Aaron) gewinnen diesen Machtkampf sukzessive. Mystische
Vorstellungen dienen hier eindeutig der Legitimation der Macht®!. Moses lasst durch Aaron
die Wasser des Nil in Blut verwandeln. Interessant ist, dass es auch an dieser Stelle heiBt,
dass die Zauberkundigen der Agypter denselben Zauber wirken konnten. Ludwig Schmidt
erklart diese Tatsache wie folgt:

Die agyptischen Wahrsagepriester kénnen das Wunder nur deshalb
nachahmen, weil dadurch keinerlei Schaden entsteht. Sonst wiirden sie ihr
eigenes Volk schéadigen. AuBerdem ist die Verwandlung der Wasser rasch
wieder beendet. Nur so haben die Wahrsagepriester die Mdglichkeit, ihrerseits
die Wasser Agyptens in Blut zu verwandeln. So ist dieses Wunder bei P nun
ausschlieBlich ein Zeichen fur die Macht Jahwes, das jedoch die agyptischen
Wahrsagepriester mit ihnren geheimen Kinsten nachahmen kénnen.92

Moses zeigt sich also auch bei diesem Wunder noch nicht als Einzigartig. Seine Rivalen
kdbnnen an dieser Stelle noch verhindern, dass sich Moses als echter Pratendent
prasentieren kann. Interessant ist, dass in der Narration nie der Begriff ,Plage” verwendet
wird, diese Betitelung wird erst spater vorgenommen. Wolfgang Oswald erklart, dass sie
»<als ,Zeichen' (Ex 8,19; 10,1f) [bezeichnet werden], denn sie sind keine Strafe fir den
unbotmé&Bigen Pharao, sondern Machterweise des Gottes Israels.“3 Dieser Ansatz ist
auch mit der Herrscherersetzung kompatibel. Auch hier geht es nicht vorrangig darum, den
amtierenden Herrscher zu bestrafen (hdchstens daflr, dass er die Macht nicht freiwillig
abgibt), sondern es geht darum, den mdglichen Pratendenten zu zeigen und ihm
verschiedene Prufungen aufzuerlegen. Ist der amtierende Herrscher schwach, wird sich
das in dem ,Schaukampf* zeigen, sollte der Pratendent aber nicht der Richtige sein, so

wird auch das offenkundig.

Betrachtet man den Gétterkomplex der Agypter, so kann daraus geschlossen werden,

dass mit dieser Plage ein bestimmter Gott angegriffen wurde, und zwar Hapi®, der als

91 Roman Herzog: Staaten der Frihzeit. S. 251.

92 Ludwig Schmidt: Beobachtungen zu der Plagenerzdhlung in Exodus VIl 14-XI 10. Leiden: Brill (Studia
biblica, 4) 1990. S. 9.

98 Wolfgang Oswald: Staatstheorie im Alten Israel. Der politische Diskurs im Pentateuch und in den
Geschichtsbtichern des Alten Testaments. Stuttgart: Kohlhammer 2009. S. 78.

% Siehe (auch die in der Folge beschriebenen Gotter/Géttinnen): Lexikon der Gotter und Symbole der alten
Agypter. Handbuch der mystischen und magischen Welt Agyptens. Manfred Lurker (Hrsg.). Darmstadt:
Wissenschaftliche Buchgesellschaft 1987.
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Personifikation des Nils galt und fir die Uberschwemmungen verantwortlich war. Somit
soll durch diese ,Plage” gezeigt werden, dass der momentane Herrscher machtlos ist und
die Unterstitzung seiner Helfer verloren hat. Auch die folgenden Plagen richten sich meist

gegen bestimmte Goéttinnen/Gétter.

Als nachste Plage kommen Frésche aus dem Nil, der gerade eben noch kein Wasser,
sondern Blut fuhrte. Wie bereits angesprochen erkennt man auf einer rein narrativen
Ebene, dass sich Teile der Zehn Plagen widersprechen, beziehungsweise obsolet sind,
wie zahlreiche Schriften immer wieder unterstreichen:

Eine genauere Analyse des ganzen Textes bestatigt nach meiner Meinung die
Annahme, dass Pest und Tétung der Erstgeborenen [gemeint ist: durch die
Pest] das urspringliche Stlick des Berichtes sind, auf dem alle Uebrigen als
spatere Erweiterung aufgebaut ist.?5

Die Haufung der Plagen weise auf das kindliche Bestreben hin, noch weitere Schlappen
der Agypter hinzuzuerfinden.% Auch bei der Froschplage handelt es sich laut Schmidt
nicht um eine lebensbedrohliche Angelegenheit, ,an der Menge der toten Frésche wird
deutlich, daB diese Plage lastig war, [...]97. Aus der Sicht der Herrscherersetzung sind die
einzelnen narrativen Phasen eher nachvollziehbar. Diese Plage richtet sich offenbar direkt
gegen Heket, deren Gestalt die eines Frosches war. Sie war fur die Bildung des Embryos
im Mutterleib zustandig und hatte auch als Beschitzerin der Entbindung eine groBe
Aufgabe im Alltagsleben der Agypter inne. In der prototypischen Kénigsersetzung muss
der Pratendent die Gruppenkontinuitat absichern kénnen. Mit dieser Plage verliert der
amtierende Herrscher diese Fahigkeit, da der Fortbestand der Gruppe durch den Sieg
Uber die Schutzgéttin der Geburten in Gefahr ist. Auch bei dieser Plage treten die
Zauberkundigen noch auf und machen es Moses nach. Auch sie kbnnen Frésche tber das
Land kommen lassen (Ex 8, 7). Sie sehen sich aber nicht dazu imstande, die Frésche zu

dezimieren.

Bei der dritten Plagen werden die Agypter (und die Hebréer) von Stechmiicken
heimgesucht. Dazu sind die Zauberkundigen Agyptens nicht mehr in der Lage. Ab diesem

Zeitpunkt gelangen die falschen Pratendenten ins Hintertreffen.

95 Elias Auerbach: Moses. S. 59.
9 Sjehe: Elias Auerbach: Moses. S. 62.

97 Ludwig Schmidt: Beobachtungen zu der Plagenerzdhlung in Exodus VIl 14-XI 10. Leiden: Brill (Studia
biblica, 4) 1990. S. 14.
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Sie [Diese Plage] bedeutet aber zugleich eine Zasur zu dem ersten Plagenpaar
[...]. AuBerdem wird die Plage in V. 20 ausdrucklich als ,schwer“ bezeichnet.
[...] Sie fligt den Agyptern einen erheblichen Schaden zu. Sie hebt sich auch
dadurch von dem ersten Paar ab, daB der Pharao nun zu einer Konzession
bereit ist.%8

Es gibt keinen Gott, der explizit mit Stechmicken in Verbindung gebracht werden kann,
wie Claudia Moroni aufzeigt®. Allerdings gewinnt diese Plage durch die spezielle
Erwdhnung der Unféhigkeit der Pratendenten an Bedeutung. Diese und die noch
folgenden Epidemien sollen die absolute Schwéche des zu ersetzenden Kénigs (hier:
Pharao) anzeigen und das Ende seiner Regentschaft einlduten. Zu diesem Zweck gibt
Moses sogar das zeitliche Ende dieser Plage bekannt'%. Ab dieser Plage ermdglicht der
Pratendent (Moses) seinen Untergebenen einen gewissen Vorteil: die Israeliten werden
als Gruppe vor den noch kommenden Plagen beschitzt. Davor litten sie ebenfalls unter
den ,Katastrophen® (Ex 8, 22-23).

Auf diese Plage folgt eine kurze Beschreibung der 5. Plage: der Tierpest. Durch diese
Plage wird der Tierbestand der Agypter dezimiert. Claudia Moroni sagt dazu:

Eine der prominentesten Kulte im Alten Agypten widmete sich dem Apis-Stier.
[...] Aber was ware der heilige Stier ohne seine Nahrmutter, die Kuh. Als
Gebarerin des Apis genoss das Tier ebenfalls hochste Verehrung. [...] Mit der
Viehpest traf Jahwe demnach einen empfindlichen Nerv der Agypter.10!

Auch mit dieser 5. Plage wird die Ohnmacht des amtierenden Herrschers zum Ausdruck
gebracht.

Als nachstes (6. Plage) beschwoért Moses eine Beulenpest herauf. Durch diese 6. Plage
werden seine Rivalen (die falschen Pratendenten) endgultig bloBgestellt: ,Les prétres-
magiciens ne purent se tenir devant Moise a cause des furoncles, car les furoncles étaient
apparus sur les prétres-magiciens et sur tous les Egyptiens.“ (Ex 9, 11). Die falschen
Pratendenten sind also nicht nur nicht in der Lage, das magische Kunststlck

nachzuahmen, sondern sie wurden durch dasselbe ebenfalls selbst auBBer Kraft gesetzt.

98 Ludwig Schmidt: Beobachtungen zu der Plagenerzéhlung in Exodus VII 14-X1 10. S. 18.

9 Claudia Moroni, Helga Lippert: Die Biblischen Plagen: Zorn Gottes oder Rache der Natur. Wissenschaftler
I6sen ein altes Rétsel. Miinchen: Piper 2009. S. 69f.

100 Sjehe: Ex 8, 29

101 Claudia Moroni, Helga Lippert: Die Biblischen Plagen: Zorn Gottes oder Rache der Natur.
Wissenschaftler I6sen ein altes Rétsel. Mlnchen: Piper 2009. S. 71.
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Die Narration befindet sich noch in der 6. Phase der prototypischen Kénigsersetzung. Die

eigentliche Konigsersetzung wird erst nach Beendigung der Zehn Plagen stattfinden.

Als 7. Plage lasst Moses auf das Land der Agypter hageln, um dadurch die Ernte und das
Getreide zu zerstoren:

Vor Donner, Hagel, Feuer, Blitz und Regen, die Jahwe gleichzeitig vom Himmel
niederstirzen lasst, furchtete sich das ganze Volk. Das AufreiBen des
Firmaments deuteten die Agypter als entfesselten Zorn ihrer Gétter. Dergestalt
kénnte sich sein Zorn gegen den Wettergoitt [...] gerichtet haben [...].102

Die Beschreibung dieser Plage gehort ebenfalls zur 4. Phase der Herrschersetzung. Der
schwache Kénig ist nicht in der Lage, das Landeswohl abzusichern, da er nichts gegen die
Zerstérung der Ernte unternehmen kann. Es handelt sich also um einen weiteren Baustein
im Panoptikum der Schwachheit des Koénigs. Eine &hnliche narrative Bedeutung kommt

der n&chsten Plage zu.

In der 8. Plage wird das (noch intakte) Land durch Heuschrecken verwistet. Auch hierbei
wird wiederum die Ohnmacht des amtierenden Herrschers und seine Unféhigkeit, das

Landeswohl abzusichern zum Ausdruck gebracht.

Die 9. Plage bringt absolute Finsternis tber das Land:

Sie [Die Wunder] waren zunéchst lastig und haben dann die Agypter in ihrem
Besitz geschadigt. Durch die Finsternis aber erleiden sie voribergehend einen
persénlichen Schaden, weil sie ihre Bewegungsfreiheit verlieren. So ist die
Finsternis ein groBes Schauwunder, dass alle bisherigen Schauwunder
Ubertrifft, und das den Agyptern zugleich Schaden zufligt.103

Mit dieser Plage wird die wohl bedeutendste Gottheit im &agyptischen Gétterkanon
geschlagen. Der Sonnengott Re, der Schépfer aller Lebewesen'4, der durch die
Sonnenscheibe symbolisiert wird, versinkt in Dunkelheit. Nicht zu vergessen ist die
Tatsache, dass sich die Pharaonen als Kinder des Re verstanden. Diese Plage, die auf

den ersten Blick am wenigsten gravierend erscheint, ist also narrativ Uberaus passend an

102 Claudia Moroni, Helga Lippert: Die Biblischen Plagen: Zorn Gottes oder Rache der Natur.
Wissenschaftler I6sen ein altes Rétsel. Miinchen: Piper 2009. S. 73.

103 | udwig Schmidt: Beobachtungen zu der Plagenerzdhlung in Exodus VII 14-X1 10. S. 47.

104 Siehe: Lexikon der Gétter und Symbole der alten Agypter. Handbuch der mystischen und magischen Welt
Agyptens. Manfred Lurker (Hrsg.). Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft 1987.
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das Ende der Plagen gesetzt, da sie das Versagen des Pharao absolut setzt, und sein

Verschwinden - so wie sich sie Sonne verfinsterte - vorwegnimmt.

Die Gotter Agyptens stehen nach den letzten neun Plagen als schwach und hilflos da. Der
amtierende Herrscher hat keine Macht mehr. Dieser Umstand wird auch in der Narration
angesprochen: ,[...] De plus, ’'homme Moise était trés grand au pays d’Egypte aux yeux

des serviteurs de Pharaon et aux yeux du peuple.“ (Ex 11,3b)

Nach dieser 9. Plage wird die Narration unterbrochen, es folgt ein Einschub mit den
Instruktionen fur die Feier des Passahfestes. Auf die Nahe dieses Festes und der
Beschneidung weist Werner Schmidt hin: ,Dagegen erinnert die besondere Art der
Bewahrung durch Beschneidung und BerUhrung (mit Blut) am ehesten an den Passaritus
(Ex 12), bei dem durch Bestreichen mit Blut tddlich bedrohtes Leben geschuitzt wird.“105
Dass es sich bei diesem Passahfest um eine alte Gedachtnisspur handelt, die hier wieder
an die Oberflache tritt, ist narrativ erkennbar. Ferdinand Ahuis weist auf einen mdglichen
Ursprung hin:

Das Passa in den unterschiedlichen Uberlieferungen [...] geht zuriick auf einen
Ritus nomadischer Familien (Kleinviehhirten) zu Beginn des Wechsels von der
Winter- auf die Sommerweide (Transhumanz). [...] Dieser Wistenwind [die
Gefahr, vor der man sich schitzen musste] wurde personifiziert als
Wistendamon [...]. Der Bedrohung durch diesen Damon versuchte man
entgegenzuwirken, indem der pater familias [...] ein Lamm schlachtete [...].106

Die bereits erwéhnte narrative Umsetzung dieses alten Mythos soll nun kurz dargestellt
werden. Ex 12, 1-7 beschreibt das Tier, welches fir das Opfer ausgewéhlt werden soll. Es
sollte sich um ein méannliches einjahriges Tier handeln (Ex 12, 5). Nach der Opferung
sollte ein Teil des Blutes auf die Balken der Tur angebracht werden (Ex 12, 7). Beginnend
mit dem Vers 8 wird nun der Akt des Essens beschrieben:

8 “ * On devra manger la chair cette nuit-la. On la mangera rétie au feu, avec
des gateaux sans levain et des herbes ameéres. 9 N’en mangez rien qui soit cru
ou bouilli, cuit dans I'eau, mais r6ti au feu : la téte avec les jambes et l'intérieur.
10 Vous n’en devrez rien laisser jusqu’au matin, mais ce qui en resterait
jusqu’au matin, vous le brdlerez par le feu. 11 Et voici comment vous le
mangerez : vos hanches ceintes, des sandales a vos pieds et votre baton dans

105 Werner Schmidt: Exodus 1. Teilband. Exodus 1-6. Neukirchen-Vliuyn: Neukirchener Verlag (Biblischer
Kommentar, Bd Il) 1988. S. 223.

106 Ferdinand Ahuis: Exodus 11,1 - 13,16 und die Bedeutung der Trdgergruppen flir das Verstdndnis des
Passa. Géttingen: Vandenhoeck&Ruprecht (Forschungen zur Religion und Literatur des Alten und Neuen
Testaments, 168) 1996. S. 77.

43



votre main ; et vous devrez le manger a la hate. C’est la Paque de Jéhovah. (Ex
12, 8-11)

Rainer Schmitt weist in Bezug auf ,les gateaux sans levain et des herbes ameres®, die im
Vers 8 erwahnt werden, auf die ,ungesduerten Brote (Mazzen) als Nahrung der
Nomaden“197 hin. Der Wistendédmon aus dieser alteren Gedéachtnisschicht wird nun mit
der unheimlichen Macht des Pharao gleichgesetzt. Dadurch kommt narrativ die
Zusammenfuhrung dieses Festes mit den Zehn Plagen zustande. Auch die Art und Weise,
wie Moses die Befehle an die &lteren Ménner des Volkes weitergibt, weist darauf hin, dass
sie mit diesem Ritus vertraut waren (Ex 12, 21-23). So werden in diesem Bericht viele

Aspekte als bekannt vorausgesetzt, da sie von Moses nicht mehr explizit erklart werden.

Mit dieser letzten Plage kommt noch eine weitere narrative Verdnderung einher. Wie
bereits besprochen, waren die Israeliten von den ersten Plagen ebenfalls betroffen. Darauf
folgten dann einige Plagen, von denen sie automatisch verschont geblieben waren. An
dieser Stelle muss das Volk aber gewissermaBen wahlen, und zwar zwischen der bereits
als schwindend erkennbaren Kraft des amtierenden Herrschers und dem erprobten
Pratendenten Moses. Um sich vor der 10. Plage zu schitzen, missen die Anhanger Mose
ihre Tarpfosten mit Blut bestreichen. Dabei handelte es sich um einen ,magischen
Analogiezauber, der zum Ausdruck bringen sollte, dass der Gott sich nicht selbst sein
Opfer holen misse, da es bereits dargebracht sei.“198 Mit diesem Zauber sollte nun die
Stellung Mose endgultig dargestellt werden. Moses hatte sich so stark als Fuhrer etabliert,
dass ihm laut dem Bibelbericht auch Menschen aus anderen Volksgruppen folgten'%9. Im
Ritual der Konigsersetzung dient dieser Teil der Narration dazu, zu zeigen, dass der
Anwarter ,die Kréafte der Natur beherrscht“!'0.  Durch den Tod des Erstgeborenen des
Pharaos wird auch dessen Herrscherlinie unterbrochen. Durch diesen Aspekt verliert nicht
nur der momentan amtierende Herrscher seine Macht, sondern seiner gesamten Blutlinie
wird ein gravierender Schlag beigeflgt. An dieser Stelle scheint der amtierende Herrscher
endgultig abgesetzt worden zu sein. Immerhin verliert er die Macht Uber das Volk der

Israeliten. Allerdings wird die Beseitigung des Herrschers noch auf eindrucksvolle Art

107 Rainer Schmitt: Exodus und Passah. Ihr Zusammenhang im Alten Testament. 2. neubearb. Aufl. Freiburg:
Univ.-Verlag, Géttingen: Vandenhoeck&Ruprecht (Orbis biblicus et orientalis, 7) 1982. S. 25.

108 Johannes Lehmann: Moses-der Mann aus Agypten. S. 98.
109 Vgl. Ex. 12:38

110 Metzeltin & Thir: Textanthropologie. S. 138.
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narrativ umgesetzt. Die Israeliten verlassen auf ausdricklichen Befehl des Pharao das
Land. Sie erhalten auch noch Geschenke (Ex 12, 33-36). Hierbei handelt es sich um die

LErfullung einer friher erwahnten Prophezeiung®, die Gott dem Moses gab.

Auf die Besonderheit der Erstgeborenen geht Gott noch einmal mit folgendem Gebot ein:

11 “ Et il devra arriver ceci : quand Jéhovah te fera entrer au pays des
Cananéens, comme il I'a juré a toi et a tes ancétres, et qu’il te 'aura donné, 12
alors il faudra que tu voues a Jéhovah tout [fils] qui ouvre la matrice, et tout
premier-né, petit de la béte, qui deviendra ta propriété. Les méles appartiennent
a Jéhovah. 13 Tout premier-né d’ane, tu le rachéteras par un mouton ; si tu ne
le rachetes pas, alors tu devras lui briser la nuque. Tout premier-né d’homme,
parmi tes fils, tu le rachéteras. (Ex 13, 11-13)

Nachdem die Erstgeborenen der Agypter der 10. Plage zum Opfer gefallen waren, und
Gott die Israeliten aus ihrer Hand befreit, erwartet er aber auch etwas Besonderes. Im
Gedenken an diese Rettung sind die Erstgeborenen aller Lebewesen heilig und miussen
von Gott zurickgekauft werde. Dieser Ruckkauf wird in der Folge durch den Stamm der
Leviten durchgefuhrt. An spéaterer Stelle (Nm 3) wird dieser Aspekt behandelt. Auch durch
dieses Narrativ wird der besondere Wert der Erstgeburten herausgestellt. Sie stehen fur
~Fruchtbarkeit [und] Wohlstand“!'. Da diese Segnungen von Gott stammen, sollen sich

seine Untergebenen dafur dankbar zeigen.

In der Geschichte wird auch erwahnt, dass die Gebeine von Joseph aus Agypten
mitgenommen werden (Ex 13, 19). Darauf wird zwar danach nicht mehr né&her
eingegangen, diese Erwdhnung moége aber die Endgultigkeit des Auszuges bekraftigen.
Nicht zu vergessen ist, dass sich Moses auf seine Vorvater beruft. Somit mag durch diese
kurze Erwéhnung auf diese Verbindung zur eigenen Vergangenheit hingewiesen werden.
Im Laufe der Wanderung werden die Israeliten am Tag von einer Wolke und in der Nacht
von einer Feuersaule gefuhrt (Ex 13, 21-22). Wie bereits erwahnt wird der Gott des Moses
oftmals als Vulkangott gesehen. Narrativ wird diese These auch durch die hier
vorkommende Wolken- und Feuerséule unterstitzt. Naturlich dient sie auch einer
offenkundigen Darstellung der Macht von Moses. Durch dieses stéandig présente Zeichen
seiner mystischen Kraft wird niemand auf die Idee kommen, seine Macht anzuzweifeln.

Moses ist zwar der echte Pratendent, was durch diese Zeichen immer wieder

1 Siehe: Rainer Schmitt: Exodus und Passah. lhr Zusammenhang im Alten Testament. 2. neubearb. Aufl.
Freiburg: Univ.-Verlag, Géttingen: Vandenhoeck&Ruprecht (Orbis biblicus et orientalis, 7) 1982. S. 28.
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unterstrichen wird, narrativ wurde bis zu diesem Zeitpunkt der Konig aber noch nicht

beseitigt.

4.6. Beseitigung des Konigs und Inthronisierung

Die endgultige Beseitigung des Konigs wird im Bibelbericht narrativ wie folgt eingeleitet:

5 Plus tard, on annonga au roi d’Egypte que le peuple avait fui. Inmédiatement
le coeur de Pharaon et de ses serviteurs fut changé a I'’égard du peuple, si bien
gu’ils dirent : “ Qu’avons-nous fait la ? Car nous avons renvoyé Israél pour qu'il
ne travaille plus pour nous comme esclave. ” 6 Il fit donc préparer ses chars, et
il prit son peuple avec lui. (Ex 14, 5-6)

Die Israeliten werden durch das Heer des Pharao verfolgt und erkennen, dass sie diesem
Heer nichts entgegenzusetzen haben. An diese Stelle tritt Moses auf und verspricht dem
Volk, dass ihr Gott fur sie kAmpfen werde. Es folgt die Teilung des Meeres, durch das die
Israeliten fliehen kénnen. Das agyptische Heer und mit ihm der Pharao werden von den
Wassermassen'12 getotet. Moses gelingt mit géttlicher Hilfe die Beseitigung des Koénigs:
,Moise aussit6t tendit sa main sur la mer, et la mer commenca a revenir a son niveau
normal, a l'approche du matin."3* Auch an dieser Stelle bekommt Mose Stab eine
besondere Kraft. Da Moses den Stab in seiner Hand ausstreckt, kann er dieses Wunder
vollbringen. Die Durchquerung des Meeres nimmt eine mehrfach bedeutende Stellung in
der Koénigsersetzung ein. Einerseits kann sie als letzte Prifung des Préatendenten gelesen
werden, seine Macht ist gréBer als die Macht des amtierenden Herrschers, da Moses
seinen Untergebenen die Durchquerung ermdéglichen konnte. Der noch amtierende
Herrscher hat diese Macht nicht mehr. Diese Niederlage fihrt auch zur Beseitigung des
Pharaos (7. Phase der rituellen Kdénigsersetzung). Die Durchquerung kann symbolisch
auch als Waschung gesehen werden. Diese kommt in der Knabeninitiation vor''4 und kann
auch hier ihrer Tragweite entsprechend verstanden werden. Frazer weist in seinem Buch

,Folk-lore in the Old Testament“ auf zahlreiche Parallelerzdhlungen hin''5. Die

12 Die symboltrachtige Durchquerung von Wasser findet auch in der Narration um Moses’ Nachfolger Josua
Erwahnung. Nach dem Tod von Moses wird Josua den ausgetrockneten Jordan mit dem Volk durchqueren.
Vgl. dazu: Wolfgang Oswald: Staatstheorie im Alten Israel. Der politische Diskurs im Pentateuch und in den
Geschichtsblichern des Alten Testaments. Stuttgart: Kohlhammer 2009. S. 114f.

3 Ex. 14:27
114 Metzeltin & Thir: Textanthropologie. S. 63f.

115 Siehe: James George Frazer: Folk-Lore in the Old Testament. Studies in comparative religion, legend and
law 2. London: Curzon Press (The collected works of J. G. Frazer, Volume XIll) 1994. S. 456-462.
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Durchquerung von Flissen wird hier von Frazer aus verschiedenen narrativen

Darstellungen gesammelt.

Die geglickte Konigsersetzung wird abschlieBend mit Musik und Tanz gefeiert (Ex 15). Far
Jean-Daniel Macchi stellt das Mirjam-Lied (Ex 15) das Ende des ersten Teiles des Buches
Exodus dar''é. Diese Meinung lasst sich aus der Sicht der Herrscherersetzung nur teilen,
da mit dem Besingen des Herrscherendes auch die Herrscherersetzung - und damit eine
in sich geschlossene Narration - abgeschlossen ist.

In diesem Kapitel lernt man eine weitere Person aus der Familie des Moses kennen:
Mirjam die Prophetin wird als Schwester von Aaron bezeichnet (Ex 15, 20). Da dieser Vers
auf das Siegeslied von Moses folgt und auch in den folgenden Versen von Moses die
Rede ist, mutet es seltsam an, dass Mirjam nicht direkt als Schwester von Moses
bezeichnet wird. Die Narration geht hier den indirekten Weg tber Aaron. Dieser Umstand
gilt als weitere Besonderheit im Stammbaum von Moses, auf den zwar an einigen Stellen
indirekt eingegangen wird, aber nie ganz Idsbar scheint. Auf alle Falle handelt es sich um
eine Uberaus bedeutsame Familie, da nicht nur die zwei Hauptakteure - Moses und Aaron
- in der Narration als Bruder dargestellt werden, sondern auch Mirjam als Prophetin eine

erhohte Stellung innehat.

4.7. Zusammenfassende Darstellung der narrativ umgesetzten Initiationssequenzen

In der bisherigen Darstellung wurde gezeigt, dass die prototypischen Elemente der
Initiation, wie sie Metzeltin/Thir postulieren, in der Narration zu finden sind. An dieser
Stelle sollen sie zusammenfassend dargestellt werden. Die Moses-Geschichte, wie sie
uns im Buch Exodus gezeigt wird, vermengt die rituelle Knabeninitiation mit der rituellen

Herrscherersetzung.

4.7.1. Knabeninitiation117

1. Weggang: Der Initiand verlasst das Elternhaus
Dieser Umstand wird narrativ einerseits schon nach der Geburt umgesetzt, als Moses von

seiner Mutter ausgesetzt wird. Diese Narrativisierung dient aber auch der Unterstreichung

116 Jean-Daniel Macchi: Exode (S. 173-185). In: Thomas Rémer, Jean-Daniel Macchi et Christophe Nihan
(éds): Introduction a I’Ancien Testament. Le monde de la Bible n 49. Labor et Fides: Genéve 2004. S. 174.

17 Metzeltin & Thir: Textanthropologie. S. 76-79.
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der Besonderheit von Moses. Spéter - bei der Flucht nach Midian - wird dieser Weggang
noch einmal aufgenommen.

2. Widerstand: Der Initiand wehrt sich gegen den Weggang

Diese Phase wird in der Narration bei der Flucht ausgedrtickt, wobei dieser Umstand nur
inharent sichtbar wird.

3. Gang zum und Aufenthalt im Initiationsbezirk

Der Initiationsbezirk kann mit dem Land Midian gleichgesetzt werden. Als besonderes
Wesen erscheint im dort ein goéttliches Wesen in Form des brennenden Dornbusches. Als
Schafhirte lebt er abgesondert von seinen Mitmenschen.

4. Tranceversetzung

Diese Phase wird in der Narration nicht explizit erwahnt.

5. Symbolischer Tod

Das Sprechverbot, das in dieser Phase vorkommen kann, wird in der Narration
aufgenommen. Allerdings wird es zeitlich verschoben und umgedeutet. In der Moses-
Geschichte dient es der Beglaubigung der Position von Aaron.

6. Metamorphose

In diese Phase fallt auch die Beschneidung. Auf diese spezielle Sequenz wurde in der
Narration weiter oben eingegangen. In dieser Phase erhalt Moses auch spezielle
magische Gegenstande, allen voran seinen Stab, mit dem er zahlreiche Wunder wirken
konnte. Ihm wird auch die Fahigkeit verliehen, Wasser magisch erscheinen zu lassen.
Dieser Umstand wird wahrend der Wanderung narrativ noch detailreich ausgeschmuckt
werden.

7. Belehrung

Die Belehrung findet in der Narration durch Gott persdnlich statt. Sie findet teilweise in
Midian statt, sie wird aber auch - zeitlich verschoben - am Berg Sinai stattfinden, wenn
Moses von seinem Gott die zahlreichen Gebote und Vorschriften erhalt. Auf diese zweite
Phase der Belehrung wird in der Folge aber noch eingegangen werden.

8. Ubung

Moses ibt sich im Land Midian. Eine weitere Ubungssequenz wird mit der vierzigjéhrigen
Wanderschaft ausgedrickt werden. Darauf wird aber in der Folge noch eingegangen
werden.

9. Ruckkehr aus dem Initiationsbezirk

Moses kehrt aus Midian zuriick zum Hof des Pharaos, wird dort aber nicht mehr erkannt.
Auch aus der Sicht der Israeliten wird kein Erkennen beschrieben.

10. Familiengriindung
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Private Elemente aus dem Leben von Moses fehlen fast zur Ganze. Trotzdem wird seine
Frau und seine zwei Séhne erwahnt. Auf diese wird zwar in der Narration nie naher
eingegangen, aber eine Familiengrindung wird definitiv erwahnt. Diese Erwédhnung mag

als Beglaubigung der Initiation dienen.

Zwar wird auf das Leben von Moses nicht sehr detailreich eingegangen. Die
Erwéhnungen, die in der Bibel aber zu finden sind, lassen sich aber in die
Initiationssequenz eingliedern.

Nun soll noch die rituelle Herrscherersetzung zusammenfassend dargestellt werden:

4.7.2. rituelle Herrscherersetzung'1®

1. Schwachheit des Konigs

Die Schwachheit des Konigs wird zu Beginn durch die Grausamkeit seiner Handlung
unterstrichen. Endglltig gezeigt wird sie anhand der zehn Plagen, denen er nichts
entgegenzusetzen hat.

2. Erscheinen von Préatendenten

Hier tritt einerseits Moses auf, der sich aber mit den zauberkundigen Priestern des
Pharaos messen muss.

3. Initiationsbeweis

Der Beweis fur die Initiation von Moses wurde narrativ umgesetzt, wie die obere
Darstellung zeigt.

4. Beweis der Absicherung des Landeswohls

Moses zeichnet sich bereits durch seine Geburt als Besonders aus. Er wurde in Midian als
Schafhirte dargestellt, und kann in der Folge - besonders in der Darstellung der
Wustenwanderung - immer wieder Nahrung magisch beschaffen. Moses kann aber nicht
nur Nahrung herbeischaffen, sondern sie auch zerstéren, wie in den zehn Plagen narrativ
eindrucksvoll dargestellt wird.

5. Bereitschaft, die Gruppenkontinuitat abzusichern

Wie bereits erwahnt wird auf das Privatleben von Moses nicht ndher eingegangen.
Narrativ erwahnt wird aber seine Frau und seine Kinder, wodurch die Gruppenkontinuitat
abgesichert wéare.

6. Erkennung des echten Pratendenten

118 Metzeltin/Thir: Textanthropologie. S. 144-146.
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Im Rahmen der zehn Plagen prasentiert sich Moses als echter Pratendent. Die
zauberkundigen Priester verlieren die magischen Wettkdmpfe.

7. Beseitigung des Konigs

Moses fuhrt in dieser Phase das Volk heil durch das Meer. Der Pharao mit seinen
Kriegsscharen kommt dabei zu Tode.

8. Inthronisierung

Moses wird durch den Tod des Pharaos zum Fuhrer des Volkes. Dieser Sieg wird mit Tanz

und Gesang gefeiert.

In der Folge wird noch gezeigt, dass auch die folgenden Blicher des Pentateuchs einer
prototypischen Narrativisierung folgen. Das Schema der Herrscherersetzung wird noch
einmal zur Anwendung gebracht werden. An dieser Stelle soll sie aber umbenannt werden:

aus der Herrscherersetzung wird eine Religionsersetzung.
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5. Moses als amtierender Herrscher

Hat sich der Pratendent als Herrscher etabliert, bedeutet das aber in der Realitat nicht,
dass seine Herrschaft automatisch andauern wird und sein Anspruch begrindet bleibt.
Dass das narrative Ende einer Konigsersetzung immer auch den Beginn einer neuen
Kdnigsersetzung darstellt, zeigt sich in den folgenden Versen:

22 Plus tard, Moise fit partir Israél de la mer Rouge et ils sortirent vers le désert
de Shour ; ils marchérent trois jours dans le désert, mais ils ne trouverent pas
,d’eau. 23 Finalement ils arriverent a Mara, mais ils ne purent boire I'eau de
Mara, car elle était amére. C’est pourquoi il 'appela du nom de Mara. 24 Et le
peuple se mit a murmurer contre Moise, en disant : “Qu’allons-nous boire ?“ (Ex
15, 22-25)

Auf diese Unzufriedenheit muss der amtierende Herrscher eingehen, seine Aufgabe
besteht immerhin darin, das Landeswohl abzusichern. Wasser ist die Basis einer
Entwicklung™?, der Herrscher - hier also Moses - muss die Kraft besitzen, sein Volk zu
versorgen. Moses bekommt hier géttliche Hilfe und kann somit seinen Machtanspruch
erhalten. Auch die folgenden Verse haben zum Ziel, den Machtanspruch nicht zu verlieren.
Somit droht Moses mit Strafen, sollte sich das Volk gegen ihn wenden. Er sagt:

Si tu écoutes strictement la voix de Jéhovah ton Dieu, si tu fais ce qui est droit a
ses yeux, si tu prétes vraiment l'oreille a ses commandements et si tu gardes
toutes ses prescriptions, je ne mettrai sur toi aucune des maladies que jai
mises sur les Egyptiens, car je suis Jéhovah qui te guérit. (Ex 15, 26)

In den folgenden Kapiteln werden gréBere und kleinere Rebellionen gegen Moses, Aaron
und ihren Gott narrativ umgesetzt. Freud weist darauf hin, dass sich die Aufstdnde im
Laufe der Wustenwanderung nicht nur gegen Moses als Fuhrer richten, sondern auch
gegen die neue Religion, die durch ihn eingefuhrt wird'20. Ein Aufstand gegen die initiierte
Religion wird narrativ mit der Begebenheit rund um das Goldene Kalb festgehalten, worauf
an spaterer Stelle noch eingegangen wird. Dieser Umstand darf nicht auBer Acht gelassen
werden. Die Mosesgeschichte liefert nicht nur die narrative Lebensdarstellung eines
Mannes, sie zeigt implizit auch eine Religionsgrindung. Dass diese beiden narrativen
Strange eng miteinander verwoben sind, erkennt man in der Darstellung der einzelnen

Aufstande, sie prasentieren sich nicht nur als Rebellion gegen eine der beiden Fihrungen

19 Siehe auch: Roman Herzog: Staaten der Friihzeit: Urspriinge und Herrschaftsformen. 2. Uberarb.
Auflage. Miinchen: Beck 1998.S. 40.

120 Sigmund Freud: Der Mann Moses und die monotheistische Religion. Schriften (ber die Religion.
Frankfurt am Main: Fischer (Fischer Taschenbuch, 6300) 197515, S. 59.
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(Moses und Gott), sondern sie richten sich immer gegen beide Machtpositionen. Die
Narration zeigt, dass nicht alle Revolutionen ganz harmlos verlaufen sind. So sagt Moses
an einer Stelle: ,Que dois-je faire avec ce peuple ? Encore un peu et ils vont me
lapider ! (Ex 17, 4b).

Eine besondere Stelle der Rebellion gegen Moses als Fihrer soll hier ndher betrachtet
werden. In Ex 16 wiinscht sich das Volk wieder zuriick nach Agypten, wo sie zwar arbeiten
mussten, aber dafir Essen bekamen. Moses weist das Volk zurecht, indem er ihnen
erklart, dass sie sich mit dieser Aussage nicht vorrangig gegen ihn wenden, sondern
gegen ihren gewéhlten Gott: ,[...] Nous, que sommes-nous ? Ce n’est pas contre nous
que sont vos murmures, mais contre Jéhovah. “ (V. 8) In der Folge wird Gott fur das Volk
Brot vom Himmel regnen lassen - das Manna. Das kann als Ruckgriff auf die 4. Phase der
Narrativisierung von Konigsersetzungen gelesen werden. Diese Phase postuliert die
Fahigkeit des Pratendenten, Regen und gute Ernten bestimmen zu kénnen. Um das zu
bewerkstelligen, erhalt Moses die Unterstitzung seines Helfers (Gottes). An dieses
Wunder schlieBt sich aber auch ein Gebot an: ,[...] afin que je les mette a I'épreuve pour
voir s’il marchera dans ma loi ou non.“ (Ex 16, 4).

Die Israeliten durfen nicht gierig werden und zu viel von diesem magischen Essen
einsammeln. Sollten sie das tun, so wirde es verderben und zu stinken beginnen (V.
19-20). Dieses Kapitel gibt auch Auskunft Gber die Dauer dieses Wunders: ,Les fils d’Israél
mangeérent la manne quarante ans durant, jusqu’a leur arrivée en pays habité. C’est la
manne qu’ils mangérent jusqu’a leur arrivée a la frontiere du pays de Canaan.” (V. 35).
Dieses Nahrungswunder sollte also endlich sein - es sollte mit der Uberschreitung der
Grenze Kanaans enden. Die Wanderung stellt nicht nur narrativ eine geschlossene Einheit
dar, sondern auch symbolisch. Auf diese symbolische Bedeutung soll aber noch an

spaterer Stelle - beim Tod Mose - eingegangen werden.

Eine besondere Funktion erhalt bei den Wasserwundern'2! wiederum der Stab von Moses.
Dieser mystisch aufgeladene Stab steht symbolisch fir seine Macht und ist ein sichtbares
Zeichen fur seine Position. Diese Wunderbarkeit des Stabes wird im ersten berichteten

Kriegszug ebenfalls narrativ umgesetzt:

121 Frazer gibt zum Wasserwunder von Meriba (Ex 17, 1-7) eine Legende an, die parallel dazu gelesen
werden kann, da auch dort ein Held mit seinem Speer Wasser aus einem Felsen sprudeln lassen kann.
Siehe: James George Frazer: Folk-Lore in the Old Testament. Studies in comparative religion, legend and
law II. London: Curzon Press (The collected works of J. G. Frazer, Volume XIlI) 1994. S. 463f.
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,8 Et les Amaléqites vinrent combattre contre Israél a Rephidim. 9 Moise dit
alors a Josué : “ Choisis-nous des hommes et sors, combats contre les
Amaléqites. Demain je me posterai sur le sommet de la colline, avec le baton
du [vrai] Dieu dans ma main. ” 10 Josué fit donc comme le lui avait dit Moise,
pour combattre contre les Amaléqites ; et Moise, Aaron et Hour montéerent au
sommet de la colline. 11 Et voici ce qui arriva : dés que Moise levait sa main,
les Israélites I'emportaient, mais des qu’il laissait retomber sa main, les
Amaléqites 'emportaient. 12 Lorsque les mains de Moise furent lourdes, alors
ils prirent une pierre et la mirent sous lui, et il s’assit dessus ; Aaron et Hour lui
soutinrent les mains, I'un de ce c6té-ci et 'autre de ce coté-la, si bien que ses
mains restérent fermes jusqu’au coucher du soleil. 13 Josué vainquit donc
Amaleq et son peuple avec le tranchant de I'épée. (Ex 17, 8-13)

Diese Stelle in der Narration ist insofern interessant, da hier viele Dinge zum ersten Mal
angesprochen werden. Einerseits bildet sie die erste kriegerische Handlung der Israeliten.
Dieses Gefecht wird nur durch die magische Unterstitzung ihres Gott, der durch den
erhobenen Stab symbolisiert wird, gewonnen. Moses selbst greift nur indirekt in die
Kampfhandlungen ein, er fihrt das Heer nicht direkt in die Schlacht, sondern postiert sich
auf einer Hugelspitze, Uberwacht von dort das Geschehen und greift auf magische Weise
hilfreich ein. Als Heerfuhrer wird von Moses ein anderer Mann eingesetzt: Josua. Auch
Josua, der kunftige Fuhrer des Volkes, wird an dieser Stelle das erste Mal erwahnt. Hier
scheint die erste Trennung von Gewalten stattzufinden. Moses (und mit ihm Aaron)
befinden sich als géttliche Vertreter an einer erhdhten Position und greifen von dort in das
Geschehen ein. Moses ist aber nicht der Heerfuhrer, diese Position gibt er an einen
anderen Mann ab, der offensichtlich vom Volk angesehen ist'22. In den folgenden Kapiteln

wird diese Gewaltentrennung noch starker narrativ umgesetzt.

Im Kapitel 18 wird nun wieder auf die Familienmitglieder von Moses eingegangen. Yithro,
sein Schwiegervater hért vom Auszug der Israeliten und kommt ihm mit seiner Tochter (der
Frau von Moses) und dessen zwei S6hnen entgegen. An dieser Stelle erfahrt der Leser/
die Leserin von zwei S6éhnen, die in der Narration aber keine Rolle spielen. Es wurde
bereits darauf hingewiesen, dass die Narration keinen Wert auf eine Fortfihrung der

Blutlinie von Moses wert legt.

Yithro ist auch maBgeblich an der bereits angesprochenen Gewaltentrennung beteiligt.
Nachdem er einen Tag lang beobachtet, wie Moses als Richter Uber die alltaglichen

Probleme des Volkes entscheidet, schlagt er Folgendes vor:

122 \/gl dazu: Thomas Rémer: Les guerres de Moise (p. 169-193). IN: Thomas Roémer (éd.): La construction
de la figure de Moise. supplément n° 13 a Transeuphratéene. Paris: Gabalda 2007. p. 174.
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21 Mais toi, tu devrais choisir parmi tout le peuple des hommes capables, qui
craignent Dieu, des hommes dignes de confiance, qui haissent le gain injuste ;
et tu devras les établir sur eux comme chefs de milliers, chefs de centaines,
chefs de cinquantaines et chefs de dizaines. 22 lIs devront juger le peuple a
tout moment convenable ; et il devra arriver ceci : toute grande affaire, ils la
porteront devant toi, mais toute petite affaire, ils s’en occuperont eux-mémes en
tant que juges. Allege-toi donc la chose ; ils devront porter la charge avec toi.
(Ex 18, 21f)

Mit dieser Entscheidung ist der erste Schritt hin zu einem Gerichtswesen getan. Diese
erste Gesellschaftsordnung wird bereits vor dem Aufenthalt von Moses auf dem Berg Sinai
eingesetzt. Alle weiteren Gesetze und Gebote erhalt Moses im Anschluss vom Gott.
Roman Herzog geht ebenfalls auf diese Sequenz ein und bringt sie in Verbindung mit
agyptischen Gerichtssystemen, die ebenfalls auf diese Art und Weise funktioniert haben-
wie viele andere alte Gerichtssysteme auch'23. An einer anderen Stelle weist er darauf hin,
dass mit der Sorge um die ,innere Ordnung“24 ein erster Schritt hin zur Staatlichkeit getan
wird. Nach der Einsetzung dieses Gerichtssystems verschwindet Yithro wieder aus dem
Bericht: ,Aprés cela, Moise reconduisit son beau-pére et celui-ci s’en alla vers son
pays.“125 Die Figur des Yithro in der Narration erinnert stark an die Helferfiguren in
Initiationssequenzen. Ihre Funktion wird wie folgt beschrieben: ,Diese Helfer verfligen alle
Uber eine besondere Macht. Sie werden angerufen, angebetet, man paktiert mit ihnen.
Initiatoren sind besondere Menschen, die Uber besondere Fahigkeiten verfligen [...]*126.
Auf die besondere Stellung von Yithro wurde bereits weiter oben néher eingegangen. Er
scheint immer dann aufzutreten, wenn Moses Hilfe oder Anleitung bendtigt, vergleichbar
mit den guten Feen in den Marchen. Sobald ihre Aufgabe erflllt ist, verschwinden sie

wieder.

5.1. Moses der Gesetzgeber

Um die Historizitat der Narration zu verstarken, beginnt das Kapitel 19 mit einer
Verankerung in Zeit und Raum:

Au troisiéme mois aprés que les fils d’lsraél furent sortis du pays d’Egypte, en
ce méme jour, ils arriverent au désert du Sinai. 2 Et ils entreprirent de partir de

123 Roman Herzog: Staaten der Friihzeit. Urspriinge und Herrschaftsformen. 2., Uberarb. Auflage. Mlnchen:
Beck 1998. S. 269.

124 Vgl. Roman Herzog: Staaten der Friihzeit. 1998. S. 80.
125 Ex 18, 27

126 Metzeltin/ Thir: Textanthropologie. 2012. S. 69.
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Rephidim et arriverent au désert du Sinai, et ils camperent dans le désert ; et
Israél campait 1a, en face de la montagne. (Ex 19, 1)

Diese Stelle nimmt in der Narration eine besondere Stelle ein, da zu diesem Zeitpunkt die
erste Wanderung der Israeliten abgeschlossen ist. Sie sind am heiligen Berg des Gottes
des Moses angekommen. Auf die erwdhnte Verankerung in Zeit und Raum folgen
zahlreiche Gebote, die Moses von seinem Gott erhélt, darunter auch die beriihmten Zehn
Gebote. Um diese zu erhalten, muss Moses auf den Gottesberg steigen. Moses bleibt hier
weiterhin der einzige Mittler zwischen Gott und dem Volk'27. Dieser Umstand wird in der
Folge noch zu verschiedenen Revolten unter den Israeliten flhren.

Am Beginn der Arbeit wurde bereits herausgestellt, dass beginnend mit dem Exodus Gott
nicht mehr vorrangig mit Einzelpersonen (=Patriarchen) handelt, sondern mit einem
ganzen Volk. Dieser Umstand wird in diesem Kapitel ausgedrickt: ,Et vous, vous
deviendrez pour moi un royaume de prétres et une nation sainte.“ (Ex 19, 6a). Um diese
erhohte Stellung zu bewahren, missen die Israeliten einem bestimmten Verhaltenskodex
folgen. Gott erscheint hierbei als Uberaus furchteinfléBend und steht damit in krassem
Gegensatz zur Person Moses, da dieser in der bisherigen Erzdhlung nie als
furchteinfléBend beschrieben wurde. Durch diesen angsteinfléBenden Gott, den Moses
vertritt, bekréaftigt Moses seinen Rechtsanspruch. Das Volk steht starr vor Angst: ,Le mont
Sinai était tout fumant, parce que sur lui était descendu Jéhovah dans le feu ; et sa fumée
montait comme la fumée d’un four, et toute la montagne tremblait violemment.“ (Ex 19,
18). Hier wird Moses wieder in seiner Rolle als Mittler, beziehungsweise Prophet
dargestellt. ,So wie der Bote ausgesandt ist, seines Kénigs Botschaft zu Gberbringen, [...]
so geht der Gottesbote hin und Ubermittelt, was ihm zur Weitergabe von Gott gesagt
wurde.“128 Diese Aufgabe hatte Moses bereits in Agypten inne, als er dem Pharao als Bote
seines Gottes gegenuberstand und ihm dessen Worte Ubermittelte. An dieser Stelle tritt
Moses’ Funktion als Prophet wieder deutlich zutage.

Bei der Ubermittlung der Gebote wird in der Narration ein ganz konkreter Weg
eingeschlagen. An keiner Stelle heiBt es: ,Und Moses sagte®. Seine Aufgabe ist es zu
vermitteln. Das schléagt sich auch in den Einleitephrasen der Gesetzgebung nieder: ,Gott

sagte zu Moses®, ,und er sagte zu Moses". Johannes Lindblom geht auf diese spezielle

127 Vgl dazu: Johannes Lehmann: Moses - der Mann aus Agypten. Religionsstifter, Gesetzgeber,
Staatsgriinder. Hamburg: Hoffmann und Campe. 1983. S. 174.

128 Walther Zimmerli: Erstgeborene und Leviten. Ein Beitrag zur exilisch-nachexilischen Theologie (S.
235-246). IN: Ders.: Gesammelte Werke. Bd IlI: Studien zur alttestamentlichen Theologie und Prophetie. Chr.
Kaiser Verlag: Miinchen (Theologische Blicherei. Altes Testament, Bd 51) 1974. S. 284.
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Formulierung ein und schreibt: ,Obgleich die formale Natur der Phrase »Gott sprach zu
Mose oder Aaron« sofort in die Augen féllt, zeugt die stereotype Redewendung dennoch
von einer Vorstellung von der Gesetzgebung im alten Israel, die religids gesehen von
gréBter Bedeutung ist, namlich daB die Gesetze ihren Ursprung in Gott haben. Jahwe, der
Gott Israels, der Bundesgott, ist der eigentliche Gesetzgeber in Israel, nicht Kénige oder
andere irdische Amtstrager.“129

Selbst sprachlich wird also die Funktion und Stellung von Moses klar ausgedruckt: er ist
nicht der groBe Gesetzgeber, Richter oder Fihrer. Seine Stellung ist die des Mittlers

zwischen Gott und seinem Volk.

5.1.1. Der Dekalog

Zum ersten Mal werden die Zehn Gebote in Ex 20, 1-17 aufgefihrt. Ein weiteres Mal
werden sie in Dt 5, 6-22 aufgelistet. Sie werden, allerdings nicht explizit, in Ex 32 erwéhnt.
Ex 31 endet mit dem Worten: ,,18 Puis il donna a Moise, dés qu’il eut achevé de parler
avec lui au mont Sinai, deux tablettes du Témoignage, tablettes de pierre écrites du doigt
de Dieu.” (Ex 31, 18). Ex 32 fuhrt zwar die Narration fort, das Goldene Kalb wird gebaut,
Moses steigt vom Berg herab und zerstort die zwei Tafeln, die Zehn Gebote bleiben hier
aber unerwéhnt.

Im Gegensatz dazu ist Ex 20 in die Reihe der Gebote eingebettet. An dieser Stelle steht
sozusagen die Narration still, da die Handlung wegen der Gesetzauflistung nicht
weitergefuhrt wird. Strukturell ist hier der Eingriff von Redaktoren sichtbar, welche die
Narration umgestellt haben, um die Gesetzestexte zu bindeln.

Moses wird zwar bis heute immer mit den Zehn Geboten in Verbindung gebracht, wie
zahlreiche ikonographische Darstellungen bestatigen, er hat diese Gebote aber nicht
erfunden. Friedrich W. Graf sagt dazu: ,Judische wie christliche Forscher gehen in groBem
Konsens davon aus, daB der Dekalog das Ergebnis eines jahrhundertelangen
Uberlieferungs- und Reflexionsprozesses und vergleichsweise spét zu datieren ist - auch
wenn in der Bibel der Eindruck erzeugt wird, daB Jahwes Zehn Gebote allem sonstigen

Recht Israels sachlogisch wie zeitlich vorangingen.130.

129 Johannes Lindblom: Die Vorstellung vom Sprechen Jahwes zu den Menschen im Alten Testament (S.
263-288). IN: Zeitschrift fir die Alttestamentliche Wissenschaft. Berlin, NY: de Gruyter 1963, Band 75. S.
286.

130 Friedrich Wilhelm Graf: Moses Vermdchtnis: (iber géttliche und menschliche Gesetze. Miinchen: Beck
2006. S. 38f.

56



Warum aber sind die Zehn Gebote bis heute so stark im kollektiven Gedé&chtnis verankert?
Ein Mosaikstein in der Erklarungskette mag in der Anzahl liegen: ,Starkes theologisches
Interesse zog zudem die Zehn auf sich, galt sie doch schon im alten Griechenland als
heilige Zahl.“131. Bereits an dieser Zahl erkennt man die viel dlteren Schichten, die hier das
Substrat bilden. Einen weiteren Mosaikstein bildet die absolut zu setzende géttliche Aura,
die diese Zehn Gebote umgibt: ,Es geht um die Schrift Gottes, beidseitig, fir etwas
Menschliches ist kein Platz mehr auf diesen zwei Tafeln. Dies gilt auch fur die neuen

Tafeln nach der Zerschmetterung der ersten.“132,

Die Formulierung der folgenden Kapitel (ab Ex 21) betreffend, kann folgendes gesagt
werden: Die Zehn Gebote beginnen zu einem Uberwiegenden Teil mit den Worten ,Tu ne
dois pas®. Die folgenden Aufforderungen werden als Hypothese ausgedrickt: ,Si tu ...“
Das Volk erhalt also eine Reihe von Handlungsvorschriften, die auf die verschiedensten
alltédglichen Situationen anwendbar sind. Diese Liste wird mit den Worten ,Et voici les
décisions judiciaires que tu exposeras devant eux“ (Ex 21,1) eingeleitet. Die folgenden
Kapitel beinhalten nun diese Entscheidungen. An der Stelle, wo im Exodus die
Gesetzessammlung folgt, hauft sich auch die Formulierung ,Et Dieu dit a Moise”.

Johannes Lindblom erwéhnt in diesem Zusammenhang, dass es im Alten Testament nicht
unublich war, dass Gott direkt mit den Menschen sprach: ,Nach den alttestamentlichen
Erzahlern war das unmittelbare Sprechen Jahwes zu den Menschen [...] in der
Frihgeschichte der Menschheit und in der Grindungsgeschichte des Volkes Israel
heimisch. Die Anfangszeiten der Vélker sind ja Gberall durch einen unmittelbaren Verkehr
zwischen den Menschen und ihren Goéttern gekennzeichnet.“133 Er reiht diese Darstellung
in die lange Kette von Gesprachen zwischen Géttern und Menschen, die beispielsweise in
der Literatur des antiken Griechenlands, wie zum Beispiel in der llias, ebenfalls Gang und

Géabe waren.

131 Friedrich Wilhelm Graf: Moses Vermdchtnis: tiber géttliche und menschliche Gesetze. Minchen: Beck
2006. S. 51.

182 Ed Noot: Der Dekalog und die Theologie im Alten Testament (S. 5-14). IN: Ders: Religion und
Normativitét: interdisziplindre Uberlegungen zum Dekalog damals und jetzt; Vortrdge der dritten Konferenz
der mittelstidosteuropédischen und niederlédndischen Theologischen Fakultdten in Groningen. Groningen:
Rijksuniversiteit (Theologie zwischen Ost und West; 3) 2004. S. 9.

133 Johannes Lindblom: Die Vorstellung vom Sprechen Jahwes zu den Menschen im Alten Testament (S.
263-288). IN: Zeitschrift fur die Alttestamentliche Wissenschaft. Berlin, NY: de Gruyter 1963, Band 75. S.
270.
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Diese Kapitel sind aber auch flr die Staatsgriindung wichtig. Im Kapitel 23 wird erstmals
das Staatsgebiet abgesteckt: ,Oui, je fixerai ta frontiére depuis la mer Rouge jusqu’a la
mer des Philistins, et depuis le désert jusqu’au Fleuve ; car je livrerai en votre main les
habitants du pays, et, a coup sdr, tu les chasseras de devant toi.“ (Ex 23, 31). Auch die
Kriegsfuhrung wird hier angesprochen. Da das Land bereits besiedelt ist, missen die
Bewohner vertrieben/getdtet werden. Die Schwierigkeit der Vertreibung wird an dieser
Stelle auch angedeutet, allerdings versucht Gott einen logischen Grund fur die mégliche
lange Dauer der Einnahme aufzuzeigen: ,29 Je ne les chasserai pas de devant toi en une
seule année, de peur que le pays ne devienne une solitude désolée et que les bétes
sauvages des champs ne se multiplient vraiment contre toi. 30 Je les chasserai peu a peu
de devant toi, jusqu’a ce que tu deviennes fécond et que tu prennes réellement
possession du pays.“ (Ex 23, 29f). Diese Erklarung ist gut gewahlt, da damit Niederlagen
vorweggenommen werden, und die eventuell damit verbundenen Revolten gegen die
scheinbar erwiesene Schwachheit von Moses im Vorhinein als unbegriindet abgetan
werden.

Die Kapitel 25-27 beinhalten Anweisungen zum Bau von bestimmten kultischen
Gegenstéanden, wie der Stiftshutte und der Bundeslade. Ein paar Kapitel weiter werden
auch die zwei Manner namentlich genannt, die sozusagen als Kunstler dem Bau dieser
Dinge vorstehen sollen: Betsalel und Oholiab'34 Ihnen werden in der Folge noch weitere
Kapitel gewidmet, in denen ihre Arbeit mit den wertvollsten Steinen beschrieben wird (Ex
36-38).

Im Kapitel 28 wird Aaaron nun endgultig als Priester eingesetzt. Interessant ist hierbei,
dass die Stellung des Hohepriesters nicht nur an seine Person geknupft ist, sondern an
seine gesamte mannliche Nachkommenschaft: ,Et quant a toi, fais approcher de toi Aaron
ton frere et ses fils avec lui, du milieu des fils d’lsraél, pour qu’il me serve en tant que
prétre : Aaron, Nadab et Abihou, Eléazar et Ithamar, les fils d’Aaron. 2 Et tu devras faire
pour Aaron ton frere des vétements sacrés, pour la gloire et la beauté.“ (Ex 28, 1f). Die
Einsetzungszeremonie wird in Lev 8 beschrieben. Bei dieser Zeremonie erkennt man
wiederum die besondere Bedeutung von Blut. Es hat die Macht, Stinden zuzudecken (cf
Lév 8, 11-15).

An dieser Stelle werden auch zum ersten Mal Lose erwéhnt, die zur Befragung Gottes
dienen sollen: ,I'Ourim et le Thoummim*“ (Ex 28,30). Diese sollten vom Hohepriester - hier

noch Aaron - verwendet werden. Johannes Lindblom erwahnt, dass diese Form des

134 Ex 31, 2.6
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Losens die einzige gultige Form der Vorhersage in Israel war. Zusatzlich dazu erwéhnt er,
,daB die Orakel, die dadurch erteilt wurden, als Weisungen Jahwes betrachtet wurden. Ein
Ephodorakel zu verlangen, bedeutete Gott zu fragen [...] und das erteilte Orakel wurde als
eine Antwort [...], eine Kundgebung [...] oder eine » Ansprache« Jahwes bezeichnet.“135

Das mosaische Gesetz lehnt zwar grundsétzlich die Vorhersage von Ereignissen ab, an
dieser Stelle findet sich allerdings eine Ausnahme. Hier wird sozusagen die einzig
mogliche Form der Vorhersage beschrieben - und diese liegt in der Hand der Priester,

sprich in der Hand von Moses’ Bruder.

Wie bereits erwédhnt wird auf die Nachkommenschaft von Moses nie néher eingegangen.
Moses dient als Einzelperson. Bei Aaron wird die patriarchale Linie bekréaftigt und als
Priesterschaft eingesetzt.

5.2. Das Goldene Kalb (erste groBe Revolte)

Wéahrend Moses sich auf dem heiligen Berg befindet und fleiBig die Gesetze
niederschreibt - wobei die Narration ausdriicklich erwéhnt, dass die Zehn Gebote von der
Hand Gottes geschrieben wurden (Ex 32, 16) - , wartet das Volk nicht tatenlos auf ihn,
sondern fordert Aaron auf: ,Léve-toi, fais-nous un dieu qui marchera en avant de nous,
car, en ce qui concerne ce Moise, ’'homme qui nous a fait monter du pays d’Egypte, nous
ne savons vraiment pas ce qui lui est arrivé.“ (Ex 32, 1). Diese Revolte gegen die
Herrschaft von Moses drickt sich dadurch aus, dass sich seine Idee der bilderlosen
monotheistischen Religion noch nicht ganzlich durchgesetzt hat. Dieser groBe
Richtungswechsel in der Religion geht nicht ohne Ruckfélle einher. Johannes Lehmann
sagt dazu treffend, dass ,dies wohl zuviel an Abstraktion [fur das glaubige Volk war]“136.
Der Gott von Moses ,duldet [allerdings] keinerlei Stellvertreter, und Mose oder auch die
Propheten sind nichts als Boten, Sprachrohre Gottes [...]“137.

Arché&ologen bringen dieses Narratem rund um das goldene Kalb sehr oft in Verbindung

mit den groBen Neuerung im Bereich der agyptischen Religion des Pharaos Echnaton.

135 Johannes: Lindblom: Diese Vorstellung vom Sprechen Jahwes zu den Menschen im Alten Testament (S.
263-288). IN: Zeitschrift fir die Alttestamentliche Wissenschaft. Berlin, NY: de Gruyter 1963, Band 75. S.
280.

136 Johannes Lehmann: Moses - der Mann aus Agypten. Religionsstifter, Gesetzgeber, Staatsgriinder.
Hamburg: Hoffmann und Campe. 1983. S. 180.

137 Friedrich Wilhelm Graf: Moses Vermdchtnis: (iber géttliche und menschliche Gesetze. Miinchen: Beck
2006. S. 34..
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Dieser Pharao, der in das 14. Jhdt. v. Chr. eingeordnet wird, verlangte von seinem Volk,
dass sie nur mehr einem Sonnengott dienen sollten, den er Aton nannte. Jan Assmann
sagt zu den Neuerungen Echnatons:

Echnatons monotheistische Revolution war nicht nur der erste, sondern auch
der radikalste und gewaltsamste Ausbruch einer Gegenreligion in der
Menschheitsgeschichte. Die Tempel wurden geschlossen, die Goétterbilder
zerstort, ihre Namen ausgehackt und ihre Kulte abgebrochen.138

Nach seinem Tod kehrten die alten Gotter aber wieder zurtick'. Sigmund Freud setzt
Moses deshalb mit einem Priester in der Zeit Echnatons gleich. Diese These wird von
Historikern heute aber durchwegs abgelehnt!40. Dieser Ruckfall in alte Schemata wird
auch von Machiavelli angesprochen: ,[...] les difficultés qu’ils ont a parvenir au pouvoir
naissent en partie des institutions et usages nouveaux qu’ils sont forcés d’introduire [...].
[...] car celui qui les introduit a pour ennemis tous ceux a qui les institutions anciennes

sont profitables.“141

Auf den ersten Blick scheint die harte Strafe, die Moses in der Folge Uber das Volk
verhéangt, narrativ nicht ganz nachvollziehbar. Betrachtet man die chronologische Abfolge
der Narration, so hat Moses die Sittengesetze seines Gottes ja noch nicht in ihrer
vollstdndigen Gesamtheit dem Volk vorgelegt.

Trotzdem greift Moses an dieser Stelle hart gegen die Revolte durch: ,Mettez chacun
I’épée au cbté. Passez et revenez de porte en porte dans le camp et tuez chacun son
frére, chacun son compagnon, chacun son intime. ’” 28 Et les fils de Lévi se mirent a faire
comme avait dit Moise, si bien qu’il tomba du peuple, en ce jour, environ trois mille
hommes.“ (Ex 32, 27b-28). Johannes Lehmann wiederum driickt den schweren Grad
dieses Vergehens wie folgt aus: ,DaB sich das Volk ein verbotenes Bild seines Gottes
gemacht hatte, war kein Abfall von Jahwe, sondern von Moses, dessen Autoritdt wieder
einmal auf dem Spiel stand.“142, Damit ware auch die Strenge Moses’ auf einer rein

narrativen Ebene erklarbar. Eine andere - starker interpretatorische - Erklarung bietet

138 Jan Assmann: Moses der Agypter: Entzifferung einer Gedéchtnisspur. Ungekirzte Ausgabe. Frankfurt:
Fischer Taschenbuch Verlag (Fischer Taschenblcher, 14371) 2011. S. 49.

139 Vgl. Georg Graffe (Reg.): Das Bibelrétsel: Mythos Moses (erzahlt von Maximilian Schell)

140 Vgl. Jan Assmann: Moses der Agypter: Entzifferung einer Gedéchtnisspur. Ungekiirzte Ausgabe.
Frankfurt: Fischer Taschenbuch Verlag (Fischer Taschenbiicher, 14371) 2011. S. 47f.

141 Machiavel: Le prince. L’art de la guerre. Paris: Flammarion (Le Monde de la Philosophie, 12) 2008. p. 29.

142 Johannes Lehmann: Moses - der Mann aus Agypten. Religionsstifter, Gesetzgeber, Staatsgriinder.
Hamburg: Hoffmann und Campe. 1983. S. 182.
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Klaus Koenen. Fur ihn stellt die Geschichte um das goldene Kalb ein aus viel spaterer Zeit
stammendes Narratem dar: ,Ein solches Ereignis kann es nicht gegeben haben, denn
sonst hatte man es spater nicht gewagt, in Bethel und Dan Stierbilder aufzustellen oder
auch nur stehen zu lassen. Ex 32 bezieht sich vielmehr ausweislich der
Ubereinstimmungen mit 1 Reg 12 von Anfang an auf die Stierbilder Jerobeams.“143

Nach seiner Argumentation habe man diese Geschichte eingefligt, um den Israeliten der
Zeit - und vor allem Konig Jerobeam, der diese Stierbilder aufstellen lie3 - zu zeigen, dass
die Kélberanbetung schon in Moses’ Zeit verwerflich war. Auch diese Erklarung lasst den
Bedeutungsgrad von Moses erkennen. Stellt Ex 32 demnach eine spéter eingeflgte

Erz&ahlung dar, so unterstreicht sie ebenfalls nur die besondere Bedeutung von Moses.

Nachdem das Volk von der neuen bilderlosen Religion abgefallen ist, wiederholt Gott im
folgenden Kapitel (Ex 33) noch einmal das Versprechen, dass er das Volk in ein Land
fuhren werde, das von Milch und Honig flieBt (Ex 33, 3). Er geht hier aber auch darauf ein,
dass er seines Versprechens an Abraham gedenkt und deshalb das Volk nicht vollstandig
vernichtet habe. Ex 33, 11 présentiert bereits Josua, der in der Folge das Volk fihren wird.
Josua wird in den einzelnen Blcher immer wieder kurz erwdhnt. Genauere Informationen
bietet die Narration ihn betreffend zwar nicht, aber an allen Stellen, an denen er
Erwahnung findet, wird gezeigt, dass es sich bei ihm um einen rechtschaffenen Mann
handelt, der dem Gott des Moses treu dient.

In diesem Kapitel (Ex 33 bittet Moses seinen Gott, sich ihm zu zeigen. Jahwe spricht zwar
immer wieder von Angesicht zu Angesicht mit Moses, aber dieser konnte ihn dabei
anscheinen nie wirklich sehen, was nicht verwunderlich scheint, handelt es sich immerhin
um einen Gott, der keinerlei Bilder oder andere sichtbare Reprasentationen seiner selbst
winscht. An dieser Stelle erlaubt Gott seinem Mittler einen Blick auf seinen Ricken: ,22
,Et il devra arriver ceci : pendant que passera ma gloire, je devrai te placer dans un creux
du rocher, et je devrai mettre ma paume en écran sur toi jusqu’a ce que je sois passé. 23
Ensuite je devrai retirer ma paume, et tu verras vraiment mon dos. Mais ma face, on ne
peut la voir.“ (Ex 33, 22f)

Johannes Lindblom erwéahnt zu dieser Gottesschau: ,Der Verkehr zwischen Jahwe und

Moses ist uberall durchaus anthropomorph-realistisch und als ein unmittelbarer Umgang

143 Klaus Koenen: Eherne Schlange und Goldenes Kalb. Ein Vergleich der Uberlieferungen (S. 353-372). IN:
Zeitschrift fir die Alttestamentliche Wissenschaft. Berlin, NY: de Gruyter 1999, Bd 111. S. 364.
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gedacht.“144, Damit unterstreicht er die besondere Stellung, die Moses gewahrt wird.
Andere Propheten, die in der Bibel erwahnt werden, bekommen von Gott ,nur“ Visionen
oder von Engeln Uberbrachte Botschaften. Moses ist die einzige in der Bibel erwahnte

Person, die mit Gott regelmaBig spricht und ihn zu sehen bekommt.

Ex 37 beschreibt einen Kultgegenstand, der nach vielfacher Ansicht als typisches
Heiligtum von Nomaden gesehen werden kann: die Bundeslade. Diese dient der
.B8egegnung und Gesprach mit Jahwe“45. Interessant ist, dass diese Lade, welche die
Anwesenheit Gottes darstellen soll, vor dem Volk getragen wurde - denkt man zurick an
die Begebenheit mit dem Goldenen Kalb, scheint dieser Umstand hier merkwurdig.
Allerdings fordert Moses hier den Bau direkt an, ein Umstand, der beim Goldenen Kalb so
nicht vorkommt.

Mit der Beschreibung der Bauarbeiten endet das Buch Exodus. Von dem
handlungsreichen Beginn des Buches (Geburt von Moses, Zehn Plagen, ...) bleibt am
Ende des Buches nicht sehr viel Narratives ubrig. Exodus endet mit der Beschreibung von
Bauarbeiten und dem Aufstellen von Gesetzen, die wegweisend flr die Inkraftsetzung
einer Nation sind. Das folgende Buch Lévitique beinhaltet hauptsachlich kultische
Vorschriften fir die Priester. Auf diese Gesetze wird in dieser Arbeit nur dann naher
eingegangen, wenn sie die narrative Biographie von Moses betreffend aussagekraftig
sind. In der Einleitung in das Alte Testament wir dieses Buch wie folgt zusammengefasst:
,0as Buch Levitikus entwirft die von JHWH »mitten aus dem Offenbarungszelt« (1,1)
verkiundete Lebensordnung fur Israel als »heiliges und priesterliches Volk« [...]. Hier wird
die »Hausordnung« fur das Zusammenleben Israels mit seinem Gott entworfen, wobei den

Priestern als den »Hausdienern« JHWHs eine besondere Verantwortung zukommt.“146

5.3. Moses strukturiert das Volk

Moses erweist sich aber weiterhin als unantastbar. Sein Wort ist Gesetz und wenn jemand

dagegen verst6Bt, dann folgt sofortige Strafe - wie bereits bei der Begebenheit mit dem

144 Johannes Lindblom: Die Vorstellung vom Sprechen Jahwes zu den Menschen im Alten Testament (S.
263-288). IN: Zeitschrift fir die Alttestamentliche Wissenschaft. Berlin, NY: de Gruyter 1963, Band 75. S.
266.

145 Johannes Lehmann: Moses - der Mann aus Agypten. Religionsstifter, Gesetzgeber, Staatsgriinder.
Hamburg: Hoffmann und Campe. 1983. S. 225.

146 Erich Zenger: Einleitung in das Alte Testament. 7. durchges. u. erw. Aufl. Mit einem Grundriss der
Geschichte Israels von Christian Frevel. Stuttgart: Kohlhammer (Kohlhammer-Studienblicher Theologie, 1,1)
2008. S. 65
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goldenen Kalb dargestellt. Vor dieser Strafe werden auch die Kinder Aarons nicht bewahrt,
wie folgendes Narratem zeigt:

1 Plus tard, les fils d’Aaron, Nadab et Abihou, prenant chacun son récipient a
feu, I'apporterent, y mirent du feu et placerent dessus de I'’encens, et ils se
mirent a offrir devant Jéhovah un feu irrégulier qu’il ne leur avait pas prescrit. 2
Mais un feu sortit de devant Jéhovah et les consuma, de sorte qu’ils moururent
devant Jéhovah. (Lév 10, 1f).

Aaron und seine S6hne haben zwar nominell die Stellung als Priester inne, sie stehen
aber trotzdem unter Moses. Sie dirfen nicht gegen seine Gesetze verstoBen. Im selben
Kapitel gerat Moses uber die zwei Uberlebenden S6hne von Aaron in Zorn, da auch sie
seinem Gebot nicht genau gefolgt sind (Lév 10, 16-18). An diesen zwei Beispielen wird
bereits deutlich, dass Moses weiterhin alle Macht in seiner Person bundelt und keine
Abweichung von seinen Gesetzen zulésst.

Ein weiterer narrativer Einschub in die Gesetze findet sich im Kapitel 24:

10 Or le fils d’'une femme israélite, mais qui était le fils d’'un homme égyptien,
sortit au milieu des fils d’lsraél, et le fils de l'lsraélite et un homme israélite
commencerent a se battre dans le camp. 11 Et le fils de la femme israélite se
mit & injurier le Nom et a appeler le mal sur lui. On 'amena donc a Moise. [...]
23 Aprés cela, Moise parla aux fils d’lsraél ; ils firent sortir en dehors du camp
celui qui avait appelé le mal et ils le criblérent de pierres. (Lév 24, 10f. 23)

Auf die besondere Stellung des Gottesnamens wurde bereits weiter oben eingegangen.
Moses lasst es nicht zu, dass dieser Name verflucht wird. Die Strafe fir ein solches
Vergehen besteht darin, dass das gesamte Volk den Schuldigen auBerhalb des Lagers
steinigt. Dieser kurze Einschub zeigt aber auch die Unsicherheit des Volkes den neuen
Geboten gegeniber. Es wird - narrativ betrachtet - noch einige Zeit dauern, bis die

Gesetze flr das Volk wirklich Gberschaubar werden.

Der Aufenthalt des Volkes am Berg Sinai wird im Buch Nombres weiter ausgefuhrt. Moses
Ubermittelt weitere Gesetze, die die Gruppe vereinheitlichen sollen und die Basis fur die
Grindung einer Nation darstellen. Erich Zenger fasst dieses Bibelbuch wie folgt
zusammen: ,Das Buch Numeri erzahlt Israels vierzigjahrigen Weg vom Sinai durch die

Wiiste bis an die Grenze des VerheiBenen Landes.“147

147 Erich Zenger: Einleitung in das Alte Testament. 7. durchges. u. erw. Aufl. Mit einem Grundriss der
Geschichte Israels von Christian Frevel. Stuttgart: Kohlhammer (Kohlhammer-Studienblicher Theologie, 1,1)
2008. S. 66.
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Dieses Buch beginnt mit einer zeitlichen und rdumlichen Einordnung. Seit dem Auszug
aus Agypten sind mehr als zwei Jahre vergangen (Nm 1,1). Die Narration beginnt mit einer
Volkszahlung, die zum Ziel haben soll, eine Heeresordnung einzusetzen. Zu diesem
Zweck werden alle Manner ,depuis I'age de vingt ans et au-dessus“148 gezahlt. Auf dieses
Gebot folgt in diesem ersten Kapitel eine genealogische Aufstellung des Volkes. In diesen
Versen wird also eine essentielle Weiche gestellt, die bei jeder Staatsinitiation zu finden
ist. Um die Gemeinschaft nach auB3en hin verteidigen zu kbnnen, muss es ein Heer geben.
Diese Weiche wird von Moses nun gestellt. Die Strukturierung der Gemeinschaft wird im
folgenden Kapitel noch deutlicher. Nachdem das Volk gezahlt wurde, und somit
Uberschaubar ist, kann es geordnet und strukturiert werden: ,Les fils d’Israél camperont
chacun prés de sa division [de trois tribus], prés des signes de la maison de leurs peres.
lls camperont vis-a-vis de la tente de réunion, tout autour.“ (Nm 2, 2).

Nachdem nun das gesamte Lager einer Ordnung unterzogen wurde, wird die Stellung von
Aaron als oberster Priester befestigt. Hier wird auch die Initierung einer Priesterkaste
beschrieben: ,Tu devras donner les Lévites a Aaron et a ses fils. Ce sont des donnés,
donnés a lui, d’entre les fils d’lsraél. 10 Tu préposeras Aaron et ses fils, et ils devront

s’occuper de leur prétrise ; tout étranger qui s’approchera doit étre mis a mort.“ (Nm 3, 9f)

Das Volk wird also nicht nur gesellschaftlich geordnet, sondern es erfolgt auch bereits eine
Aufgabenverteilung. Der sakrale Charakter der Priesterkaste wird auch durch den
Nachsatz verstérkt, dass jeder sterben soll, der sich ihnen nahert. Sie werden also fur
ihren Dienst abgesondert. Die Leviten haben aber nicht nur innerhalb des Volkes eine
besondere und abgesonderte Stellung inne, auch der Gott von Moses sieht in ihnen etwas
Besonderes:

12 Quant a moi, voici que je prends vraiment les Lévites du milieu des fils
d’Israél, a la place de tous les premiers-nés qui ouvrent la matrice d’entre les
fils d’lsraél ; et les Lévites devront m’appartenir. 13 Car tout premier-né est a
moi. Le jour ou j'ai frappé tout premier-né au pays d’Egypte, j’ai sanctifié pour
moi tout premier-né en Israél, depuis 'homme jusqu’a la béte. lIs
m’appartiendront. [...] (Nm 3, 12f)

An diesem Vers wird die besondere Stellung der Erstgeborenen fiir den Gott von Moses
deutlich. Es wird auch eine Bricke zur zehnten Plage geschlagen. Die Priester werden
von Gott erwahlt und nehmen damit die Position der Erstgeborenen ein, die eigentlich

geopfert werden mussen. Auch Frazer geht auf die Besonderheit der Erstgeborenen ein:

148 Nm 1, 3
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Many races in different parts of the world are reported to have been in the habit
of putting all their firstborn children to death. The motives for this barbarous
custom are obscur, but among them in certain cases appears to have been a
superstitious fear, that the birth of a firstborn son was in some way a menace to
the life of the father.14°

Frazer erwdhnt an dieser Stelle das Téten der Erstgeborenen. Auf diese kurze Erklarung
folgen bei ihm zahlreiche Beispiele aus den verschiedensten Kulturen. An spaterer Stelle
(Dt 15, 19-23) wird die Praxis der Tétung auch in der Bibel erwahnt, allerdings nur bei
Tieren. Die menschlichen Erstgeborenen werden scheinbar durch die Leviten freigekauft.
Besonders verhasst scheint dem Gott von Moses die Kindstdétung zu sein. ,Die Sitte des
Kindesopfers wird als Grauel der kanaandischen Vorbewohner des Landes
gekennzeichnet.“150. Zimmerli vertieft diesen Gedanken noch: ,Durch das Eintreten des
ganzen Stammes Levi tritt in der Tat flr jeden einzelnen Erstgeborenen in Israel ein
ganzer Mensch als Gabe an Gott ein.“151. Dadurch wird das Téten von Kindern obsolet, da

sie durch einen anderen Menschen ersetzt werden.

Der Bibelbericht geht aber noch viel weiter. So folgt auf dieses Erwéahlen der Leviten eine
Volkszahlung, die zu einem nahezu fantastisch anmutendem Ergebnis kommt.
Auszugsweise:

39 Tous les enregistrés parmi les Lévites, ceux qu’enregistrerent Moise et
Aaron, sur l'ordre de Jéhovah, d’aprés leurs familles, tous les méles depuis
I’age d’un mois et au-dessus, furent vingt-deux mille. [...] 43 Tous les premiers-
nés males, suivant le nombre des noms, depuis I'dge d’un mois et au-dessus,
de leurs enregistrés, furent vingt-deux mille deux cent soixante-treize.[...] 46
Pour prix du rachat des deux cent soixante-treize qui sont en excédent sur [le
nombre] des Lévites parmi les premiers-nés des fils d’Israél, 47 tu prendras
cinqg sicles par individu. Tu prendras cela d’apres le sicle du lieu saint. Un sicle
c’est vingt guéras. 48 Et tu devras donner I'argent a Aaron et a ses fils pour prix
du rachat de ceux qui sont en excédent sur [leur nombre]. (Nm 3, 39.43.46-48)

Walther Zimmerli sagt zu diesem ,pedantisch genauen Rechnungsverfahren®: ,In dieser

genauen Nachrechnung soll unterstrichen werden, da3 die menschliche Ersatzleistung mit

149 James George Frazer: Folk-Lore in the Old Testament. Studies in comparative religion, legend and law |.
London: Curzon Press (The collected works of J. G. Frazer, Volume Xll) 1994. S. 562.

150 Walther Zimmerli: Erstgeborene und Leviten. Ein Beitrag zur exilisch-nachexilischen Theologie (S.
235-246). IN: Ders.: Gesammelte Werke. Bd II: Studien zur alttestamentlichen Theologie und Prophetie. Chr.
Kaiser Verlag: Minchen (Theologische Blcherei. Altes Testament, Bd 51) 1974. S. 283.

151 Walther Zimmerli: Erstgeborene und Leviten. Ein Beitrag zur exilisch-nachexilischen Theologie (S.
235-246). IN: Ders.: Gesammelte Werke. Bd IlI: Studien zur alttestamentlichen Theologie und Prophetie. Chr.
Kaiser Verlag: Miinchen (Theologische Blicherei. Altes Testament, Bd 51) 1974. S. 245.
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einer kleinen Abrundung genau der goéttlichen Forderung entspricht.“152. Durch diese
genauen Vorgaben unterstreicht der Redaktor die Wichtigkeit der Erstgeborenen - aber
noch viel mehr die besondere Stellung der Leviten als Priesterklasse. Sie werden in dieser
Passage Gott Ubergeben. Roman Herzog bringt die Sache auf den Punkt, wenn er
schreibt: ,In fast allen antiken Staaten kam die Skala der Amter und Titel dem
unausrottbaren Bedurfnis der Menschen nach Auszeichnung und Belobigung weit
entgegen.“153. An dieser Stelle erhélt die Kaste der Leviten die wohl gr6Bte Auszeichnung,
die man sich innerhalb der israelitischen Gemeinde vorstellen kann. Sie werden von Gott

personlich aus dem gesamten Volk erhoht.

5.3.1. Rechtsspruch mit bitterem Wasser

An dieser Stelle soll ein weiteres Gebot, das Moses Uberliefert, genauer analysiert werden.
Es handelt sich hierbei um ein Gesetz, das bei Eifersucht zur Anwendung kommt:

[...] Sila femme de n'importe quel homme dévie en ce qu’elle commet vraiment
un acte d’infidélité envers lui ; 13 oui, si un autre homme couche avec elle et a
une émission de sperme ; si cela est demeuré caché aux yeux de son mari et
que cela soit resté dissimulé, mais qu’elle se soit souillée sans qu’il y ait de
témoin contre elle et sans qu’elle ait été surprise ; 14 si I'esprit de jalousie a
passé sur [le mari] et qu’il ait commencé a avoir des soupcons sur la fidélité de
sa femme [...] 15 alors il faudra que ’lhomme amene sa femme au prétre [...]
(Nm 5, 12-15)

Beim Priester sollte die Frau dann schwdren und bitteres Wasser zum Trinken bekommen.
Sollte sie ligen und auBerehelich mit einem Mann geschlafen haben, wirde ihr Bauch
anschwellen. In anderen Situationen werden zur Wahrsagung zwei Steine genommen:
»'Ourim et le Thoummim*“ (Ex 28, 30). An dieser Stelle geschieht das aber mit geheiligtem
Wasser. Frazer sagt zu dieser Praktik:

[...] we cannot doubt that the practice which it enjoins was no novelty, but that
on the contrary it had been in vogue among the Israelites from time immemorial.
For trial by ordeal, wherever it flourishes, is a mode of ascertaining guilt as
barbarous as it is ineffectual; and though, by reason of the conservative nature
of law and custom, it may long linger even among peoples who have attained to

152 Walther Zimmerli: Erstgeborene und Leviten. Ein Beitrag zur exilisch-nachexilischen Theologie (S.
235-246). IN: Ders.: Gesammelte Werke. Bd |lI: Studien zur alttestamentlichen Theologie und Prophetie. Chr.
Kaiser Verlag: Minchen (Theologische Biicherei. Altes Testament, Bd 51) 1974. S. 245.

153 Roman Herzog: Staaten der Friihzeit: Urspriinge und Herrschaftsformen. 2. (iberarb. Auflage. Miinchen:
Beck 1998. S. 273.
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a considerable degree of civilization, it can only take its rise in ages of gross
ignorance and credulity. 54

Auf diese Darstellung folgen ebenfalls zahlreiche Beispiele aus den verschiedensten
Kulturen. Frazer geht in der Folge ebenfalls auf dem Umstand ein, dass der Priester die
Worte aufschreibt und diese Schrift in dem bitteren Wasser auflésen lasst (Nm 5, 23f):

The notion, that the magical influence of a written charm, whether for good or
evil, can be communicated to any person by making him or her drink the water
into which the characters have been washed off, is widespread among
superstitious people at the present time and has no doubt been so since the
days of antiquity. 5

Dass die in den letzten Kapiteln beschriebene Umstrukturierung des Volkes/die
Nationalisierung (Volks- und Heeresordnung) Frlchte tragt, l1&asst sich an der narrativen
Umsetzung des Aufbruchs vom Berg Gottes erkennen:

11 Or il arriva, dans la deuxiéme année, au deuxieme mois, le vingtieme jour du
mois, que le nuage s’éleva d’au-dessus du tabernacle du Témoignage. 12 Alors
les fils d’Israél partirent, suivant I'ordre de leurs départs, du désert du Sinai, et
le nuage résida dans le désert de Paran. 13 C’était la premiere fois qu’ils
partaient, selon I'ordre de Jéhovah, [transmis] par le moyen de Moise. (Nm 10,
11-13).

Ab diesem Zeitpunkt prasentieren sich die Flichtlinge nicht mehr als solche, sondern als
geeintes und strukturiertes (Krieger-)Volk. Insofern kann der Aufenthalt in der Berggegend
als Zasur der Narration gesehen werden. Moses erhélt die Gesetze und formt das Volk.
Erst nach der Einigung und Organisation kann weitergezogen werden. Moses wird auf der
weiteren Reise in Richtung Jordan immer noch als Befehlshaber dargestellt und mehr oder
weniger anerkannt. So befiehlt er dem Volk weiterzuziehen, wenn die Wolke aufbricht.
Wenn eine Pause eingelegt wird, so befiehlt er dem Volk zu halten (vgl. Nm 10, 34-36).
Das Volk folgt der Wolke - dem sichtbaren Zeichen der Macht Moses’ - wie einem
Navigationssystem:

17 Chaque fois que le nuage s’élevait d’au-dessus de la tente, les fils d’Israél
partaient aussitét apres, et au lieu ou résidait le nuage, la campaient les fils
d’Israél. 18 Sur l'ordre de Jéhovah les fils d’lsraél partaient et sur l'ordre de
Jéhovah ils campaient. Tous les jours que le nuage résidait au-dessus du
tabernacle, ils restaient campés. 19 Et quand le nuage prolongeait pendant de

154 James George Frazer: Folk-Lore in the Old Testament. Studies in comparative religion, legend and law
1ll. London: Curzon Press (The collected works of J. G. Frazer, Volume XIV) 1994. S. 306.

155 James George Frazer: Folk-Lore in the OIld Testament. Studies in comparative religion, legend and law
IlI. London: Curzon Press (The collected works of J. G. Frazer, Volume XIV) 1994. S. 413.
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longs jours sa station au-dessus du tabernacle, alors les fils d’Israél observaient
leur obligation envers Jéhovah : ils ne partaient pas. (Nm 9,17-19)

Er hat also noch seine magischen Fahigkeiten, die es ihm ermdglichen, die alltaglichen
Bedurfnisse seines Volkes zu befriedigen. Allerdings haufen sich mit der Fortsetzung der
Wanderung auch die Aufstadnde. Auf diese wird in der Folge noch n&her eingegangen

werden.

5.4. Anhaltende Revolten wahrend der Reise

Nachdem die Israeliten in geordneter Form vom Sinai wegziehen, folgen ab Nm 11
zahlreiche Kapitel mit verschiedenen Revolten gegen die Herrschaft von Moses. In diesen
Kapiteln wird sein Gott sehr eifernd und wenig barmherzig gezeigt. So lasst er bei einer
nicht genauer definierten Situation Feuer vom Himmel regnen, das an einem Ende des
Lagers zahlreiche Menschen t6tet (Nm 11,1). Erst nachdem Moses fir das Volk Partei
ergreift, hért das Feuer auf. Kénnen hier bereits erste Anzeichen flr einen schwachen
Fahrer, der die Natur nicht mehr unter Kontrolle hat, gesehen werden? Da in den
folgenden Versen und Kapiteln immer wieder gegen Moses rebelliert wird, ist diese Lesart
nicht génzlich von der Hand zu weisen. Ein weiteres Anzeichen auf die aufkommende
Schwéche von Moses findet sich in den folgenden Versen. Das Volk sagt gegen Moses:

[...] Qui nous donnera de la viande a manger ? 5 Comme nous nous souvenons
du poisson que nous mangions pour rien en Egypte, [et] des concombres, et
des pasteques, et des poireaux, et des oignons, et de l'ail | 6 Mais maintenant
notre ame est desséchée. Nos yeux ne sont sur rien, a I'exception de cette
manne.“ (Nm 11, 4b-6)

Eine der Grundaufgaben eines amtierenden Herrschers besteht in der Versorgung seiner
Untergebenen und der Erfullung der Grundbedirfnisse. In diesem Auszug werden zwei
Menschengruppen unterschieden: die Israeliten und die Menschen, die sich ihnen
angeschlossen hatten (Nm 11, 4a). Moses scheint also nicht von der gesamten Gruppe
anerkannt zu werden. Mithilfe seines Gottes schafft es Moses zwar, ein weiteres
Nahrungswunder zu tun, dieses geht aber im Endeffekt negativ aus. Ein Wind bringt kleine
Vogel (Wachteln) mit, die von den Israeliten gegessen werden kénnen: ,Et un vent se leva
soudain de par Jéhovah ; il entrainait des cailles depuis la mer et les laissait tomber au-
dessus du camp [et ...] tout autour du camp, et a prés de deux coudées au-dessus de la
surface de la terre. “ (Nm 11, 31). Trotzdem werden sie in der Folge vom Gott von Moses

geschlagen, weil sie eine falsche Einstellung bekundet hatten, sie werden als gierig
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bezeichnet (cf. Nm 11, 34f). Elias Auerbach stellt dieses Wunder mit dem Manna und den
einzelnen Wasserwundern gleich, wenn er sagt: ,Urspringlich aber ist das Manna-
Wunder, genau wie das Wachtel-Wunder, ein einmaliges.“1%6. Dieser Umstand erklart das
dauerhafte Murren des Volkes um Essen sehr gut. Moses kann zwar auch in dieser
Situation mithilfe eines Nahrungswunders die Grundbedurfnisse seines Volkes stillen,

narrativ betrachtet bleibt die Lage aber weiterhin angespannt.

Nach dieser Revolte, die als Grundlage mangelndes Essen hatte, sprechen sich in der
Folge Mirjam und Aaron gegen Moses’ Frau aus. Diese Rede gegen die Frau von Moses
scheint hier narrativ betrachtet fehl am Platz, da sie wahrend der gesamten Narration nie
wirklich zu Wort kommt, ja nicht einmal Erwahnung findet. Deshalb finden manche
Kommentatoren's?, dass dieses Narratem eigentlich an eine andere Stelle gehért, und
zwar unmittelbar auf die Ankunft Yithros (Ex 18) folgt.

Die Anschuldigung, die von seinen eigenen Verwandten vorgetragen wird, ist nicht
unbekannt. Korah wird in der Folge (Nm 16) beinahe die gleichen Worte verwenden, die
hier von Mirjam ausgesprochen werden. Nach den abwertenden Worten Uber Moses’
Frau, sagt sie: ,[...] Est-ce uniquement par Moise que Jéhovah a parlé ? N’est-ce pas
aussi par nous qu’il a parlé ? [...]“ (Nm 12, 2). Seine zwei Geschwister scheinen mit ihrer
jeweiligen Stellung nicht einverstanden zu sein.

Johannes Lehmann weist bei dieser Begebenheit darauf hin, dass die geschwisterliche
Néhe der drei Protagonisten dieses Narratems nur zeigen soll, ,daB Mirjam, Aaron und
Moses von Anfang an zusammen waren und einen gemeinsamen Ursprung hatten.“158. In
der Folge erklart Lehmann, dass Moses nicht mit der gesamten Schar der Israeliten aus
Agypten ausgezogen sei, sondern seine Gruppe sich mit anderen Gruppen
zusammengeschlossen hétten. Die Streitigkeiten der einzelnen Gruppenfuhrer wére durch
diese Begebenheit verschriftlicht worden.

Egal, welchen Weg man einschlagt: diese Begebenheit bildet die Grundlage fir eine
wiederholte Befestigung der Stellung von Moses. Sein Gott zeigt ihn als den Auserwéahlten

und zeigt den Unterschied zwischen ihm und gewohnlichen Propheten - wie Mirjam eine

156 Elias Auerbach: Moses. Amsterdam: Ruys 1953. S. 94.

157 Vgl. Wilhelm Feilchenfeldt: Die Entpersénlichung Moses in der Bibel und ihre Bedeutung (S. 156-178). IN:
Zeitschrift fiir die Alttestamentliche Wissenschatft. Berlin, NY: de Gruyter 1952, Vol. 64. S. 158

158 Johannes Lehmann: Moses - der Mann aus Agypten. Religionsstifter, Gesetzgeber, Staatsgriinder.
Hamburg: Hoffmann und Campe. 1983. S. 238.
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zu sein scheint'®® - auf. Diese erhalten ihre Eingebungen nur durch Visionen und Traume
(cf. Nm 12, 6). Bei Moses verhélt es sich anders. Gott sagt direkt zu den beiden
Unzufriedenen: ,Je lui parle bouche a bouche, lui faisant ainsi voir, et non par énigmes. Et
c’est I'apparition de Jéhovah qu’il contemple. Pourquoi donc n’avez-vous pas craint de
parler contre mon serviteur, contre Moise ?“ (Nm 12, 8). Gott spricht mit seinem Vermittler

also nicht indirekt Gber Visionen oder dergleichen, sondern von Angesicht zu Angesicht.

Mirjam wird flr ihr Verhalten bestraft, sie wird mit Aussatz geschlagen und muss sieben
Tage abseits des Lagers bleiben. Dieses Krankheitsbild 1&sst an die Berufung von Moses
in Ex 4, 6 denken. An dieser Stelle wird Moses’ Hand wei3 wie Schnee, und nachdem er
sie in seinem Mantelumhang versteckt, wird sie wieder gesund. Moses hat auch in dieser
Situation durch seinen géttlichen Helfer noch die Macht, diese Krankheit und deren
Heilung zu bewirken. Aaron wird an dieser Stelle nicht so stark bestraft - wie auch schon
bei der Begebenheit mit dem Goldenen Kalb. Elias Auerbach sieht darin nur eine
Erklarung, und zwar, ,dass eine spatere Hand diese Strafe getilgt hat, weil fur diesen
Bearbeiter Aharon bereits der fromme Hohepriester war.“160.

Dies ist narrativ die letzte Stelle, an der Mirjam als handelnde Person auftritt. Auf ihren Tod
wird nicht ndher eingegangen. Es heiB3t nur: ,C’est la [a Qadesh] que mourut Miriam, la

qu’elle fut enterrée.“ (Nm 20, 1)

In die Reihe der Revolten fugt sich in Nm 13 der Kundschafterbericht ein. Moses sendet
Mé&nner aus, um das verheiBene Land Kanaan auszukundschaften. Nach 40 Tagen kehren
die Kundschafter zurlick und bringen eine schlechte Nachricht mit:

Le pays par ou nous avons passe, pour I'explorer, est un pays qui dévore ses
habitants; et tout le peuple que nous avons vu au milieu de lui, ce sont des
hommes d’une taille extraordinaire. 33 Nous y avons vu les Nephilim, les fils
d’Anaq, qui sont d’entre les Nephilim; si bien que nous sommes devenus a nos
yeux comme des sauterelles, et tels sommes-nous devenus a leurs yeux. (Nm
13, 32b-33)

An dieser Stelle rebelliert das Volk zum ersten Mal direkt gegen Moses, indem sie sagen:
,Etablissons un chef et retournons en Egypte 1“ (Nm 14, 4b). Nur Aaron und Josua bleiben

auf seiner Seite und beschwdéren das Volk, nicht gegen Moses zu rebellieren. Daraufhin

159 cf. Ex 15, 20 (Darauf wurde weiter oben bereits ndher eingegangen.)

160 Elias Auerbach: Moses. Amsterdam: Ruys 1953. S. 107.
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materialisiert sich Gott und will das gesamte Volk schlagen. Moses ergreift aber fur das
Volk Partei und bittet um Erbarmen fur sie. Moses schafft es nicht, seinen Willen
durchzusetzen. Er kann mit dem Volk nicht den Jordan Uberqueren. Das naheliegende
Ende einer solchen Revolte liegt in der Ersetzung des Herrschers - von Moses - durch
einen geeigneteren Herrscher, was vom Volk auch gefordert wird. Die Narration geht hier
aber einen anderen Weg. Nicht der Herrscher wird ersetzt, sondern das gesamte
untergebene Volk: ,Dans ce désert tomberont vos cadavres, oui, tous vos enregistrés de
tout le nombre que vous étes, depuis I'age de vingt ans et au-dessus, vous qui avez
murmuré contre moi.“16" Far ihr Verhalten sollen sie in der Folge vierzig Jahre in der
Wiste umherwandern. |lhre Kinder sollen dann in das Land Kanaan einmarschieren.
Betrachtet man das prototypische Schema der Kénigsersetzung von Metzeltin/Thir (siehe
weiter oben), so erkennt man, dass an diesem Punkt der Narration essentielle Elemente
fehlen. Die Schwachheit von Moses (1. Narratem) wurde durch die verschiedenen
Revolten angesprochen. Allerdings konnte Moses mithilfe seines gottlichen Helfers die
Revolten immer wieder abwenden. Es wurden narrativ auch noch keine moglichen
Pratendenten eingefuhrt (2. Narratem). Naturlich wird Josua immer wieder erwéhnt,
allerdings stellt ihn die Narration an keiner Stelle in den Vordergrund. Auf diesen Umstand
- das Fehlen mdglicher Pratendenten - geht sogar die Narration direkt ein, indem das Volk
die oben zitierte Aussage tatigt. Das Volk hat noch keine echte Alternative, sie wollen zwar
einen neuen Flhrer Uber sich bestellen, allerdings wird an dieser Stelle keine Person
namentlich erwdhnt, was auf das Fehlen eines Pratendenten hinweist. Trotzdem
verweigert das Volk dem Moses den Gehorsam, es Uberquert nicht den Jordan. Deshalb
kommt es zu dieser narrativen Umkehrung: nicht der Fuhrer wird ausgetauscht, sondern
das zu fuhrende Volk.

Wolfgang Oswald postuliert drei Funktionen in dieser Kundschafter-Episode:

Die Kundschafter-Erzahlung [etabliert] den Generationenwechsel bei den
Textakteuren, der einerseits den Ubergang von Moses auf Josua vorbereitet
(Dtn 1, 37f - 3, 28), andererseits die Hérer der folgenden Gebotstbermittiung
von jenen trennt, die am Gottesberg die Gebote hérten (Ex 24, 3). [...] Die dritte
Aufgabe der Kundschafter-Erzahlung ist die Hervorhebung der beiden treuen
Gefolgsleute Moses: Kaleb und Josua (Dtn 1, 36.38).162

Diese Kundschafter-Erzéhlung und die folgende vierzigjahrige Wanderung der Israeliten

dient also nicht primar einem narrativen Ziel. Es geht darum, neue Personen einzufuhren.

161 Nm 14, 29

162 Wolfgang Oswald: Staatstheorie im Alten Israel. Der politische Diskurs im Pentateuch und in den
Geschichtsblichern des Alten Testaments. Stuttgart: Kohlhammer 2009. S. 101.
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Mithilfe dieses Narratems ist es mdglich, den echten Pratendenten fur die Ersetzung von
Moses zu erkennen. Josua wurde in der Narration zwar schon an einigen Stellen erwéhnt,
aber erst an dieser Stelle bekommt er eine langere narrative Stelle zugesprochen. Im
Vergleich zu ihren zehn Rivalen beweisen Kaleb und Josua Mut und lassen sich von den
gesehenen Dingen im Land Kanaan nicht erschrecken. Somit haben diese zwei
Pratendenten eine erste Prifung positiv abgelegt. Interessanterweise werden zwei
Méanner hier namentlich erwahnt und als vorbildlich dargestellt. An dieser Stelle sollte nicht
vergessen werden, dass in der bisherigen Geschichte auch immer zwei Méanner an der
Spitze des Volkes prasentiert worden sind: Moses und Aaron. Diese Zweierkonstellation

scheint sich hier nun zu wiederholen.

Dass die vierzigjahrige Z&asur rein narrativ betrachtet problematisch ist, zeigen auch die
folgenden Verse. Gott hat noch weitere Regeln fir die Israeliten. Diese Gebote werden mit
den Worten eingeleitet: ,[...] Quand finalement vous entrerez au pays de vos lieux
d’habitation, celui que je vous donne, [...]* (Nm 15, 2). Dass die Gesetze fir das Volk -
und selbst die Vorsteher des Volkes - noch nicht ganz klar waren, zeigt ein kurzer
narrativer Einschub in diesem Kapitel (Nm 15, 32-36). Ein Mann wird dabei erwischt, wie
er Holz am Sabbat (dem heiligen Tag) sammelt. Auf diese kurze Geschichte folgt folgender
Satz: ,Et on le mit sous garde, car ce qu’on devait lui faire n‘avait pas été indiqué avec
précision.“ (Nm 15, 34). Trotz der kurzfristigen Unsicherheit, wie mit dem Mann nun
verfahren werden soll, wird er nach einem Beschluss von Moses schlussendlich trotzdem
zu Tode gebracht. Moses zeigt auch an dieser Stelle keinerlei Kompromissbereitschaft. Er
setzt seine Herrschaft ohne Schwéache durch.

Auf diesen kurzen Einschub folgen Anweisungen, die fur die Nationalisierung des Volkes
von groBer Wichtigkeit sind:

[...] ils doivent faire des bordures frangées aux pans de leurs vétements, dans
toutes leurs générations, et qu’ils mettent un cordon bleu au-dessus de la
bordure frangée du pan. [...] 40 C’est pour que vous vous souveniez et pour
que vous pratiquiez vraiment tous mes commandements et pour que vous
soyez réellement saints pour votre Dieu. (Nm 15, 38.40)

Diese spezielle Kleidermode sollte die Israeliten von ihren Nachbarnationen absondern.
Michael Metzeltin geht auf ein besonderes Merkmal von Gruppenzugehdrigkeit ein, wenn
er schreibt: ,Die Tatsche, jemandem zu gleichen, einer Gemeinschaft anzugehdren,
bestimmte Eigenschaften mit jemandem zu teilen, impliziert immer auch, einer anderen

Gruppe nicht anzugehéren oder sich anhand verschiedener Charakteristika von
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jemandem zu unterscheiden.“163, Dieser Umstand - die Zugehdrigkeit zur eigenen Gruppe
wird durch diese Kleidermode visuell zum Ausdruck gebracht. Die Israeliten kénnen sich
und ihre Gruppe an den Fransen und dem blauen Band erkennen. Diejenigen, die der
Gruppe nicht angehdren, werden ebenfalls auf den ersten Blick erkannt.

Narrativ betrachtet ist das Volk, das mit Moses aus Agypten floh, also noch immer nicht
zur Géanze geeint und prasentiert sich noch nicht als solches. Daran l&dsst sich auch
erkennen, dass die Aufgabe, zu der Moses in der Narration berufen scheint - das Volk
nicht nur aus der Sklaverei zu befreien, sondern es als Volk Gottes zu strukturieren - noch
nicht erfdllt ist. Mit diesem Umstand l&sst sich die weitere vierzigjahrige Wanderschaft
erklaren: die Aufgaben sind noch nicht ganzlich erfillt. Deshalb kann Moses auch noch
nicht ersetzt werden, sein Beitrag, zu dem er von Gott beim brennenden Dornbusch

berufen wurde, ist noch nicht komplett erfuillt.

5.4.1. Rebellion von Korah, Dathan und Abiram (Nm 16)

Nach dem Abfall der lIsraeliten bei der Anbetung des Goldenen Kalbes stellt dieses
Narratem die deutlichste und - narrativ betrachtet - I&angste Darstellung einer Rebellion dar.
Mit Korah stellen sich 250 Vorsteher des Volkes - mdgliche Pratendenten auf die
Herrschaft - gegen Moses. Vergleicht man dieses Narratem mit der Narrativisierung von
Kbnigsersetzungen, so erkennt man, dass es sich hierbei um die 6. Phase handelt. Moses
muss sich hier gegen mogliche Pratendenten wehren. Diese Erprobung wird wie folgt
narrativ umgesetzt: ,[...] procurez-vous des récipients a feu, Qorah et toute son
assemblée, 7 mettez-y du feu et placez sur eux de I'encens [...]* (Nm 16,6f). In der Folge
sollte Gott durch ein Wunder zeigen, wem seine Gunst gilt. Diese Rebellion endet durch
ein Wunder: ,Et la terre ouvrit sa bouche et les engloutit, eux et leurs maisonnées, ainsi
que tous les humains qui appartenaient a Qorah, et tous les biens. 33 Ainsi ils
descendirent vivants au shéol, eux et tous ceux qui leur appartenaient, et la terre les
recouvrit, si bien qu’ils disparurent du milieu de la congrégation.“ (Nm 16, 32f).

Diese Rebellion findet damit aber noch kein Ende. In der Geschichte wird erwahnt, dass
am néachsten Tag wiederum ein Teil der Israeliten zu rebellieren beginnt. Diese Revolte
wird durch ein weiteres Wunder niedergeschlagen: eine Plage schlagt die Israeliten. Das

Ergebnis, das die Narration préasentiert: ,Ceux qui étaient morts du fléau se montérent a

163 Michael Metzeltin: Michael Metzeltin: Nationalstaatlichkeit und Identitét: ein Essay lber die Erfindung von
Nationalstaaten. Mit einem Epilog von Benita Ferrero-Waldner. Wien: 3 Eidechsen-Verlag (Cinderella, 4)
2000. S. 29.

73



quatorze mille sept cents, en plus de ceux qui étaient morts a cause de Qorah.“ (Nm 16,
49).

Das Ergebnis ist narrativ doch erschutternd umgesetzt. Trotzdem prasentiert sich Moses
selbst als Uberaus demitig und sanftmitig, wenn er sagt: ,[...] Je ne leur ai pas enlevé un
seul ane, et je n’ai fait de mal a aucun d’eux.“ (Nm 16, 15). Ludwig Bieler streicht diese
besondere Eigenschaft bei allen Gottesmannern heraus: ,In besonderer Weise aufB3ert sich
die Seelenruhe in der Sanftmut gegen alle Insulte und Beleidigungen.“164 Auch bei allen
anderen Rebellionen stellt sich Moses immer auf die Seite des Volkes und bittet seinen
Gott um Vergebung. Er wird dadurch immer als Mittler zwischen Gott und den Menschen

dargestellt - obwohl eigentlich sein Bruder Aaron und dessen Séhne als Priester dienen.

Moses wird also auch bei dieser Rebellion nicht als schwacher Herrscher dargestellt. Er
ringt jede Revolte nieder. Allerdings sind die Auswirkungen verheerend. Wie bei der
vierzigjahrigen Wanderschaft wird auch hier wiederum nicht der Herrscher abgesetzt,
sondern das Volk vernichtet. Dass diese Revolte tiefere Einschnitte hinterlassen hat, lasst
sich in der Narration am folgenden Kapitel (Nm 17) erkennen. Hier kommt wiederum ein
Stab zum Einsatz. Weiter oben wurde bereits die Besonderheit von Moses’ Stab
dargestellt. In diesem Kapitel wird nun Aarons Stab als Hilfsmittel fiar ein Wunder
gebraucht. Dieses Wunder hat das Ziel, Aarons Stellung ebenfalls zu befestigen. Sein
Stab beginnt auszutreiben und Bliten zu tragen, wohingegen die anderen Stabe nichts
dergleichen tun. Ziel dieses Wunders wird von Gott durch Moses so ausgedruckt: ,Remets
le baton d’Aaron devant le Témoignage comme une chose qu’on doit garder en signe pour
les fils a I'esprit de rébellion, afin que leurs murmures cessent de devant moi, pour qu’ils
ne meurent pas. “ (Nm 17, 10).

Moses und Aaron haben ihre jeweiligen Stellungen untermauert. An dieser Stelle wird dem
Volk aber auch jegliche Entscheidungsmdglichkeit genommen. Nachdem bei der vorigen
Revolte mehrere Tausend Menschen gestorben sind, wird hier ebenfalls erwéhnt, dass sie
alle sterben wirden, sollten sie rebellieren. Narrativ betrachtet hat Moses seine Stellung

so weit ausgebaut, dass keine Ersetzung als moglich erscheint.

164 Ludwig Bieler: Theios anér. Das Bild des ,géttlichen Menschen” in Spétantike und Friihchristentum. Bd 1:
Problem und Quellen. Wien: Héfels 1935. S. 59.
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5.5. Wasser von Meriba

Ein paar Kapitel weiter (Nm 20) murrt das Volk aber wieder, weil es wiederum unter
Wasserknappheit leidet. Auch an dieser Stelle denken sie zurtick an die guten Dinge, die
sie in Agypten hatten. Die Quelle wird hier als die Quelle von Meriba bezeichnet. Bereits in
Ex 17, 1-7 wurde eine Quelle so bezeichnet. Die Israeliten murren in beiden Episoden auf
die selbe Art und Weise. Das Vorgehen von Moses wird in dieser Situation aber anders
beschrieben. Es ist insofern beachtenswert, da es narrativ als Grund fur seinen Tod
angegeben wird. Da er in dieser Situation falsch gehandelt hat, verweigert ihm sein Gott
das Betreten des versprochenen Landes. Moses sagt: ,[...] Entendez donc, rebelles ! Est-
ce de ce rocher que nous ferons sortir de I'eau pour vous ? ” 11 La-dessus Moise leva sa
main et frappa deux fois le rocher avec son baton ; alors il sortit de I'eau en abondance, et
'assemblée se mit a boire, ainsi que ses bétes de somme.“ (Nm 20, 10). Da Moses an
dieser Stelle nicht Gott die Ehre gibt, sondern sich selbst die Macht zuschreibt, wird er von
Gott dafur bestraft (cf. Dt 32, 50f).

Ludwig Bieler zeigt - vor einem anderen Hintergrund - das Problem auf:

Eines aber wird einstimmig abgelehnt, wo immer echte Religiositéat lebendig ist:
das Wunder als reines Kunststick oder zur Befriedigung persdnlicher
Bedurfnisse und Winsche des Wundertaters. Einem Yogi, der nach
funfundzwanzigjahriger Askese einen FluB Uberschreiten konnte, ohne
einzusinken, sagte Buddha: ,Hast du wirklich damit deine Zeit vergeudet und
brauchtest doch dem Fahrmann nur einen Heller zu geben, dann setzte er dich
in seinem Kahn Uber (David-Neel 212.)165

Betrachtet man die sprachliche Umsetzung der einzelnen Wunder, in die Moses verstrickt
ist, so erkennt man, dass Moses nie aktiv Wunder wirkt. Er wird immer nur als Mittler
Gottes dargestellt. Nur bei diesem Wunder scheint er nicht seinem Gott den Vortritt zu
geben. Die Falle, seinem Gott nicht die Ehre zu geben, in die Moses hier tappt, spricht
auch Machiavelli an: Il faut donc qu’un prince ait grand soin qu’il ne lui sorte jamais de la
bouche chose qui ne soit pleine des cing qualités susdites, et qu’il paraisse, a le voir et
’entendre, toute miséricorde, toute bonne foi, toute droiture, toute humanité, toute
religion.“166, Moses Ubersieht an dieser Stelle seinen Gott. Trotzdem scheint die Strafe
daflir Uberaus hart auszufallen, bedenkt man, dass das Volk immer wieder rebelliert. Die

harte Strafe ist eher verstandlich, wenn man sich die Narration aus der Sicht der

165 Ludwig Bieler: Theios anér. Das Bild des ,géttlichen Menschen® in Spétantike und Friihchristentum. Bd 1:
Problem und Quellen. Wien: Héfels 1935. S. 117.

166 Machiavel: Le prince. L’art de la guerre. Paris: Flammarion (Le Monde de la Philosophie, 12) 2008. p. 87.
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prototypischen Initiationssequenz ansieht. Darauf wird aber beim Herrschaftsende von

Moses noch genauer eingegangen.

Kurz nach dem Aufenthalt in Meriba folgt der Tod von Aaron: ,[...] sous les yeux de toute
'assemblée, ils se mirent a gravir le mont Hor. 28 Puis Moise dépouilla Aaron de ses
vétements et en revétit Eléazar son fils ; aprés quoi Aaron mourut 1&, au sommet de la
montagne. Puis Moise et Eléazar descendirent de la montagne.“ (Nm 20, 271).

Die hier zu findende narrative Beschreibung des Todesritus bei Aaron weist einige
Parallelen - aber auch zahlreiche Unterschiede - zur noch folgenden Beschreibung des
Todes von Moses auf. Auch Moses wird sich auf einen Berg zuriickziehen, um dort zu
sterben. Allerdings ist Aaron nicht alleine. Sein Sohn begleitet Moses und Aaron, um die
Priesterwirde seines Vaters zu Ubernehmen. Dies ist das groBe Unterscheidungsmerkmal
der beiden Todesszenen. Die Position, die Moses innehat, wird nicht bei seinem Tod
Ubertragen. Auch - wie bereits erwdhnt - seine Blutlinie wird nicht direkt weitergefuhrt. Auf
seine S6hne wird in der Narration nie eingegangen - auch bei seinem Tod finden sie keine
Erwéhnung. Bei Moses wird keine genaue Ortsangabe gemacht. Bei Aaron sieht das
anders aus. Beispielsweise erwéhnt Frazer seinen Schrein und geht darauf ein, dass er

von Pilgern besucht wird'67 - eine Praxis, die sich bis heute gehalten hat.

5.6. Die eherne Schlange

Bei einer weiteren Revolte sendet Gott giftige Schlagen, ,[...] et ils mordaient le peuple, si
bien qu’il mourut beaucoup de gens d’lsraél.“ (Nm 21, 6). Moses kann diese Plage
abwenden: ,9 Moise aussitét fit un serpent de cuivre et le plaga sur la perche-signal ; et
voici ce qui arriva : si un serpent avait mordu un homme et si ce dernier regardait le
serpent de cuivre, alors il restait en vie.“ (Nm 21, 9).

Moses kann in dieser Situation das Landeswohl wiederum absichern'6®. Ludwig Bieler
geht auf diese besondere Fahigkeit heiliger Menschen ein: ,Wie der Heilige den
Menschen nutzliche Beutetiere verschafft, so bandigt, vertreibt oder tétet er schadliche

Bestien. [...] Fur den judisch-christlichen Kreis kommt der Gedanke hinzu, daB die wilden

167 Vgl James George Frazer: Folk-Lore in the Old Testament. Studies in comparative religion, legend and
law II. London: Curzon Press (The collected works of J. G. Frazer, Volume XlIl) 1994. S. 409.

168 VVgl. dazu das 4. Narratem der rituellen Kénigsersetzung bei Metzeltin/Thir: Textanthropologie
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Tiere zum Reiche des Bbésen gehdren.“169 Denkt man zurlck an den Garten Eden, wird
auch dort die Schlange gebraucht, um das Bdse darzustellen. Dieses Narratem bildet also
einen weiteren Mosaikstein in dieser Reihe. Johannes Lehmann kommt zu einem
ahnlichen Schluss, wenn er schreibt: ,,Die Midianiter und Moses’ Schwiegervater Jitro, das
Zeltheiligtum und die Schlange des Moses, ja, selbst die Schlangenzaubereien am Hof
des Pharao fligen sich hier in ein sinnvolles Puzzle; denn das hebrdische Wort flr
,Zaubern‘ ist mit dem Wort fur ,Schlange* identisch.“170 Giovanni Garbini stellt ebenfalls die
Verbindung zur agyptischen Religion her und verweist auf die Urdusschlange'’!, auf die
weiter oben bereits eingegangen wurde. Karen Randolph Joines erklart, warum in der
Zauberei das Abbild eines Tieres verwendet wird, um dieses abzuwehren. Man denkt
dabei an den Vodoo-Zauber, der sich Puppen bedient, um damit Menschen unter die
eigene Kontrolle zu bekommen. Joines nennt es sympathetic magic: ,[...] the belief that
the fate of an object or person can be governed by the manipulation of its exact image.
Therefore, a representative of a noxious creature could be controlled by the manipulation
of an image of him.“172. In der Folge gibt er noch ein weiteres Beispiel an, und zwar das
Aufstellen von funf goldenen Mausen, als diese die Philister mit Krankheiten anstecken (1
Sam 6, 4f).

Klaus Koenen geht auf den Aufbau des Narratems ein, und meint: ,Die Erz&hlung ist
sorgféltig aufgebaut. Der erste Teil [...] nimmt seinen Ausgang beim Murren Israels. [...]
Der zweite Abschnitt [...] bringt eine Wende. Die Murrgschichte endet als
Rettungsgeschichte. [...] Die Erzédhlung von Num 21 besteht also aus zwei Teilen, die in

sich klar gegliedert und zudem aufeinander bezogen sind.“173

169 Ludwig Bieler: Theios anér. Das Bild des ,géttlichen Menschen® in Spétantike und Friihchristentum. Bd 1:
Problem und Quellen. Wien: Héfels 1935. S. 108.

170 Johannes Lehmann: Moses - der Mann aus Agypten. Religionsstifter, Gesetzgeber, Staatsgriinder.
Hamburg: Hoffmann und Campe. 1983. S. 251.

An dieser Stelle fihrt Lehmann auch einen archéologischen Funde an, der diese Nahe zwischen
agyptischer, midianitischer und mosaischer Religion zum Ausdruck bringt.

71 Vgl. dazu: Giovanni Garbini: Le Serpent d’Airain et Moise (S. 264-267). IN: Zeitschrift fur die
Alttestamentliche Wissenschaft. Berlin, NY: de Gruyter 1988, Bd 100. S. 265.

172 Karen Randolph Joines: Serpent symbolism in the Old Testament. A linguistic, archaeological, and literary
study. Haddonfield, NJ: Haddonfield House 1974. S. 87.

173 Klaus Koenen: Eherne Schlange und Goldenes Kalb. Ein Vergleich der Uberlieferungen (S. 353-372). IN:
Zeitschrift fir die Alttestamentliche Wissenschaft. Berlin, NY: de Gruyter 1999, Bd 111. S. 357.
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Diese von Moses errichtete Schlange kommt im Bibelbericht an spéaterer Stelle noch
einmal vor, und zwar in 2. K& 18,4. An dieser Stelle wird sie von Kdénig Hiskia zerstort.
Walther Zimmerli erwahnt dazu:

Bedeutsam ist nun allerdings, daBB noch der Bericht tber die Beseitigung dieses
Bildes unbekimmert feststellt, daB Mose dieses angefertigt habe. Darin ist
zunéchst auch hier zu sehen, daB, was in Israels Jahwedienst legitim zu sein
beansprucht, das Signum der Herkunft aus der Wustenzeit, in der Mose das
Volk nach seinem Auszug aus Agypten gefiihrt hat, tragen muB.174

Die Eherne Schlange hatte also durch die Legitimierung ihrer Herkunft bis in die Zeit
Hiskias Verehrung und Opfergaben erhalten. Der Symbolgehalt, den die Schlange am
Stab beinhaltet, wird sogar noch ihre Zerstérung Uberdauern. Sogar noch im Neuen
Testament wird dieses Bild verwendet - hier wird es allerdings auf Jesus Christus
Ubertragen (Joh 3, 14f)175, Selbst wenn der Pentateuch die lllusion kreiert, Moses habe
hier die Schlangensymbolik ,erfunden®, ist offensichtlich, dass der Symbolgehalt auf eine
viel frihere Verwendung zurtckgeht. Auch diese alten Wurzeln erwahnt Zimmerli: ,[...] der
altere Hintergrund des heilkraftigen Bildes einer Schlangengottheit ist wohl kaum zu

verkennen.“176,

Zwei verschiedene Erklarungen sollen hier angefuhrt werden: Giovanni Garbini erklart die
Zerstérung der Schlange durch Hiskia wie folgt: ,[...] ce qui avait été un symbole
apotropaique dans une situation exceptionelle a probablement été identifié au symbole
plus courant de fertilitité et assimilé au serpent canaanéen [...]“177. Garbini erwahnt zwar
die agyptische Wurzel dieser religidésen Handlung, meint aber, dass diese Wurzel wahrend
der Herrschaft Hiskias von der kanaanitischen Praxis véllig Uberschattet worden war.
Dieser Uberschattung - wie erwéhnt, scheint der Schlange Ré&ucherwerk dargebracht
worden zu sein - scheint so stark gewesen zu sein, dass selbst ihre mosaische Herkunft

sie nicht retten konnte.

174 Walther Zimmerli: Das Bilderverbot in der Geschichte des alten Israel. Goldenes Kalb, Eherne Schlange,
Mazzeben, und Lade (S. 247-260). IN: Ders.: Gesammelte Werke. Bd II: Studien zur alttestamentlichen
Theologie und Prophetie. Chr. Kaiser Verlag: Minchen (Theologische Bucherei. Altes Testament, Bd 51)
1974. S. 255.

175 Vgl. dazu: ebda. S. 255.
176 Ebda S. 255.

177 Giovanni Garbini: Le Serpent d’Airain et Moise (S. 264-267). IN: Zeitschrift fur die Alttestamentliche
Wissenschaft. Berlin, NY: de Gruyter 1988, Bd 100. S. 266.
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Klaus Koenen geht in der Erklarung einen anderen Weg. Er blendet die agyptische
Herkunft vollkommen aus und sieht in der Nechuschtan-Verehrung , [...] einen
urspringlich kanaandischen [...] Kultgegenstand [...], der wie viele andere vom Jahwe-
Kult Gbernommen wurde, als sich dieser von auBen kommend im eisenzeitlichen Palastina
ausbreitete.“178, Erst im Nachhinein habe man die Erzahlung in die Zeit der
Wustenwanderung rickdatiert.

Betrachtet man den Bericht im Pentateuch vorurteilsfrei, wird man eher der Argumentation
von Garbini folgen, da die agyptischen Wurzeln auch an vielen anderen Stellen in der
Narration zum Vorschein treten - das Narratem um die Eherne Schlange waére in dieser
Kette nur ein weiterer Schritt. Aber selbst wenn man eher der Argumentation von Koenen
folgt, so bleibt Moses die zentrale Person in der Narration. Er scheint so groBen Einfluss
auf das kollektive Gedéachtnis der Israeliten gehabt zu haben, dass alle Kultgegenstande

in seine Zeit (ruck-)datiert werden.

5.7. Bileam

Die vierzigjahrige Wanderschaft scheint mit Nm 22 beendet zu sein: ,,1 Puis les fils d’Israél
partirent et campeérent dans les plaines désertiques de Moab, de I'autre c6té du Jourdain
de Jéricho.“ An dieser Stelle werden die Israeliten einige Zeit spéater - und unter anderer
Fuhrung - den Jordan queren. Zuvor stellt sich aber Bileam als Magier/Prophet dem Volk
und vor allem Moses entgegen.

Das Narratem um Bileam wird in der Sekundarliteratur immer als in sich geschlossene
Handlung betrachtet, die Bileam-Perikope.

Balag, der Kénig von Moab fiirchtet sich vor dem Volk, das aus Agypten ausgezogen ist,
und sendet deshalb die Alteren Moabs zu Bileam mit der Begriindung: ,[...] car je sais
bien que celui que tu bénis est béni et que celui que tu maudis est maudit.“ (Nm 22, 6)
Bileam wird nicht als Moabiter beschrieben, da er aus einem anderen Land geholt werden
muss. Nm 23, 7 gibt hier genauere Auskunft. Bileam sagt hier: ,[...] Depuis Aram Balaq le
roi de Moab a voulu me conduire, [...]“. Andreas Schile erwahnt, dass in Aram die
»,Nahorsippe und damit die unmittelbare Verwandtschaft Abrahams“17® wohnt. Bileam ist

als aus der Sicht der Israeliten kein Fremder, sondern ein Verwandter. Dieser Umstand

178 Klaus Koenen: Eherne Schlange und Goldenes Kalb. Ein Vergleich der Uberlieferungen (S. 353-372). IN:
Zeitschrift fur die Alttestamentliche Wissenschaft. Berlin, NY: de Gruyter 1999, Bd 111. S. 359.

79 Andreas Schulile: Israels Sohn - Jahwes Prophet. Ein Versuch zum Verhéltnis von kanonischer Theologie
und Religionsgeschichte anhand der Bileam-Perikope (Num 22-24). Mlnster u.a.: Lit (Altes Testament und
Moderne, 17) 2001. S. 146.
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wird auch in der Folge noch unterstrichen, wie zum Beispiel in Nm 24, 14, wo Bileam von

seinem Volk spricht.

Nm 22, 9-12 geht genauer auf den Gott Bileams ein: er ist mit dem Gott von Moses
identisch. Dieser verwehrt ihm in einer ersten Runde, mit den Gesandten von Balaq zu
gehen. Bileam darf erst der zweiten Aufforderung Folge leisten. Bileam macht sich auf den
Weg, und an dieser Stelle folgt die Eselin-Sequenz. Diese Sequenz passt nicht unbedingt
in die Erzahlung und wird deshalb in der Sekundéarliteratur als spatere Beifligung gesehen.
Dieses Narratem beginnt namlich mit folgenden Worten: ,Mais la colére de Dieu
s’enflamma parce qu’il s’en allait; [...]* (Nm 22, 22). Die Eselin rettet Bileam in dieser
Situation das Leben, denn nur sie sieht den Engel, dessen Auftrag es ist, Bileam zu téten,
wenn er seine Reise fortsetzen wirde. Erst nachdem er sie dreimal geschlagen hat, 6ffnet
ihm Gott die Augen, um den Engel vor ihm zu sehen. Am Ende dieses Einschubes sagt
der Engel nun aber doch zu Bileam: ,[...] Va avec ces hommes, mais c’est uniquement la
parole que je te dirai que tu pourras dire. [...]* (Nm 22, 35)

Horst Seebass stellt eine Verbindung zwischen der hier beschriebenen Blindheit des
Propheten und seiner ,Seh- und Visionsfahigkeit in 24, 1-19“180 her. Deshalb meint er: ,Die
Erzahlung will mit Selbstironie und Humor, nicht mit Bissigkeit gelesen werden [...]. Denn
die Perikope wirft an keiner Stelle Bileam einen ernsthaften Ungehorsam vor, sondern

zeigt in vielen Einzelschritten, wie Gott den Propheten zu seinem Werkzeug machte.“181

Nachdem Bileam zu Balaq kommt, spricht er seine vier paroles proverbiales. Alle vier
beinhalten mehr oder weniger eine Segnung die Israeliten betreffend. Dieser Einschub
endet mit den Worten: ,25 Puis Balaam se leva et s’en alla, il retourna en son lieu. Balaq,
lui aussi, s’en alla par son chemin.“ (Nm 24, 25)

Andreas Schile meint dazu: ,Berticksichtigt man dies [...], dann wird damit zumindest als
Moglichkeit angedeutet: Wohin Bileam zurtckkehrt, ist nicht irgendeine auswartige
Heimat, sondern dieser Ort ist das neue Israel“82. Mit dem ,nheuen Israel“ meint er die aus

Agypten kommenden Israeliten, die mit Gott einen Bund geschlossen haben und damit in

180 Horst Seebass: Zur literarischen Gestalt der Bileam-Perikope (S. 409-419). IN: Zeitschrift fir die
Alttestamentliche Wissenschaft. Berlin, NY: de Gruyter 1995, Band 107. S. 415.

181 Horst Seebass: Zur literarischen Gestalt der Bileam-Perikope (S. 409-419). IN: Zeitschrift fir die
Alttestamentliche Wissenschaft. Berlin, NY: de Gruyter 1995, Band 107. S. 410.

82 Andreas Schlile: Israels Sohn - Jahwes Prophet. Ein Versuch zum Verhéltnis von kanonischer Theologie
und Religionsgeschichte anhand der Bileam-Perikope (Num 22-24). Mlnster u.a.: Lit (Altes Testament und
Moderne, 17) 2001. S. 194.
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einem starken Kontrast zu den Bewohnern von Aram - der ausgewiesenen Heimat von

Bileam und der Familie von Abraham - stehen.

Fur diese Arbeit ist ein Aspekt in der ersten parole proverbiale von Interesse. Hier sagt
Bileam vom Volk der Israeliten:

9 Car du sommet des rochers je les vois,

et des collines je les apercois.

La, comme peuple, ils continuent de camper a I’écart,
et ils ne se rangent pas parmi les nations. (Nm 23, 9)

Bileam beschreibt sie hier als abgesondert von ihren Nachbarnationen. Weiter oben wurde
bereits auf die besondere Kleiderordnung der Israeliten eingegangen. Auch auf die
besonderen Essensvorschriften, die durch das Manna ausgedrickt wurden, wurde
eingegangen. Selbst die besonderen kultischen Gesetze fuhrten zu einer Absonderung.
Zu guter Letzt fuhrt nattrlich auch das Erwahltsein von Gott zu einer Absonderung der
Israeliten. Die Zeit, die die Israeliten in der Wuste verbracht haben, hat sie - wie an dieser
Stelle gezeigt wird - geformt und vereint. Hans-Jirgen Zobel geht ebenfalls auf das
Selbstverstandnis der Israeliten ein, wenn er flr diese Stelle zwei Lesarten anbietet: ,eine
geographische, also auB3ere, rAumliche Trennung Israels von den umwohnenden Vélkern®
und ,eine innere, Israels Wesensart betreffende Abgeschiedenheit oder religiése

Absonderung“183,

Wie in dieser kurzen Darstellung ersichtlich kommt Moses an keiner Stelle in diesem
Narratem vor. Damit nehmen diese drei Kapitel (Nm 22-24) eine Sonderstellung im
gesamten Pentateuch ein. An keiner anderen Stelle, beziehungsweise in keinem anderen
Narratem, wird Moses so lange Zeit nicht erwéhnt. Er tritt erst wieder beim Tod von Bileam
auf. Eine Erklarung mag sein, dass spéatere Generationen, die sich nicht mehr auf Moses
als Vermittler berufen kénnen, trotzdem den Schutz seines Gottes genieBen kdnnen, wenn
sie seine Gebote halten. Darauf geht auch Rainer Bickert mit den folgenden Worten ein:
,Der Grundbestand der Bileamerzdhlung [...], fuhrt am Beispiel Moabs die

Unangreifbarkeit des Volkes Israel durch Feinde vor, da sein Gott mit ihm ist.“184

183 Hans-Jurgen Zobel: Das Selbstverstandnis Israels nach dem Alten Testament (S. 281-294). IN: Zeitschrift
fur die Alttestamentliche Wissenschaft. Berlin, NY: de Gruyter 1973, Band 85. S. 282.

84 Rainer Bickert: Israel im Lande Moab (S. 189-210). IN: Zeitschrift fur die Alttestamentliche Wissenschatft.
Berlin, NY: de Gruyter 2009, Band 121. S. 205.
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Nachdem nun die einzelnen Zauberspriche Bileams immer einen Segen mit sich gebracht
haben, suchen die Moabiter einen anderen Weg, um sich der Israeliten zu entledigen. So
senden sie Frauen ins Lager der Israeliten, um die israelitischen Méanner zu betdren und
sie dazu zu bringen, ihrem Gott Baal zu opfern. Die Midianiterinnen scheinen somit die
Richtlinien genau gekannt zu haben, nach denen die Israeliten zu leben hatten. Dieses
Narratem bietet allerdings dem Enkelsohn von Aaron die Méglichkeit, als Vorbild in
Erscheinung zu treten: Er tétet die vermeintlichen Ré&delsfuhrer und folgt somit den
Geboten ihres Gottes (Nm 25, 6-9). Hier scheint die Grundlage fir die Uberlieferung
verankert zu sein. Alle bisherig betrachteten Narrateme enden immer wieder damit, dass
entweder Moses oder Aaron (oder dessen S6hne) das Volk davor bewahren, gegen

Gottes Gebote zu sundigen.

Nachdem diese Gefahr nun abgewendet scheint, folgt eine weitere Volkszéhlung. Auf
dieser Basis wird das Erbe - das verheiBene Land - verteilt (Nm 26f). Diese Kapitel sind
wiederum flr die Staatsgrindung wichtig, da sie als Basis der Landesverteilung dienen. In
dieser Erbverteilung tritt allerdings ein nennenswertes Problem auf. Die Tdochter des
Tselophehad beflirchten lGbergangen zu werden, da das Land nur auf ménnliche Erben
verteilt wird:

3 ,Notre pere est mort dans le désert, et pourtant il n’était pas au milieu de
'assemblée, c’est-a-dire de ceux qui se souleverent contre Jéhovah dans
'assemblée de Qorah, mais c’est pour son propre péché qu’il est mort ; et il n’a
pas eu de fils. 4 Pourquoi le nom de notre pére serait-il retranché du milieu de
sa famille, parce qu’il n’a pas eu de fils ? Oh | donne-nous une propriété au
milieu des freres de notre pére I“ (Nm 27, 3f)

Mit diesem Problem treten sie vor Moses. Als Vermittler tritt er vor Gott und erhélt folgende
Entscheidung:

[...] Si un homme, quel qu’il soit, meurt sans avoir de fils, alors vous devrez
faire passer son héritage a sa fille. 9 S’il n’a pas de fille, alors vous devrez
donner son héritage a ses fréres. 10 S’il n’a pas de freres, alors vous devrez
donner son héritage aux fréres de son pere. 11 Et si son pére n’a pas de fréres,
alors vous devrez donner son héritage a son parent par le sang qui est le plus
proche de lui dans sa famille, et celui-ci devra en prendre possession. [...] (Nm
27, 8-11)

Diese scheinbar leicht getroffene Entscheidung beinhaltet aber groBe und weitreichende
Veréanderungen. Diese Entscheidung beendet die rein patriarchale Erblinie. Diese wird fir
die gesamte Familie aufgegeben. Mit diesem Gebot haben auch die Frauen/TOchter das
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Recht, ein Landerbe anzutreten. Hinter dieser Geschichte verbirgt sich offenbar ein lang

andauerndes Substrat, das mit dieser Darstellung ausgedrickt werden soll.

5.8. Das Ende der Wanderschaft (in Nombres)

Das Volk der Israeliten ist mit Moses als ihrem Fuhrer also am Jordan angelangt. Damit
endet nicht nur die Wanderschaft, sondern auch die Regentschaft von Moses neigt sich
dem Ende zu. Gott sagt zu Moses:

12 [...] Monte dans cette montagne d’Abarim et vois le pays que je donnerai a coup sur
aux fils d’lsraél. 13 Quand tu l'auras vu, alors tu devras étre réuni a ton peuple, oui toi,
comme a été réuni Aaron ton frére, 14 puisque vous vous étes rebellés contre mon ordre
dans le désert de Tsin, lors de la querelle de I'assemblée, quand il s’agissait de me
sanctifier par les eaux, sous leurs yeux. Ce sont la les eaux de Meriba, a Qadesh, dans le
désert de Tsin. (Nm 27, 12-14)

Unmittelbar darauf folgt auch die Einsetzung von Josua als Moses’ Nachfolger. Hierflr
wird vom Hohenpriester das Ourim verwendet (Nm 27, 21), auf das weiter oben schon
eingegangen wurde. Auf diese Ersetzung wird an spéaterer Stelle noch genauer
eingegangen werden - sie wird im Deutéronome narrativ detailreicher umgesetzt.

Auf diese erste Erwdhnung der Ersetzung von Moses wird die Narration wieder
ausgesetzt. Es folgt ein Nachtrag an Geboten: hierbei geht es um genaue Passagebote,

die in jedem siebten Monat befolgt werden mussen (Nm 29).

Nach diesen Passageboten wird die Handlung in Bezug auf die Midianiter wieder
aufgenommen. In Nm 25 waren die Radelsfuhrer im Lager der Israeliten getOtet worden.
Nm 31 beschreibt nun, wie mit dem Volk der Midianiter verfahren wird: ,8 lls tuerent les
rois de Madian en méme temps que les autres qui furent tués, & savoir : Evi, Régem,
Tsour, Hour et Réba, les cing rois de Madian ; et ils tuerent par 'épée Balaam le fils de
Béor.“ (Nm 31, 8)

An dieser Stelle wird Bileam ebenfalls wieder erwahnt. Moses erklart in diesem Kapitel
auch, warum Bileam get6tet wurde: Die Idee, die Israeliten durch die moabitischen Frauen
zu verfuhren, scheint von ihm gekommen zu sein (Nm 31, 16). Dass Bileam hier unter
den Konigen von Moab erscheint, ist inhaltlich zu den vorigen Kapiteln widersprichlich.
Deshalb wird weithin angenommen, dass diese Passage nicht unbedingt zur

urspringlichen Bileam-Geschichte gehorte8s.

185 Vgl. dazu: Elias Auerbach: Moses. Amsterdam: Ruys 1953. S. 191.
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Nm 32 nimmt die Inbesitznahme des verheiBenen Landes bereits voraus, indem es zwei
Stdmme - Ruben und Gag - beginnen lasst zu siedeln. Sie mussen allerdings schworen,
dass sie ihren Bridern in der Schlacht um das verheiBene Land in vorderster Reihe
beistehen. Textinhdrent betrachtet unterstehen diese zwei Stdmme somit nicht mehr der
Macht von Moses, da sie fur sich bereits eine Heimat gefunden haben. In diesem Sinne
kann gesagt werden, dass seine Macht in dem MaBe schwindet, wie seine Aufgabe erfillt
scheint. Archdologisch betrachtet ist diese Stelle erst im Nachhinein an die Narration
angefugt worden. Elias Auerbach erwahnt dazu: ,Woher sollten gerade diese beiden
Stdmme nach einer 40-jahrigen Wistenwanderung viel Vieh haben? [...] Da diese
Darstellung unmdglich ist und wir von einer spateren Ueberwanderung der beiden
Stdmme ins Ostjordanland nichts hoéren, folgt auch von hier aus, dass sie zur Zeit

Mosches bereits dort anséssig waren.“186

In Bezug auf die Staatsgrindung ist Nm 34 sehr aussagekréftig. In Nm 26 wurden die
einzelne Stdmme gezahlt, um das Erbe aufzuteilen. In Nm 34 3-12 wird nun das Land, das

ihnen als Besitz gegeben werden soll, geographisch abgestecki.

Nm 35 beschreibt einen wichtigen Aspekt der israelitischen Juristik. Insofern stehen diese
Kapitel auch mit der Staatsgrindung in Verbindung. Hier werden das erste Mal die
Zufluchtsstadte genauer beschrieben. Diese waren bereits in Ex 21, 12 angedeutet
worden. In Dt 19, 1-13 wird wiederum darauf eingegangen - allerdings in leicht verénderter
Form. Diese Stadte werden den Leviten Ubergeben, die sonst keinen Erbbesitz im Land
bekommen sollen. Dorthin dirfen Mérder fllichten, die einen Mord unbeabsichtigterweise
begangen haben. Vor wem sollten sie flichten kbnnen? ,12 Les villes devront vous servir
de refuge contre le vengeur du sang, pour que I’homicide ne meure pas avant de s’étre
tenu devant 'assemblée pour le jugement.” (Nm 35, 12)

Der mosaische Gesetzestext geht hier auf den Blutrdcher ein. Diesem war es erlaubt,
einen Morder straffrei zu toten. Jedem Morder sollte aber die Méglichkeit geboten werden,
vor einer Richterversammlung befragt zu werden. Dafur werden hier Zufluchtsstadte ins
Leben gerufen. ,Die Blutrache [...] gibt in ihrer Abscheulichkeit einen plastischen Eindruck

von der Rechtsverwirklichung in vorstaatlichen Epochen. [...] Der Ausweg konnte nur darin

186 Elias Auerbach: Moses. Amsterdam: Ruys 1953. S. 188.
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bestehen, daB man Rache und Schadensregulierung unparteiischen Instanzen Ubertrug,
anders ausgedrickt Gerichten.“187 Mit dem hier in Nm 35 aufgezeichneten Gesetz
befinden wir uns rechtsgeschichtlich genau an der Nahtstelle zwischen dieser
vorstaatlichen und der staatlichen Epoche. Wird der Mérder fur unschuldig erklart, so wird
ihm das Leben geschenkt. Allerdings muss er trotzdem gewisse Regeln befolgen:

25 Et 'assemblée devra délivrer ’lhomicide de la main du vengeur du sang, et
'assemblée devra le faire retourner a sa ville de refuge ou il s’était enfui, et il
faudra qu’il y habite jusqu’a la mort du grand prétre qui a été oint de I'huile
sainte. 26 “ * Mais si vraiment I’'homicide sort des frontieres de sa ville de refuge
ou il viendra a s’enfuir, 27 et si le vengeur du sang le trouve réellement en
dehors des frontiéres de sa ville de refuge, et si le vengeur du sang tue bel et
bien I’'homicide, il n’est pas coupable de meurtre. (Nm 35, 25-27)

Die Blutrache wird mit diesem Gesetz also nicht aufgehoben, aber es wird versucht, diese
abzuschwéchen, beziehungsweise die Wut und die blutige Handhabung, die dahinter

steckt, zu kanalisieren.

87 Roman Herzog: Staaten der Frihzeit. 1998. S. 81.
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6. Moses’ Herrschaft endet

Das Buch Deuteronomium spielt szenisch in den Gefilden von Moab und
prasentiert narrativ die Ereignisse am Todestag des Mose, 40 Jahre (!) nach
dem Auszug aus Agypten (1,3; 32,48); das Buch schlieBt mit dem Tod des
Mose und mit 34, 10-12 als Kolophon des ganzen Pentateuch [...].188

Im letzten Buch des Pentateuchs werden viele Episoden aus den vorangegangenen
Blchern noch einmal aufgegriffen. Narrativ wird diese Wiederholung dadurch begrindet,
dass Moses die gesamte Wanderung in seiner Abschlussrede noch einmal aufgreift.

In dieser Abschlussrede erklart Moses noch einmal, warum er nicht in das VerheiBene
Land einziehen darf:

27 Monte au sommet du Pisga, leve les yeux vers I'ouest et vers le nord, vers le
sud et vers l'est, et vois de tes yeux, car tu ne traverseras pas ce Jourdain. 28
Etablis Josué dans sa charge, encourage-le et fortifie-le, car c’est lui qui
traversera devant ce peuple, et c’est lui qui les fera hériter du pays que tu vas
voir. (Dt 3, 27f)

An dieser Stelle wird also nicht nur das Abdanken von Moses narrativ umgesetzt, sondern
auch die Ersetzung durch Josua géttlich begrindet. Auf diese vorweggenommene
Herrscherersetzung - sie wird erst am Ende des Buches endgiltig vorgenommen - folgt
eine Wiederholung zahlreicher Gebote, die in diesem Bibelbuch teilweise noch detaillierter
dargestellt werden. Moses weist die Israeliten auch noch einmal darauf hin, dass sie alle
die Gebote halten mussen, die ihren Vorvatern gegeben worden waren: ,3 Ce n’est pas
avec nos ancétres que Jéhovah a conclu cette alliance, mais avec nous, tous ceux d’entre
nous [qui sont] vivants ici aujourd’hui.“ (Dt 5, 3). Am Beginn dieser Arbeit wurde bereits
erwahnt, dass mit der Moses-Narration ein groBer Umbruch im Verhalten Gottes mit den
Menschen stattfindet. An dieser Stelle wird dieser Aspekt noch einmal aufgegriffen, Gott
hat far sich keine Einzelperson ausgewahlt, wie das noch bei den Patriarchen der Fall war,
sondern ein ganzes Volk - und damit auch die noch kommenden Generationen dieses
Volkes. Moses gibt auch einen Grund dafir an, warum gerade sie ausgesucht worden
waren: ,8 Mais c’est parce que Jéhovah vous aimait et parce qu’il gardait le serment qu’il
avait juré a vos ancétres, que Jéhovah vous a fait sortir a main forte, afin de te racheter de

la maison des esclaves, de la main de Pharaon le roi d’Egypte. (Dt 7, 8)

88 Erich Zenger: Einleitung in das Alte Testament. 7. durchges. u. erw. Aufl. Mit einem Grundriss der
Geschichte Israels von Christian Frevel. Stuttgart: Kohlhammer (Kohlhammer-Studienblicher Theologie, 1,1)
2008. S. 67.
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Es wurde bereits auf die besondere Kleiderordnung der Israeliten hingewiesen, die sie als
Volk kennzeichnen sollten. Mit diesem Gewand wird in der Narration noch ein Wunder
verbunden: ,5 ‘ Pendant que je vous guidais dans le désert, quarante ans durant, vos
vétements ne se sont pas usés sur vous, et ta sandale ne s’est pas usée a ton pied.“ (Dt
29, 5)

Roman Herzog erwédhnt in Bezug auf die Grundbedurfnisse des Menschen: ,Er [der
Mensch] benétigt Nahrung und Wasser, ohne die er dem Verhungern und Verdursten
preisgegeben ware. Er braucht Kleider, um nicht zu erfrieren, und zu dem gleichen Zweck
eine Wohnung.“189 Moses prasentiert sich ruckblickend als guter Herrscher, da er fur sein
Volk in allen Belangen sorgte. Diese Versorgung konnte er mit seinem Helfer
aufrechterhalten. Das Volk erhalt Wasser durch Quellen, die von Moses auf wundersame
Weise gefunden und gedffnet werden, das Essen kommt vom Himmel und auch bei der
Kleidung verweist die Narration auf eine wundersame Erhaltung. Moses prasentiert sich
nicht nur selbst als der richtige Herrscher dieser Wanderung, sondern er wird auch narrativ
als der ideale Fuhrer dargestellt. Diese Herrschaft muss aber mit dem Ende der
Wanderung ebenfalls ein Ende finden.

Vor dem Ende seiner Herrschaft schreibt Moses das Gesetz noch in ein Buch, das seinen
Tod Uberdauern soll. Selbst an dieser Stelle geht er aber noch auf das oftmalige Murren
gegen seine Herrschaft ein:

24 Et il arriva ceci : dés que Moise eut achevé d’écrire dans un livre les paroles
de cette loi, jusqu’a leur fin, 25 Moise se mit a donner ordre aux Lévites, les
porteurs de I'arche de l'alliance de Jéhovah, en disant : 26 “ Prenant ce livre de
la loi, vous devrez le placer a c6té de l'arche de l'alliance de Jéhovah votre
Dieu, et la il devra servir de témoin contre toi. 27 Car moi, je connais bien ton
esprit de rébellion et ton cou raide. Si aujourd’hui, tandis que je suis encore
vivant avec vous, vous vous étes, vous, par votre facon d’agir, montrés rebelles
envers Jéhovah, alors combien plus apres ma mort ! (Dt 31, 24-27)

Moses erscheint hier Uberaus pessimistisch. Betrachtet man die Narration und die
zahlreichen Versuche, sich seiner Herrschaft zu widersetzen, lasst sich dieser
Pessimismus aber narrativ erklaren. Der Zeuge, der im obigen Zitat erwahnt wird, wird
bereits im vorangegangenen Kapitel in einer der berihmtesten Stellen seiner
Abschlussrede aufgegriffen: ,19 Oui, je prends aujourd’hui a témoin contre vous les cieux
et la terre, que j’ai mis devant toi la vie et la mort, la bénédiction et la malédiction ; et tu

dois choisir la vie, afin que tu restes en vie, toi et ta descendance,” (Dt 30, 19)

89 Roman Herzog: Staaten der Frihzeit. 1998. S. 71.
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Moses legt hier noch einmal den Fokus auf die Segnungen, die das Volk genieBen kdnnte,

wenn sie auf ihn - und in der Folge auf Josua - héren wirden.

Eine letzte Erwahnung finden auch die Wasser von Meriba, die narrativ den Grund liefern,
warum Moses nicht ins VerheiBene Land einziehen darf. Dt 33, 8 erwéhnt einen Kampf
zwischen Moses und seinem Gott bei den Wassern von Meriba:

Gott stritt mit Mosche (oder Mosche mit Gott) bei Meriba. [...] Ein solcher
Wettkampf hat seinen Preis - wenn der Mensch Uber die Gottheit siegt. In der
Erz&hlung Ex. 34 ist dieser Preis, wie wir zeigten, augenscheinlich die Lade. In
der Anspielung des Mosche-Segens ist der Preis durchaus klar: Es sind die
Urim und Tummim, die Mosche bei dieser Gelegenheit der Gottheit
abgewonnen hat.“190

Diese Lesart lasst sich auch mit einer anderen Stelle aus der Bibel belegen: Gn 32, 24-30.
An dieser Stelle ringt Jakob mit einem Engel Gottes. Fur sein Ausharren wird er dann von
ihm gesegnet. Allerdings wird ihm auch eine Verletzung beigebracht. Frazer bietet
zahlreiche Geschichten, in denen sterbliche Manner mit Géttern/gottahnlichen Gestalten
um ihren Segen gerungen haben. Er sieht in der nachtlichen Gestalt dieser Episode, die
auf viel dltere narrative Wurzeln zurtuckgeht, einen Flussgott!91.

Narrativ betrachtet gibt es also mehrere Mdglichkeiten, dieses Einzugsverbot zu
begrinden. Elias Auerbach geht hier auf einen Kampf ein, bei dem Moses zwar etwas -
die zwei Lossteine - gewinnt, aber auch einen Verlust hinnehmen muss - das Verbot
seines Einzuges. Weiter oben wurde erwéhnt, dass ihm der Einzug verboten wird, da er
bei diesem einen Wunder die Ehre nicht seinem Gott gegeben hat. Betrachtet man dieses
Verbot aber aus der Sicht der Herrscherersetzung, so lasst sich eine plausible Lésung
finden: Moses wird in der gesamten narrativen Darstellung als guter Herrscher fur die
Wanderung beschrieben. Mit dem Ende der Wanderschaft muss auch seine Herrschaft
zwangslaufig enden. Josua hatte sich im Laufe der Narration als geeigneter Nachfolger
herauskristallisiert - dieser wird von Anfang an als Schlachtenfuhrer dargestellt. Seine
Nahe zu Moses wird auch an zahlreichen Stellen immer wieder erwdhnt. So wird er
beispielsweise in Nm 11,28 als der Diener von Moses bezeichnet, der ihm schon seit
seiner Jugend dient.

So einen Schlachtenfiihrer benétigt das Volk in der Folge, wenn es das VerheiBene Land

einnehmen mdéchte. Die Aufgabe von Moses bestand in der Narration darin, das Volk mit

190 Elias Auerbach: Moses. Amsterdam: Ruys 1953. S. 150.

191 James George Frazer: Folk-Lore in the Old Testament. Studies in comparative religion, legend and law .
London: Curzon Press (The collected works of J. G. Frazer, Volume XIIl) 1994. S. 412.
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seinem Gott zu verbinden, was durch die zahlreichen religidsen Gebote geschehen ist.
Roman Herzog sagt dazu: ,Ein Volk, das sich generationenlang auf Wanderung befunden
hat, muB3 Uber Herrschaft und Fuhrung ganzlich anders denken als ein seBhaftes Volk
[...].192% Diese Tatsache wird, wie gerade gezeigt, in der Mosesgeschichte narrativ
verarbeitet, aber in einem symbolisch stark aufgeladenen Narratem.

Narrativ wird das Lebensende von Moses in Dt 34 dargestellt:

1 Alors Moise se mit a monter des plaines désertiques de Moab au mont Nebo,
au sommet du Pisga, qui fait face a Jéricho. Puis Jéhovah lui fit voir tout le pays
[...] 5 Aprés cela Moise le serviteur de Jéhovah mourut 1a, au pays de Moab,
sur l'ordre de Jéhovah. 6 Il 'enterra alors dans la vallée, au pays de Moab, en
face de Beth-Péor, et personne n’a jamais connu sa tombe jusqu’a ce jour. 7
Moise était agé de cent vingt ans a sa mort. Son ceil ne s’était pas affaibli et sa
puissance vitale ne s’était pas enfuie. (Dt 34, 1.5-7)

Fir Ludwig Bieler ist die narrative Darstellung des Lebensendes von Moses prototypisch
far die Darstellung von Heiligen: ,Rustigkeit bis ins hohe Alter (Deut. 34, 7), Weihe des von
Gott bestimmten Nachfolgers (34, 9), vor allem aber die breit angelegte Abschiedsrede,
die den Hauptteil des Deuteronomion ausmacht.“193 An einer anderen Stelle fugt er noch
hinzu: ,Fast immer stirbt er eines auBerordentlichen Todes. [...] Doch auch wenn sein Tod
kein gewaltsamer ist, fehlt es nicht an wunderbaren Ziigen: gerne zieht sich der Sterbende

zurlick, um ohne menschliche Zeugen aus der Welt zu scheiden.“194

Auch in anderen literarischen Texten lasst sich diese Vorgehensweise nachweisen. Hat
der Vermittler seine Aufgabe erflllt (hier: Moses), zieht er sich ohne weitere Zeugen
zurlick. Hermann Hesse lasst in seiner Erzahlung Siddhartha den Fahrmann Vasudeva,
der fur Siddhartha der Vermittler zum Wissen - dargestellt als der Fluss - ist, auf die
gleiche Art verschwinden, als Siddhartha die Erleuchtung gefunden hat. Vasudeva sagt in
der Erzahlung: ,Ich habe auf diese Stunde [der Erleuchtung von Siddhartha] gewartet,

Lieber. [...] Nun ist es genug. Lebe wohl, Hitte, lebe wohl, FluB, lebe wohl, Siddhartha!“195

192 Roman Herzog: Staaten der Friihzeit. Urspriinge und Herrschaftsformen. 2., Gberarb. Auflage. Mlnchen:
Beck 1998. S. 16.

193 Ludwig Bieler: Theios anér. Das Bild des ,gdéttlichen Menschen® in Spétantike und Friihchristentum. Bd 2:
Ausfihrungen und Interpretationen. Wien: Héfels 1935. S. 8.

194 Ludwig Bieler: Theios anér. Das Bild des ,géttlichen Menschen® in Spétantike und Friihchristentum. Bd 1:
Problem und Quellen. Wien: Héfels 1935. S. 44.

195 Hermann Hesse: Siddhartha. Eine indische Dichtung. Frankfurt: suhrkamp (suhrkamp taschenbuch, 82)
1953. S. 110.

89



Bisher lag der Fokus fast zur Ganze auf Moses. Zu Beginn der Abhandlung wurde gezeigt,
dass die Narration seiner Jugend mit dem Initiationsschema von Metzeltin/Thir in
Verbindung zu bringen ist. In der Folge wurde gezeigt, dass die Erzdhlung auch die
Etappen der prototypischen Herrscherersetzung durchlaufen. Ein letzter Schritt soll nun in
der Abstraktion von Moses liegen. Lasst man Moses als Einzelperson einmal auBer Acht
und konzentriert sich nur auf die neu gegrundete Religion, so erkennt man die Basis der

gesamten Narration genauer. Dies soll nun im folgenden Kapitel dargestellt werden.
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7. Religionsstiftung und Initiation

Wie an mehreren Stellen gezeigt wurde, sind nicht alle Narrateme immer
handlungslogisch erklarbar. Horst Seebass sagt dazu: ,Die historisch-kritische Forschung
[...] ist zu dem Ergebnis gekommen, daB dem in ihm Erz&hlten eine historische
Wirklichkeit nicht entspricht. [...] Das Buch Numeri verzeichnet vielmehr so etwas wie eine

theologische »Geschichte«, besser noch: eine theologisch-didaktische »story«.“196

Der bereits erwahnte veréanderte Blickwinkel, mit dem die Narration gelesen werden soll,
liegt folgendem Zitat von Jan Assmann zugrunde. Er erklart den Aufenthalt in der Wuste
wie folgt:

Die Wiiste ist die Gegenwelt Agyptens und daher der geeignete Rahmen fiir die
Griundung einer Gegenreligion, die in allem, woflir Agypten steht, ihr Anderes,
die schlechthinnige ,Siinde’ erblickt. Der Auszug aus Agypten ist der
Grundungsakt einer Religion, die auf Weltbeheimatung verzichtet, um Gott
nahe zu sein. [...] Agyptens Rolle in der Exodus-Geschichte ist nicht historisch,
sondern mythisch: sie gehdrt bestimmend zum Selbstbild derer, die diese
Geschichte erzahlen. Agypten ist der Mutterleib, aus dem das auserwahlte Volk
hervorging [...]197

Besonders die Begriffe ,Gegenwelt* und ,Gegenreligion® verandern den Fokus.

Der Bericht kann nicht nur als Initiation von Moses in die Herrschaftsgewalt gelesen
werden. Sublimiert man die neu gegriindete Religion und ihre Vertreter (das Volk Israel) in
eine Person und lasst diese synthetische Figur die prototypische Initiationssequenz98
durchlaufen, so merkt man, dass die gesamte Narration dieser Sequenz entspricht:

Zu Beginn wird der Weggang von zuhause dargestellt. Aus dem SchoB des &gyptischen
Vielgétterglaubens erwéchst nach und nach eine neue Religion. Die in Agypten lebenden
Menschen - mit Moses an ihrer Spitze - verlassen das Land. Die neue Religion - vertreten
durch ihre Anhénger - Uberschreitet eine Grenze und wird an einem bestimmten Ort
isoliert. Die Uberschreitung der Grenze wird narrativ mit der Durchquerung des Roten
Meeres/des Schilfmeeres magisch ausstaffiert.

Die Anhéanger der neuen Religion verbringen eine lange Zeit am Berg Sinai, wo Moses die

ersten Gesetze Ubermittelt. Am Berg Sinai erscheint eine ,unheimliche Gestalt, die ein

196 Horst Seebass: Numeri. 1. Teilband: Numeri 1,1 - 10,10. Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag
(Biblischer Kommentar - Altes Testament, 4) 2012. S. 39*.

197 Jan Assmann: Moses der Agypter: Entzifferung einer Gedéchtnisspur. Ungekirzte Ausgabe. Frankfurt:
Fischer Taschenbuch Verlag (Fischer Taschenbicher, 14371) 2011. S. 246f.

198 Vgl. Michael Metzeltin, Margit Thir: Textanthropologie. Wien: praesens (Bachelor Studies, 3) 2012. S. 55.
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Wesen aus dem Jenseits symbolisiert und die durch Gebrull und ihre Gewalttatigkeit die
Initianden erschreckt. Diese Funktion erflllt in der Narration Gott, der durch Donner und
Blitze die Israeliten erschreckt und sie auf Abstand halt:

18 Or tout le peuple voyait les tonnerres et le flamboiement des éclairs, le son
du cor et la montagne fumante. Lorsque le peuple vit cela, alors il frémit et se
tint a distance. 19 Et ils disaient a Moise : “ Parle avec nous, toi, et que nous
écoutions, mais que Dieu ne parle pas avec nous, de crainte que nous ne
mourions. “ (Ex 20, 18f)

Moses Ubernimmt hier die Rolle des Helfers, da er fir das Volk als Mittler fungiert. Zur
Initiation gehdren Rituale, wie die Beschneidung. Auch diese wird an den Anh&ngern
durchgefihrt - narrativ gesehen allerdings erst an spaterer Stelle. Nachdem die Israeliten
den Jordan Uberquert haben - und somit die andere wieder Welt verlassen haben -
mussen alle ménnlichen Israeliten beschnitten werden:

4 Voici la raison pour laquelle Josué fit cette circoncision : tout le peuple qui
était sorti d’Egypte, les males, tous les hommes de guerre, étaient morts dans
le désert, pendant la route, tandis qu’ils sortaient d’Egypte. 5 Car tout le peuple
qui était sorti était circoncis, mais tout le peuple qui était né dans le désert,
pendant la route, tandis qu'il sortait d’Egypte, on ne 'avait pas circoncis. (Josué
5, 4f)

Die Beschneidungssequenz wird narrativ nach hinten verlegt. Die nun folgende ,Lehr- und
Ubungszeit“ wird noch in der anderen Welt abgelegt. Die Wanderung vom Berg Sinai bis
zum Jordan kann als Ubungszeit gesehen werden. Beispielsweise zeigt Nombres 15,
32-36, dass es immer wieder zu Ubertretungen des Gesetzes kam, da den Anhéngern der
neuen Religion die vielen Gesetze noch nicht zur Génze vertraut waren. Zum endguiltigen
Erlernen der Gebote war also mehr Zeit nétig - die Anhdnger mussten deshalb weitere 40
Jahre in der Wiste umherwandern, um das Training abzuschlieBen. Nachdem diese
Ubungszeit beendet ist, wird die ,Gegenwelt, wie sie Jan Assmann nennt, wieder
verlassen. Die Riickkehr wird narrativ der ersten Uberquerung dhnlich beschrieben:

14 Et voici ce qui se passa : quand le peuple partit de ses tentes, juste avant de
traverser le Jourdain, avec, devant le peuple, les prétres qui portaient I'arche de
I'alliance, 15 et dés que les porteurs de I’Arche furent arrivés jusqu’au Jourdain
et que les pieds des prétres qui portaient ’Arche eurent trempé au bord des
eaux (or le Jourdain déborde sur toutes ses rives durant tous les jours de la
moisson), 16 alors les eaux qui descendent d’amont s’arréterent. [...]“ (Josué 3,
14-16)

Das Verlassen der Gegenwelt wird somit auf die gleiche magische Weise narrativ
umgesetzt. Bei Metzeltin/Thir wird der Initiierte bei der Ruckkehr ,als neuer Mensch®

beschrieben. Auch diesem Aspekt wird in der Narration Rechnung getragen. Moses kann
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das Land nicht betreten - so wie alle anderen Méanner und Frauen, die aus Agypten
ausgezogen waren. Somit kehren - narrativ gesehen - wirklich neue Menschen aus dieser
anderen Welt zurlck:

22 Mais tous ces hommes qui ont vu ma gloire et mes signes que j’ai accomplis
en Egypte et dans le désert, et qui pourtant m’ont mis a I'épreuve ces dix fois et
n’‘ont pas écouté ma voix, 23 ne verront jamais le pays au sujet duquel j’ai fait
serment a leurs péres ; oui, tous ceux qui manquent de respect envers moi ne
le verront pas. (Nm 14, 22f)

Die Anhénger der neuen Religion kénnen als neue Menschen in die Welt aufgenommen
werden. In der Narration erfolgt dies durch die Ubernahme des verheiBenen Landes

Kanaan, welche im Buch Josua beschrieben wird.

Diese Darstellung zeigt, dass in der Geschichte, die im Pentateuch Uberliefert wird,
zahlreiche rituelle Textmuster kompiliert werden. Im Exodus findet man die prototypische
Knaben-Initiationssequenz am Beispiel von Moses wieder. Zuséatzlich dazu findet eine
Kénigsersetzung statt, in welcher der vorher initiierte Knabe Moses als Pratendent auftritt.
Schlussendlich verlauft die Religionsstiftung ebenfalls nach der prototypischen Form der

Initiation, wie sie Metzeltin/Thir postulieren.
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8. AbschlieBende Bemerkungen

Die besondere Leistung, die diese Narration mit sich bringt, ist die Tatsache, dass sie einer
Gruppe hilft, sich selbst als Volk zu sehen und sich von ihren umliegenden Vélkern
abzugrenzen. Michael Metzeltin weist auf folgende Bereiche hin, die fur die Identifizierung
eines Volkes maBgeblich sind: ,Eigenbezeichnung, Territorialitdt, Herkunft, Sprache, Riten
und Religion, Gesetzgebung und Verwaltung, Kriegfihrung/Konfliktaustragung,
Bewusstsein einer gemeinsamen historischen Vergangenheit, Kleidung/Mode,
Essensgewohnheiten, bestimmte moralische Eigenschaften, Leistung in Technik und
Kunst“199,

Ob nun Moses eine historisch belegbare Person ist oder nicht, sei dahingestellt. Die
Narration, die von seinem Leben berichtet schafft es, das Volk der Israeliten bis heute zu
vereinen. Darauf geht auch Johannes Lehmann mit folgenden Worten ein: ,Bereits in
einem anderen Zusammenhang war deutlich geworden, daB die Bibel den Moses
bestimmt nicht wegen seiner Flhrungseingenschaften so stark in der Erinnerung behalten
hat, sondern als »Mann Gottes«, der seinem »Volk« einen eigenen Gott als Retter in der

Not mitbrachte, mit ihm einen Bund schlo und von ihm die Gebote erhielt.“200

Die Eigenbezeichnung ,lIsraeliten” geht zurick auf die Zeit der Patriarchen (Gen 32, 28).
Der Name lIsrael stammt demnach von Gott und wurde dem Jakob gegeben. Darin ist
auch die Herkunft des Volkes begrindet. Das sogar sprichwértlich gewordene ,Land, das
von Milch und Honig flieBt* wurde den lIsraeliten schon frih in ihrer Geschichte
versprochen, erst mit Moses nimmt die Narration aber einen konkreten Weg dorthin ein.
Moses befreit in der Narration das Volk aus Agypten und bringt es bis an die Furten des
Jordan. Er nimmt also eine Mittlerrolle ein, er fuhrt das Volk bis zum gelobten Land. Im
Bereich der Riten und der Religion nimmt Moses eine besondere Stellung ein. Er wird als
der Grunder der Religion dargestellt, als direkter Mittler zu dem einen wahren Gott. Die
Regeln, die bei seiner Anbetung befolgt werden muissen, werden durch Moses dem Volk
Ubermittelt. Sein Bruder Aaron nimmt dabei die Stelle des Hohenpriesters ein. Auch in der
Gesetzgebung und Verwaltung ist die Figur des Moses als Vorbild dargestellt. Ihm werden

nicht nur die Zehn Gebote in den Mund gelegt, sondern auch zahlreiche weitere Gesetze,

199 Michael Metzeltin: Nationalstaatlichkeit und Identitét: ein Essay lber die Erfindung von Nationalstaaten.
Mit einem Epilog von Benita Ferrero-Waldner. Wien: 3 Eidechsen-Verlag (Cinderella, 4) 2000. S. 58f.

200 Johannes Lehmann: Moses - der Mann aus Agypten. Religionsstifter, Gesetzgeber, Staatsgriinder.
Hamburg: Hoffmann und Campe. 1983. S. 260.
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die nicht nur im Bereich der Religion ihre Anwendung finden, sondern auch im Alltag der
Israeliten splrbar waren. Wolfgang Oswald meint zur politischen Darstellung in der
Narration des Alten Testaments:

Es handelt sich um theologisch-politische Programmtexte, und daher sind sie
auch nicht einfach Abbild der staatlichen oder gesellschaftlichen Verfasstheit
Israels zur Zeit ihrer Abfassung, vielmehr sind sie ein - mdglicherweise
unvollstandiges - Abbild des damaligen gesellschaftlichen Diskurses Uber diese
Fragen.201

Auch im Bereich der Kleidung/Mode konnte man nach den einzelnen Anweisungen von
Moses die Israeliten sehr schnell erkennen. Diese Kleidervorschriften sind bis heute (mit
einigen Modifikationen) erhalten geblieben. Die Essgewohnheiten werden nicht nur in der
Narration besonders herausgearbeitet. So erhalt das Volk das Manna - die Speise der
Engel - und sondert sich dadurch von seiner Umgebung ab. Auch die realistischeren
Gesetze in Bezug auf Essgewohnheiten sondern sie von ihren Nachbarnationen ab. Als
besondere Leistung in Technik und Kunst kann die Beschreibung der Stiftshiitte gesehen
werden. Der Bibelbericht gibt genaue Auflistungen der verwendeten Materialien und der
Machart der kultischen Gegenstédnde. Auch die eingesetzten Arbeiter werden im Bericht

namentlich erwahnt.

Das Buch Deutéronome endet mit den folgenden Worten, die ebenfalls auf die besondere
Stellung des Moses innerhalb des religidésen Kontextes aufzeigt:

10 Mais il ne s’est encore jamais levé en Israél de prophete comme Moise, que
Jéhovah connaissait face a face, 11 ni quant a tous les signes et miracles que
Jéhovah I'envoya faire au pays d’Egypte, a I'égard de Pharaon, de tous ses
serviteurs et de tout son pays, 12 ni quant a toute la main forte et a toute la
grande et redoutable puissance que Moise mit en ceuvre sous les yeux de tout
Israél. (Dt 34, 10-12)

201 Wolfgang Oswald: Staatstheorie im Alten Israel. Der politische Diskurs im Pentateuch und in den
Geschichtsblichern des Alten Testaments. Stuttgart: Kohlhammer 2009. S. 10.
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9. Résumé en langue francaise

Les hiérarchies politiques et administratives existent depuis le début de I'histoire humaine.
Pour unifier un peuple il est nécessaire d'avoir un nom, une propre langue et un territoire
dans lequel on trouve assez de ressources pour subvenir aux besoins de base de chaque
membre du groupe. Trés souvent les rites et la religion deviennent un trait distinctif. Avec
le temps méme une histoire commune devient de plus en plus importante.

Plus une société grandit, plus elle devient complexe et difficile a gérer. De ce fait, une
hiérarchie gouvernementale devient de plus en plus inévitable. Celui qui gouverne doit
garantir a ses sujets qu'il ait la possibilité de maintenir I'ordre. Quand le moment arrive ou
il ne posséde plus cette capacité, il devient un fardeau pour le groupe- une surcharge qu'il
faut éliminer ou - du moins - remplacer. L'histoire humaine nous montre que le
remplacement de celui qui exerce le pouvoir est un mode d’assainissement omniprésent.
Cette réalité se manifeste, non seulement dans »la réalité historique«, mais aussi dans les
textes littéraires. Michael Metzeltin et Margit Thir ont écrit pour ce remplacement un
schéma prototypique qui, selon eux, peut étre trouvé dans les textes qui traitent ce sujet.
Dans ce travail on voulait répondre a cette question:

- Est-ce que ce schéma peut étre utilisé dans l'interprétation de textes de différentes

sources historiques et culturelles?

On a commencé par choisir un petit nombre de textes. Un conte breton écrit en francgais a
servi comme base. Grace a ce texte on a décrit et expliqué le schéma prototypique de
I'initiation et du remplacement d’un roi. Par la suite on a analysé la biographie narrative de
Moise décrite dans le Pentateuque. Le texte n’est certes pas francgais, mais la bible peut
étre considérée comme un livre bien établi dans la culture occidentale. En plus, la
narration de I'exode contient de fortes similitudes comparée avec le conte breton Les trois
poils de la barbe du diable. La base scientifique pour ce travail se trouve dans le livre

Textanthropologie de Metzeltin/Thir.

Dans le deuxiéme chapitre on a présenté brievement l'idée qui se trouve derriere le
pouvoir. On a vu que la motivation de régner sur d’autres humains se manifeste déja tres

tét dans 'histoire humaine. Dans la suite on a cité les textes littéraires qui avait pour but
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de soutenir sa propre prétention a la domination, comme par exemple /I principe de

Machiavel. On a montré les sources et la propagation de ces textes.

Aprés cette description de la méthode dans le deuxieme chapitre, on a traité dans le
chapitre 3 la version écrite de Francois-Marie Luzel du conte Les trois poils de la barbe
d’or du diable. On a choisi ce conte, parce que ce type de conte est trés répandu surtout
en Europe, spécialement en Bretagne. Il est intéressant qu’au début le protagoniste - le
prétendant - a été abandonné dans un petit berceau de verre. La méme réalisation
littéraire se trouve dans la biographie narrative de Moise. Cette forme d’abandon se trouve
également dans la vie de Sargon. Deux explications differentes ont été donné. Selon la
psychanalyse cette représentation symbolise I'accouchement, mais vue de linverse.
James George Frazer se réfere a une vielle coutume selon laquelle on avait jeté les bébés
dans I'eau pour vérifier si le nouveau né était un batard ou non.

Puis, le jeune homme recevra une certaine formation qui fait partie de linitiation. Le but
c’est que l'initiand devient un membre utile de la communauté. Aprés avoir montré d’étre
initi€ au monde adulte, le prétendent doit effectuer plusieurs taches qui lui désignent d’étre
le vrai prétendent ayant le droit de remplacer le roi et de marier sa fille. Ces taches sont en
général indissoluble. C’est la raison pour laquelle I'initiand recoit I'aide d’'un étre surnaturel.
Dans les contes, ce rOle de marraine est souvent endossé par des fées. Dans le conte
analysé c’était au début un maltotier et puis la mere du diable qui lui venaient en aide.
Aprés avoir effectué une tache quasiment insoluble - la recherche de trois poils d’or de la
barbe du diable - le prétendant est prét a remplacer le roi. Dans le texte de base le roi
meurt et est ainsi remplacé par le vrai prétendant, qui épouse en méme temps la

princesse.

L’analyse de la biographie littéraire de Moise commence dans le chapitre 4. Le début de la
narration suit de prés le schéma de linitiation d’'un garcon. On vient de mentionner
I'exposition du bébé dans un petit berceau. Sa formation s’effectue dans une premiere
étape a la cour royale du Pharaon égyptien. Apres la fuite de Moise, sa formation touche a
sa fin. A Madian, il devient berger, symbole pour sa capacité de subvenir aux besoins du
groupe. Cela peut également étre vu comme présage littéraire pour son aptitude de
régner. Dans cet »autre-monde« il fait également la connaissance de son aide surnaturel,
c’est-a-dire son dieu. Moise ne peut accomplir sa tache qu’avec le soutien de lui (son

aide). Mais avant que Moise ne revienne en Egypte, la narration mentionne la
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circoncision, signe pour son initiation. Nous venons de dire que le vrais prétendants
doivent toujours étre initiés.

La présentation narrative de I'’épreuve du prétendant est trés connu. On utilise les dix
plaies comme dicton méme aujourd’hui. Dans ce travail on a montré que la plupart des
plaies se référait a des dieux égyptiens. A cause de cela, on peut dire que ce n’était pas
seulement la guerre entre deux hommes, mais aussi entre deux religions, dont on a parlé
plus tard. Au début les magiciens de Pharaon pouvaient faire les mémes miracles, mais au
fur et a mesure Moise prenait le dessus sur eux. Apreés avoir gagné cette compétition, le
roi devait étre remplacé. Ce remplacement du pharaon s’effectuait au bord de la mer
rouge. Moise et son peuple pouvaient traverser miraculeusement la mer. L'armée
égyptienne, au contraire, a été écrasé pendant l'essaie de la traversée. Ainsi, le
remplacement royal finit avec la mort de Pharaon, accompagnée de chants et de danses -

des symboles typiques pour montrer la fin d’une initiation positivement terminée.

A partir du chapitre 5, intitulé Moise en tant que souverain en exercice, son rble de
législateur et de guide a été analysé. Dans ce chapitre son ceuvre concernant la fondation
d’'une nation est également mise en relief. Moise devait, par exemple, s’'occuper des
besoins de base du peuple. Pendant la marche, il a miraculeusement subvenu aux
besoins de son peuple en trouvant ou en créant des sources d’eau. Il a également fait
tomber de la nourriture du ciel - la manne.

Aujourd’hui Moise est toujours en relation avec le décalogue. Dans ce travail, on n’a
considéré que les parties legislatives qui semblaient importantes pour la fondation d’'une
nation.

Les révoltes contre Moise et son dieu ont été également considéré. Les révoltes ont
commencé jusqu’apres la traversée. La narration autour de la veau d’or est la premiére
grande révolte transmise dans la narration. Mais on a également analysé la révolte mené
par Qorah. Par cela on a montré que la fin d’'un remplacement royal est toujours le début
d’'un remplacement nouveau. Qorah s’est présenté comme un successeur possible, mais il
ne pouvait pas prendre le dessus sur Moise. On a également vu que quelques symboles
revenait souvent dans la narration, comme par exemple le serpent. Il n’était pas seulement
un symbole protecteur du Pharaon, mais également utilisé par Moise a plusieurs reprises.

Dans le chapitre 6 de ce travail la fin du regne de Moise a été comparé avec la fin d’autres
hommes saints dans la littérature. La description de sa personne a la fin de sa vie contient
beaucoup de traits caractéristiques d’'un homme saint, comme par exemple sa vigueur.

Dans la narration le lieu de sa tombe reste - entre autres - dans 'ombre, parce qu’il s’est
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retiré avant la mort de ce monde physique. On retrouve ce narratéme dans beaucoup de

textes littéraires qui décrivent la vie d’hommes saints.

Aprés la focalisation sur deux personnes spécifiques on a essayé dans le dernier chapitre
de changer le point de vue. En lisant le Pentateuque avec un certain recul et une
abstraction, c’est-a-dire en ne pas se focalisant seulement sur des personnes isolées,
comme par exemple Moise, on voit que toute la narration suit de prés le schéma
prototypique de linitiation. On a montré que dans les cing premiers livres de la bible, un
peuple tout entier s’est fait initié. La religion nouvellement formée quitte I'Egypte et
traverse la frontiére pour entrer dans un autre-monde. La, le dieu nouveau se présente et
se manifeste en tant qu’initiateur. Les membres de cette religion doivent s’entrainer et
apprendre les lois nouvelles. Dans la narration cela dure quarante ans. Cette maniére de
lire explique plusieurs révoltes qui étaient dues a une compréhension mauvaise des lois
nouvelles. Avant le retour des adeptes tous les méales doivent se faire circoncire - preuve
pour l'initiation. Quand les adeptes de la religion nouvellement fondée se présentent de
nouveau, une nation s’est formée, c’est-a-dire un groupe s’est fait initié. De I'extérieur le
changement est facilement a remarquer. Le peuple doit porter, par exemple, des

vétements nouveaux et vivre séparé des autres peuples.

Avec ce travail on a montré que le schéma prototypique de Metzeltin/Thir peut étre utilisé
pour analyser et expliquer des textes venant de différentes sources culturelles et
historiques. Les passages dans les textes analysés que I'on ne pourrait pas expliquer
logiquement dans le déroulement de I'action - de la narration - renvoient dans la plupart

des cas a des étapes initiatrices.
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Anhang

LES TROIS POILS DE LA BARBE D’OR DU DIABLE?202

Kement-man oa d’ann amzer
Ma ho devoa dennt ar ier.

Ceci se passait du temps

Ou les poules avaient des dents.

IL se nommait Malo et était jardinier a la cour d’un roi. Mais, comme il était déja agé, il ne
travaillait plus guére et avait la surveillance des autres jardiniers de la cour. Le roi, qui
aimait a causer avec lui, quand il venait se promener dans le jardin, lui dit un jour :

— Ta femme est donc enceinte encore, Malo ?

— Oui, sire, et je serai bientét pere pour la sixieme fois, car, comme vous le savez, jai
déja cing enfants. Mais, ce qui m’embarrasse le plus, c’est de savoir ou trouver un parrain
pour le sixieme.

— Eh bien, que cela ne t’inquiéte plus ; viens me trouver, quand ton enfant naitra, et je lui
trouverai un parrain.

Huit jours plus tard, Malo alla trouver le roi, et lui dit :

— Il vient de me naitre un sixieme gargon, sire.

— Eh bien, répondit le roi, c’est moi qui serai son parrain.

Le baptéme fut célébré solennellement, et 'enfant fut nommé Charles. Puis, il y eut un
grand diner, au palais du roi. Vers la fin du repas, le vieux jardinier, qui avait bu un peu
plus que d’habitude, était gai et dit, en levant son verre plein :

— Avotre santé, sire, et Dieu fasse la grace a mon fils nouveau-né d’étre uni un jour a la
princesse votre fille.

Il'y avait quelgques jours seulement qu’une fille était aussi née au roi.

Le monarque fut mécontent du souhait de son jardinier, et il le renvoya.

Malo entra chez un grand seigneur.

Cependant, le roi ne tarda pas a regretter son vieux jardinier, et il lui demanda de revenir a
la cour, comme précédemment.

Malo, qui regrettait également les beaux jardins ou il avait passé toute sa vie, et les
bonnes conversations avec son roi, revint volontiers. Le roi voulut se charger de
I’éducation de Charles, et Malo y consentit facilement.

Le vieux monarque n’avait pas oublié les paroles imprudentes du jardinier, au diner du
baptéme, et il voulait prendre ses précautions, de bonne heure, pour empécher la
réalisation du souhait qu’il avait exprimé.

Charles fut bientot exposé sur la grande mer, dans un berceau de verre, et abandonné a
la gréce de Dieu.

Le roi attendait son marchand de vin de Bardeaux, qui devait venir lui apporter du vin. Le
marchand de Bordeaux rencontra en mer le berceau ou avait été exposé Charles. Il
recueillit 'enfant, admira sa beauté et résolut de 'amener a sa femme et de 'adopter.
Dans sa joie et son empressement a le montrer a sa femme, il fit virer de bord son
batiment et retourna immédiatement a Bordeaux.

Sa femme fut heureuse du cadeau que lui faisait son mari, car ils n’avaient pas d’enfants,
quoique mariés depuis longtemps. Charles fut dés lors élevé et instruit comme s’il et été

202 Frangois-Marie Luzel: Contes populaires de Basse-Bretagne. 3 volumes préfacés et annotés par 'auteur.
Paris: Maisonneuve et Leclerc 1887. S. 86-97.
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le propre fils du marchand. On le baptisa de nouveau, dans la crainte qu’il ne I'elt pas été
déja, et le hasard voulut qu’on lui donnéat encore le nom de Charles. On lui donna des
maitres de toute sorte, et il appelait le marchand et sa femme son péere et sa mére, car on
le laissa dans une ignorance compléte de ses premieres années.

Cependant le roi, plusieurs années plus tard, fit un voyage a Bordeaux. Quand il vit
Charles, il admira sa bonne mine et demanda au marchand s'il était son enfant. Le
marchand lui raconta comment, I’'ayant trouvé en pleine mer, dans un berceau de verre, il
I'avait recueilli et adopté comme son propre enfant. Alors le roi vit clairement que c’était
I’enfant de son jardinier, celui-la méme dont il avait voulu se débarrasser, et demanda au
marchand de le lui céder, pour qu’il en fit plus tard son secrétaire. Le marchand céda
I'enfant a son roi, mais a regret.

Le roi, qui ne devait pas retourner immédiatement a Paris, envoya Charles devant et lui
donna une lettre pour la reine, dans laquelle il ordonnait a celle-ci de faire mettre a mort le
porteur, des qu’il arriverait. Il ajoutait qu’il reviendrait aussi, sans retard, mais qu’il fallait
gue son ordre fat mis a exécution, avant son arrivée.

Charles part avec la lettre, ne se doutant pas qu’elle contenait son arrét de mort. Il loge
dans un village, au bord de la route, et y mange avec trois inconnus, des maltétiers.
Aprés souper, on joue aux cartes. Charles perd tout son argent et méme sa montre. On se
couche. Les trois maltétiers étaient dans la méme chambre, et Charles était dans un
cabinet, a cété. Il n’y avait qu’une cloison de planches a les séparer, et il entendait leur
conversation : — Le pauvre garcon ! dit 'un d’eux, il a perdu tout son argent ; comment
pourra-t-il payer son écot et retourner jusque chez lui ? J’ai pitié de lui ; si nous lui
rendions son argent ? — Oui, répondirent les deux autres ; rendons-lui son argent.

Et un des trois alla dans sa chambre pour lui remettre son argent. Il dormait profondément,
car il était tres fatigué de sa marche. Sur sa table de nuit, le maltétier apercut une lettre
cachetée ; c’était celle que le roi lui avait donnée pour étre remise a la reine. Poussé par la
curiosité, il rompit le cachet, lut la lettre et fut bien étonné de ce qu’elle contenait.

— Le pauvre garcon ! pense-t-il, il porte lui-méme I'ordre de le faire mettre a mort, et il ne
le sait pas !

Il montra la lettre a ses deux camarades, et ils lui substituerent une autre lettre, qui
recommandait a la reine de bien accueillir et bien traiter le porteur.

Le lendemain matin, quand Charles se leva, les maltGtiers étaient déja partis. Il retrouva
dans ses poches son argent et sa montre, et sa lettre était aussi sur sa table de nuit, ou il
I'avait posée. Il paya son héte et se remit en route, sans que rien lui e(t fait soupgonner
une substitution de lettre. Il marche, il marche, et finit par arriver a Paris. Il va tout droit au
palais royal et remet sa lettre a la reine. Celle-ci I'accueille on ne peut mieux, le fait
manger a sa table et 'emméne avec elle et la princesse, sa fille, dans ses visites et ses
promenades.

Le roi revint au bout d’un mois, et son étonnement fut grand et grande aussi sa colere de
retrouver Charles dans la société de sa femme et de sa fille.

— Comment ! dit-il a la reine, vous n’avez donc pas fait ce que je vous recommandais,
dans ma lettre ?

— Vraiment, si, répondit-elle ; voici votre lettre ; relisez-la.

Le roi lut la lettre que lui présenta la reine, et vit clairement qu’il avait été trahi, mais il
ignorait par qui.

Charles fut alors envoyé a 'armée, comme simple soldat. C’était un soldat exemplaire. Il
devint promptement officier, et, comme il se comportait vaillamment, dans toutes les
rencontres, et contribuait plus que nul autre a la victoire, il parvint vite aux plus hauts
grades, et on ne parlait que de lui, a 'armée et a la ville. La princesse s’éprit d’amour pour
lui, et demanda a son pére de le lui laisser épouser.

— Jamais ! répondit le roi.
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Survint une grande guerre, et le roi de France était sur le point de perdre une bataille
décisive, quand arriva Charles avec ses soldats. Aussit6t les choses changerent de
tournure, et les Frangais remportérent une grande victoire, au lieu de la défaite
désastreuse dont ils étaient menacés.
La princesse demanda de nouveau a son pére de lui permettre d’épouser le jeune héros.
— Je le veux bien, répondit-il, cette fois, mais, a la condition qu’il m’apportera trois poils de
la barbe d’or du Diable [1].
— Et ou irai-je chercher le Diable ? demanda Charles.
— En Enfer, parbleu ! lui répondit la princesse.
— C’est facile a dire ; mais, par ou aller Enfer ?
Il se mit tout de méme en route, a la grace de Dieu.
Aprés avoir marché longtemps et traversé bien des pays, il arriva au pied d’'une haute
montagne, ou il vit une vieille femme qui venait de puiser de I'eau a la fontaine, dans une
barrique défoncée qu’elle portait sur la téte.
— Ou allez-vous ainsi, ’hnomme ? lui demanda la vieille ; ici, il ne vient pas de gens en vie.
Je suis la mére du Diable.
— Eh bien, c’est alors votre fils que je cherche ; conduisez-moi jusqu’a lui, je vous prie.
— Mais, mon pauvre enfant, il te tuera ou t’avalera vivant, quand il te verra.
— Peut-étre. Faites que je lui parle, et nous verrons apres.
— Tu n’es pas peureux, a ce qu’il parait ; mais, dis-moi ce que tu as a faire avec mon fils.
— Le roi de France m’a promis de me donner la main de sa fille, si je lui apporte trois poils
de la barbe d’or du Diable, et je pense, grand’mére, que vous ne voudrez pas me faire
manquer un si beau mariage pour trois poils de barbe.
— Eh bien, suis-moi, et nous verrons ; ta mine me plait.
Et Charles suivit la vieille, qui le conduisit a un vieux chateau délabré et tout noir. Aussitot
arrivée, elle se mit a faire des crépes pour son fils, sur une poéle plus large qu’'une meule
de moulin. Bientét, on entendit un vacarme effroyable.
— Voila mon fils qui arrive, dit la vieille ; cache-toi vite sous mon lit.
Charles se cacha sous le lit, et le fils de la vieille entra aussitot en criant :
— J’ai grand’faim, mére, grand’faim [2] !
— Eh bien, mange, mon fils ; voila de bonnes crépes.
Et il se mit a manger des crépes, qui disparaissaient comme dans un gouffre.
Quand il en eut ainsi englouti quelques douzaines, il s’interrompit un instant, et dit :
— Je sens ici odeur de chrétien, et il faut que j'en mange.
— Tu déraisonnes, mon fils, dit la vieille ; mange des crépes et ne songe pas aux
chrétiens ; tu sais bien qu’il n’en vient jamais ici.
Et il engloutit encore quelques douzaines de crépes, puis il huma I'air et répéta :
— Je sens odeur de chrétien ici, et il faut que j'en mange.
— Laisse-moi donc tranquille avec les chrétiens, lui dit la vieille, et mange des crépes ou
va te coucher, si ton ventre est plein.
— Oui, bonne petite mere, dit-il, radouci, je suis fatigué et je vais me coucher.
Il se mit au lit, et, un instant apres, il ronflait. La vieille s’approcha de lui et lui arracha un
poil de sa barbe d’or. Il se gratta le menton, mais ne s’éveilla pas. Un moment apres, la
vieille lui arracha un second poil, puis un troisieme. Il s’éveilla enfin et sauta hors du lit en
disant :
— Je ne puis pas dormir dans ce lit, mere, il y a trop de puces ; je vais coucher a I’écurie.
— Vas a I'écurie, si tu veux, mon fils ; demain, je te mettrai des draps frais.
Et il sortit pour se rendre a I'écurie.
— Arrive ici, vite, a présent ! dit |a vieille a Charles.
Et, lui présentant les trois poils qu’elle venait d’arracher au menton de son fils :
— Voici trois poils de la barbe d’or du Diable. Emporte-les vite, et vas épouser la fille du roi
de France.
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Charles prit les trois poils, remercia et partit promptement. Quand il arriva au palais du roi
de France, la reine et sa fille étaient & se promener dans le jardin. Il alla les y trouver, et,
dés qu’elle I'apercut, la princesse lui demanda :

— Et les trois poils d’or de la barbe do Diable ?

— Les voici, répondit-il en les montrant. La princesse courut le dire a son pére. Quand le
vieux roi vit les trois poils, il fut pris d’un tel accés de fureur, qu’il se planta lui-méme son
poignard dans le coeur et mourut aussitot.

— Va-t’en au Diable ! dit Charles, en voyant cela.

Rien ne s’opposait plus au mariage de Charles avec la princesse.

Il écrivit au marchand de Bordeaux de se rendre promptement a Paris. Il vint, révéla tout,
et I'on sut alors que Charles était le fils du vieux jardinier du palais et le filleul du roi. On
constata aussi 'accomplissement du souhait du vieux jardinier, lorsqu’il avait dit, en
portant la santé du roi, au diner du baptéme : A votre santé, sire, et Dieu veuille que votre
fille et mon fils soient unis, un jour.

Le mariage fut célébré, et il y eut de belles noces, avec des festins, des danses et des
jeux de toutes sortes, pendant quinze jours.

J’étais la cuisiniére ; j’eus un morceau avec une goutte, un coup de cuillere a pot sur la
bouche, et, depuis, je n’y suis pas retournée. Mais, avec cinq écus et un cheval bleu, j’y
serais encore allée ; avec cing écus et un cheval brun, j’y serais allée demain en huit.

Conté par Barbe Tassel, Plouaret, 1870.

Voici cette formule finale rimée en breton :

Me oa eno kegineres,

Em boa eun tamm hag eur bannec’h,

Eun tol klogle war ma geno,

Hag a-boé n’oun ket bet eno.

Met gant pemp scoed hag eur marc’h glaz,
Vizenn ét da welet, ware’hoaz ;

Pe gant pemp scoed hag eur marc’h brun,
'Vizenn ét warc’hoaz ar pen-zunn.

[1 ] Jusqu’ici, notre conte appartient a un autre type que celui des Voyages vers le Soleil,
et tout ce commencement doit étre une interpolation de ma conteuse.

[2] Dans tous les contes populaires ou I'on représente le Soleil rentrant de sa tournée

journaliere, il commence par demander a manger. |l est évident que le Diable a été
substitué ici au Soleil.
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Abstract

Der Schwerpunkt der vorliegenden Diplomarbeit liegt auf der analytischen Untersuchung
von zwei historisch und kulturell unabhangigen Texten, mit dem Fokus auf der narrativ
dargestellten rituellen Herrscherersetzung. Anhand der textanthropologischen Grundlagen,
die von Metzeltin/Thir vorliegen, konnte gezeigt werden, dass beide Texte nicht nur eine
rituelle Konigsersetzung narrativ umsetzen, sondern auch Teile einer Knabeninitiation
vorweisen. Der Fokus liegt allerdings bei beiden Texten inhaltlich und quantitativ auf der

rituellen Herrscherersetzung.

Besonders Narrateme, die handlungslogisch nicht vollstandig zu erklaren sind, weisen
oftmals einen initiatorischen Hintergrund auf. Auch bestimmte Symbole werden in diesen
literarischen Texten immer wieder aufgegriffen, wie zum Beispiel die schicksalstrachtige
Geburt und die Aussetzung des Pratendenten als Kleinkind. Bis zur endgultigen Initiierung
mussen die Initianden verschiedene Prufungen bestehen, bevor sie als erwachsene
Glieder der Gruppe aufgenommen werden kdénnen. Diese Prifungen sind mitunter
unmdglich zu erfullen. In diesen unméglich scheinenden Situationen treten dann immer
Helferfiguren auf, die den Initianden auf magische Art und Weise beistehen. In der rituellen
Herrscherersetzung finden sich immer wieder Spuren einer Knabeninitiation, da der

Pratendent auf die Kénigsmacht nur aus der Reihe der Initilerten kommen darf.

Durch die Bearbeitung des Marchens von Frangois-Marie Luzel wird gezeigt, dass in der
narrativen Umsetzung einer Herrscherersetzung auch eine Brautwerbung eingeflochten
sein kann. Diese Brautwerbung findet insofern statt, als der Pratendent um die Tochter des

Konigs - wenn diese narrativ vorhanden ist - werben muss.

Im zweiten Teil der Arbeit steht Moses als der groBe Religionsstifter und Gesetzgeber im
Mittelpunkt. Es wird im Pentateuch aber nicht nur die Initiation von Moses, seine geglickte
Herrscherersetzung und seine Religionsgrindung narrativ dargestellt. Besonders der
Exodus und die darauf folgende vierzigjahrige Wanderung des Volkes durch die Waste
zeigen, dass es sich hierbei ebenfalls um eine narrative Umsetzung einer Initiation handelt
- allerdings um die Initiation eines ganzen Volkes. Diese literarisch umgesetzte

Besonderheit wird im letzten Teil dieser Arbeit analytisch dargestellt.
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SS 2012

SS 2012

seit 2013

Sprachkenntnisse

Deutsch

Franzosisch

Englisch

Latein

Spanisch

fachbezogenes Praktikum Deutsch

fachbezogenes Praktikum Franzdsisch

ehrenamtlicher Lernhelfer in der Wiener Lerntafel

Muttersprache

flieBend (in Wort und Schrift)
flieBend

Grundkenntnisse

Grundkenntnisse
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