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1. EINLEITUNG

Kein anderes Buch hat Religion und Kultur des Abendlandes so stark beeinflusst
wie die Bibel. Seine Wirkungsgeschichte reicht weit Uber ihr religidses und
theologisches Potential hinaus: sei es in Form von biblisch gepragten Formulie-
rungen und Sprachbildern oder durch die Verarbeitungen biblischer Stoffe und
Motive und der in ihnen vorkommenden Figuren in Literatur, Kunst und Musik.
Die Bibel zahlt zu den bedeutendsten Werken der Weltliteratur, die gemafR dem
deutschen Philosophen Hans-Georg Gadamer (1900-2002) ,,sprechend bleiben,
obwohl die Welt, zu der sie sprechen, eine ganz andere ist.! Sie widersteht den
Veranderungen der Welt und stellt als Vermittlungstrager von duerer und innerer
Wirklichkeit, aber auch von Vergangenheit und Gegenwart, indem sie die
Grunderfahrungen der Menschheit anspricht, auch in unserer heutigen, zuneh-
mend sakularisierten modernen westlichen Welt eine unerschopfliche Inspirati-

onsquelle dar.

Durch ihr wirkungsgeschichtliches Potential tiben die biblischen Erzéhlungen
Einfluss auf ihre Rezipienten aus. Die Erzahlphantasie ist ein grundlegendes
Merkmal der conditio humana zur menschlichen Selbstbehauptung und Welter-
schlieung. Das gilt insbesondere flr Autoren, bei denen der Rezeptionsakt ihre
schopferische Kreativitét in Gang setzt, sodass sie ihrerseits ein neues Werk
schaffen, indem sie Stoffe, Motive oder Figuren aus der Bibel ibernehmen und
transformieren. Sie treten dadurch in einen Diskurs mit den theologischen
Aussagen der Bibel, stellen sie reflektierend in Frage, parodieren sie, widerspre-

chen ihnen oder verweisen auf andere Deutungsmdoglichkeiten.

Schweden gilt als eines der am stérksten sdkularisierten Lander der Welt. Die
schwedische Zeitung ,,Dagen* vom 16. Februar 2009 berichtet, dass laut einer
Gallupuntersuchung nur 17 Prozent der schwedischen Bevélkerung der Religion
eine wichtige Rolle in ihrem Leben zuschreiben.? Im Gegensatz dazu behauptet

! Gadamer, Hans Georg: Wahrheit und Methode. Grundziige einer philosophischen Hermeneutik,
2. Aufl. Tabingen, 1965. (S. 165)
2 http://www.dagen.se/dagen/article.aspx?id=162899
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die schwedische Philosophin Fredrika Spindler (1966) in einem Beitrag der
schwedischen Tageszeitung ,,Svenska Dagbladet* vom 5. Dezember 2007, dass
religiose Vorstellungen weiterhin groRen Einfluss auf die schwedische Gesell-
schaft austiben: ,,‘Virldens modernaste land* r inte sa sakulariserat som vi tror.
Trots en allmén avkristning har religionen ett starkt grepp om oss svenskar.
("Das modernste Land der Welt™ ist nicht so sakularisert wie wir glauben. Trotz
einer allgemeinen Entchristianisierung hat uns die Religion stark im Griff.)*
Christliches Gedankengut ist ihrer Meinung nach im Denken und Handeln der
schwedischen Bevolkerung tief verankert und &uf3ere sich in christlichen Brau-
chen und Ritualen, die insbesondere zur Weihnachtszeit, aber auch bei anderen
feierlichen Gelegenheiten gepflegt werden. Beispiele daftr sind das Luciafest, das
am 13. Dezember zu Ehren der Heiligen Lucia von Syrakus als ein Lichtfest®
begangen wird, und die feierlichen kirchlichen Zeremonien, von denen der
Semesterabschluss in den Schulen begleitet wird. Auch die Tatsache, dass ein
GroRteil der Kinder getauft wird, und viele Trauungen und Begrébnisse in einem
kirchlichen Rahmen begangen werden, zeugen davon, dass die Sakularisierung

nicht so weit fortgeschritten ist, wie viele vermuten.

Das Fortleben biblischer Erzdhlungen zeigt sich auch in der schwedischen
Literatur des 20. Jahrhunderts. In dieser Arbeit werden Prosawerke von schwedi-
schen Autoren présentiert, die in unterschiedlichster Weise Bezug auf Erz&hlun-
gen und Mythen des Alten Testaments nehmen. Das Ziel dieser Dissertation
besteht darin, die transliterarischen und interdiskursiven Beziehungen in der
schwedischen Prosaliteratur des 20. Jahrhunderts mit Schriften des Alten Testa-
ments aufzuspiiren und im Vergleich mit den uberlieferten Texten, auf die sie

Bezug nehmen, ihre Funktion und Aussage zu analysieren.

Anhand von sieben Romanen und einer Novelle, die nach inhaltlichen Gesichts-
punkten zusammengestellt wurden, soll gezeigt werden, wie ihre Autoren

biblische Stoffe und Motive schopferisch umgesetzt haben. Drei biblische Stoffe

¥ http://www.svd.se/nyheter/idagsidan/existentiellt/sverige-ar-mer-kristet-an-vi-tror_188017.svd
* Ubersetzung von Charlotte Karlsson-Hager
> Vor der Einfilhrung des Gregorianischen Kalenders galt der 13. Dezember als Mittwintertag.

6



wurden ausgewdhlt: die Schépfungsmythe und die Kain und Abel-Mythe aus dem
ersten Buch Mose, der Genesis, sowie die Erzahlung tiber Kénig David und

Bathseba im 2. Buch Samuel.

Die Schopfungserzahlung der Genesis liegt den Romanen De utsatta (Die
Ausgesetzten) von Birgitta Trotzig (1957), Evas bok (Eva) von Marianne Fred-
riksson (1980) Djavulen och Gud (Der Teufel und Gott)° von Mare Kandre aus
dem Jahr 1993 zugrunde. Die Novelle ,,Abel Amatus Ohmberg™ aus der Novel-
lensammlung Angvélten (Die Dampfwalze)’ (1948) von Willy Kyrklund, der
Roman Kain (1949) von Bengt Anderberg, der 1963 erschienene Roman Kains
testamente (Kains Testament) von Lars Gyllensten und der Roman Kains bok
(Abels Bruder) von Marianne Fredriksson aus dem Jahr 1981 basieren auf der
Kain und Abel-Mythe in Genesis 4,1-16. Die Erzéhlung tber Kénig David und
Bathseba aus dem 2. Buch Samuel, die sich bis in das 1. Buch der Kénige
erstreckt, wurde von Torgny Lindgren in seinem 1984 erschienenen Roman Bat
Seba (Bathseba) bearbeitet.

1.1 Methode

Literarische Werke, die auf einem friiheren Werk basieren, bezeichnet Gérard
Genette als Literatur auf zweiter Stufe und subsumiert sie unter dem Begriff
Hypertextualitit. Durch unterschiedliche transtextuelle Verfahren wird aus einem
bereits vorliegenden Text, dem sogenannten Hypotext, eine neues Werk, der
Hypertext,® in dem sich die Prasenz des Hypotextes unter veranderten Vorzeichen

widerfindet. In dieser Arbeit, deren Gegenstand darin besteht, eine Untersuchung

® Die Ubersetzung des Romantitels stammt von Charlotte Karlsson-Hager, da keine Ubersetzung
des Romans vorliegt.

" Ubersetzung von Charlotte Karlsson-Hager

® Ein Hypertext bezieht sich auf mehr oder weniger offensichtliche Weise auf einen Hypotext,
ohne diesen unbedingt zu erwahnen oder zu ziteren. Ein friherer Text wird durch einen anderen
Uberlagert. Er entsteht durch die Operation einer Transformation. In: Genette, Gérard: Palimpseste.
Die Literatur auf zweiter Stufe, Edition Suhrkamp, Frankfurt am Main, 1993. (S. 14 f)
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der hypertextuellen Verfahrensweisen und der sich daraus ergebenden zum
Bibeltext differierenden Bedeutungen zu erarbeiten, werden die von Genette
eingefiihrten Begriffe fur alle Formen der Hypertextualitit verwendet. Genette
unterscheidet zwischen Transformationen, zu denen die Parodie mit einer
spielerischer, die Travestie mit satirischer und die Transposition mit ernster
Funktion gehoren, und Nachahmungen, denen er das Pastiche mit spielerischer die
Persiflage mit satirischer und die Nachbildung mit ernster Funktion zuordnet. Die
Grenzen ihrer Unterscheidung sowohl nach Kategorien als auch funktionell sind

durchldssig, sodass auch gemischte Verfahren moglich sind.

Ahnlich wie in der jidischen Schriftdeutungstradition Midrasch® handelt es sich
bei den Hypertexten um eine Mischung von Deutung und Neuerfindung des
bereits vorliegenden biblischen Textes. Mittels ihrer schopferischen Phantasie
gestalten Autoren eine kinstlerische Umsetzung der rezipierten biblischen
Erzahlungen, wodurch ein neues Werk entsteht, in das sie ihr Denken und ihre
Sensibilitat einflieRen lassen. Durch unterschiedliche transformative Methoden
wird die urspriingliche Bedeutung des Hypotextes auf die eine oder andere Weise
modifiziert. Dieser neuentstandene Text kann einerseits anhand des biblischen
Textes ausgelegt werden, erdffnet aber seinerseits die Mdglichkeit, als eine
Transformation oder Nachahmung des ihm zugrundeliegenden Bibeltextes

gelesen zu werden, wodurch sich eine andere, vollig neue Deutung ergeben kann.

Der Aufbau der Arbeit gestaltet sich in mehreren Arbeitsschritten. Im ersten
Kapitel wird einleitend die Entstehung der Schriften des Alten Testaments und
ihre Besonderheit als Traditions- und Fortschreibungsliteratur erlautert, auf den
Prozess der Kanonisierung eingegangen sowie die Entwicklung unterschiedlicher
Auslegungsmethoden im Laufe der Geschichte der Bibelexegese veranschaulicht.
In einem nédchsten Schritt wird der biblische Text selbst auf der Grundlage von
bibelexegetischen Werken nédher analysiert und interpretiert, um den Vergleich
mit den Werken der schwedischen Autoren zu ermdglichen. Durch die Darstel-
lung der biblischen Stoffe in jldischen Sagen, Apokryphen oder anderen

® Midrasch ist die Auslegung religisser ~Texte im rabbinischen  Judentum.
http://de.wikipedia.org/wiki/Midrasch, Zugriff am 25.11.2009
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religiésen Schriften sowie durch einen kurzen Uberblick tiber den Niederschlag
des Stoffes in literaturhistorischem Zusammenhang, der auf dem Lexikon Uber
Stoffe des Weltliteratur™® von Elisabeth Frenzel basiert, wird die Wirkungsge-
schichte der biblischen Stoffe aufgezeigt und mdgliche Interpretationsparallelen in

den ausgewéhlten Werken ermittelt.

Der Hauptteil widmet sich den Werken der ausgewahlten schwedischen Autoren,
die mittels einer immanenten Textanalyse in Kombination mit dem heuristischen
Verfahren des Vergleichs anhand des Hypotextes analysiert werden und die
charakteristischen Ahnlichkeiten und Unterschiede aufzeigen soll. Die Einfliisse
werden als konstitutive, zur Genese des Werkes fiihrende und die Bedeutung des
neuen Werkes mitbestimmende Faktoren identifiziert. Aufgrund der Auswahl der
biblischen Stoffe, Motive und Figuren bzw. durch die Festellung, welche Reduk-
tionen oder Erweiterungen vorgenommen wurden, wird die Textfunktion des
Einflusses erschlossen und interpretiert. In einem nachsten Schritt wird das
Besondere, Einmalige und Individuelle des jeweiligen literarischen Werkes eruiert
und festgestellt, welche Funktion und Bedeutung die adaptierten Stoffe, Motive

und Figuren durch das transformierende Verfahren erlangen.

Aussagekréftige Passagen der Werke werden in der Originalsprache zitiert. Wenn
eine deutsche Ubersetzung des betreffenden Werkes vorliegt, wird diese im
Anschluss an das schwedische Zitat angefiihrt. Von der Novelle ,,Abel Amatus
Ohmberg" von Willy Kyrklund sowie von dem Roman Djavulen och Gud von
Mare Kandre liegt keine deutsche Ubersetzung vor, daher werden die Zitate dieser
Werke wie auch die des Romans Kain von Bengt Anderberg von der Autorin

dieser Arbeit selbst ins Deutsche Ubertragen.

Da sich in der Auswahl der Stoffe und Themen und durch die Art ihrer Umset-
zung durch &sthetische Mittel auch der Gedanken- und Empfindungshorizont des
Autors niederschlagt, wird in einem kurzen Lebenslauf und in Form signifikanter
Aussagen zu seinem Werk die Personlichkeit des Autors beleuchtet. Die in den

jeweiligen Werken zum Tragen kommenden bedeutsamen ideengeschichtlichen

19 Frenzel, Elisabeth: Stoffe der Weltliteratur. Ein Lexikon dichtungsgeschichtlicher Langsschnit-
te. 10. Auflage, Alfred Kroner Verlag, Stuttgart, 2005.
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Stromungen bzw. mythologischen Figuren werden in Exkursen erlautert und
sollen der Erhellung des Hintergrundes der Werke dienen. Einige der ausgewéhl-
ten Werke widerspiegeln deutlich die geistesgeschichtliche Entwicklung und das
kulturelle Klima ihrer Zeit, deswegen soll auch dieser Aspekt zur Sprache
kommen und die literaturwissenschaftliche Analyse in einen historisch-kulturellen
Kontext gestellt werden.

Der deutsche Philosoph Hans Blumenberg (1920-1996) fuhrt an, dass die
biblische Welt im Gegensatz zu den durch die antiken Quellen Gbermittelten
Mythen ,,auf dem Niveau literarischer Manifestationen nahezu ungegenwirtig*™*
sei, da die Festlegung in einem geschriebenen Buch mit seiner unvergleichlichen
Présenz im Gedachtnis der Menschen die Gestalten der Bibel dem Zugriff des
Dichters entziehe. Diese Arbeit wird zeigen, dass die moderne schwedische
Prosaliteratur sich auch im sakularisierten 20. Jahrhundert intensiv mit den
biblischen Mythen und Erz&hlungen auseinandergesetzt und diese schopferisch

ungestaltet hat.

1 Blumenberg, Hans: Arbeit am Mythos, Suhrkamp Taschenbuch, Wissenschaft 1805, Frankfurt
am Main, 1979. (S. 239 f)
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2. DIE SCHRIFTEN DES ALTEN TESTAMENTS

Literaturwissenschaftern, die mit der Bibel und insbesondere den Schriften des
Alten Testaments nicht ausreichend vertraut sind, soll an dieser Stelle ein kurzer
zusammenfassender Uberblick tiber die Entstehung und die verschiedenen

Auslegungsformen der biblischen Texte gegeben werden.

Die christliche Bibel besteht aus einer Sammlung von Blichern und unterteilt sich
in das Alte und Neue Testament. Da sich diese Arbeit vorwiegend mit Stoffen,
Motiven und Figuren des Alten Testaments in der modernen schwedischen
Literatur beschéftigt, wird das Hauptaugenmerk auf die Schriften des Alten
Testaments gerichtet und nur dort, wo es notwendig erscheint, Zitate aus bzw.

Erklarungen zum Neuen Testament abgegeben.

2.1 Textgeschichte der Schriften des Alten Testaments

Die alteste bekannte Bibelhandschrift ist der Propheten-Kodex aus Kairo (895 n.
Chr.) von Moshe ben Ascher, der das Deuteronomistische Geschichtswerk und
alle Prophetenblicher bis auf das Buch Daniel enthalt. Aus dem Jahr 925 n. Chr.
stammt der Kodex Aleppo, von dem nur drei Viertel erhalten geblieben sind. Die
einzige vollstandige Bibelhandschrift ist der hebrdische Text, der Codex
Petropolitanus (1008 n. Chr.), der friiher Codex Leningradiensis genannt wurde
wegen seines Aufbewahrungsortes in der 6ffentlichen Bibliothek in Leningrad. Es
waren die Masoreten, daher auch die Bezeichnung masoretischer Text, die im 8.
bis 10. Jahrhundert n. Chr. diese Handschriften anfertigten und die hebréisch-
araméische Konsonantenschrift, die keine VVokale kennt, vokalisierten, um so die
genaue Aussprache festzulegen und Mehrdeutigkeiten auszumerzen. Alle anderen
Fassungen wurden verdrangt und gingen verloren. Man spricht daher vom
masoretischen Problem, da die &ltesten bekannten Handschriften mehr als tausend
Jahre jlnger sind als die Originalschriften und daher trotz sorgfaltiger Weitertra-

dierung eine Quelle fir Abschreibfehler darstellten.
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Einen Wendepunkt stellte der Fund einer grof3en Anzahl Handschriften, darunter
auch biblischer Texte, in der Synagoge von Alt-Kairo (1896/97) dar, die bis ins 6.
Jahrhundert v. Chr. zurtickreichen und den Nachweis erbrachten, dass es bereits
Vorstufen in paléstinensischer und babylonischer VVokalisation fir die
masoretischen Texte gegeben hat.

Die Schriften des Alten Testaments entstanden im alten Vorderen Orient nicht als
Autorenliteratur, sondern alsTraditionsliteratur, die in erster Linie auf sachliche
und inhaltliche Zusammenhénge fokussierte. Sie diente dem Zweck, aus dem
uberlieferten Gedankengut die Bedeutung fur die jeweils aktuellen Gegebenheiten
herauszufiltern bzw. neu zu interpretieren. Beim Abschreiben der Texte wurden
dem bereits Uberlieferten Erklarungen und aus anderen Zusammenhéngen
Bekanntes hinzugefugt, sodass man von einer Fortschreibungsliteratur spricht, die
zu einem standigen Anwachsen der Texte fiihrte.

Erst ab dem 2. Jahrhundert v. Chr., im Zuge der Hellenisierung des VVorderen
Orients, lasst sich das Einsetzen einer Autorenliteratur beobachten. Beispiele
dafur sind das Buch Kohelet und das Buch Jesus Sirach, die in dieser Zeit
entstanden.

Aufgrund der Schwierigkeit, die Entstehung vieler biblischer Schriften genauer zu
datieren, wird die Literaturgeschichte der Bibel an einschneidenden historischen
Ereignissen festgemacht und unterteilt sie in drei Hauptphasen: die vorexilische
Zeit, deren Beginn nicht datiert werden kann, die jedoch im Jahr mit der Zersto-
rung des 1. Jerusalemer Tempels endete, die exilische Zeit (587-539 v. Chr.) und
die nachexilische Zeit ab 539 v. Chr., deren Ende entweder mit der Zerstérung des
2. Jerusalemer Tempels im Jahre 70 n. Chr. durch die Rémer oder durch den Bar-
Kochba-Aufstand im Jahr 135 n. Chr. als Endpunkt der Geschichte Israels
angesetzt wird.

Das Judentum, das in der hellenistischen Diaspora lebte und der hebradischen
Sprache entfremdet war, veranlasste im 3. Jahrhundert v. Chr. die Ubersetzung
der Tora (die funf Biicher Moses) durch 72 gelehrte Manner aus Jerusalem in die
griechische Sprache. Nach und nach wurden auch die anderen Biicher des Alten
Testaments Ubersetzt und es entstand die Septuaginta. Nach der Zerstérung des

zweiten Tempels war das Judentum ihres religiosen Mittelpunktes beraubt und in
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Gefahr, seine Identitat zu verlieren. Daher berief es sich in erster Linie auf die
Heilige Schrift als Legitimation. Viele der ins Griechische tibersetzten Schriften
wurden von ihnen nicht anerkannt. Daher unterscheidet sich die griechische
Ubersetzung vom masoretischen Text vom Umfang her, denn sie enthéalt einige
Biicher, die sogenannten deuterokanonischen Bucher, die das Judentum nicht in
den Kanon der hebréischen Bibel aufnahm. Die Christen behielten die griechische
Ubersetzung bei und sie wurde durch die Weitertiberlieferung der Kirche zur
Grundlage des christlichen Alten Testamentes.

Die Unterschiede zwischen dem griechischen und hebraischen Text fuhrten zu
ersten Formen textkritischer Wissenschaft. Origenes aus Alexandria versuchte
240-45 n.Chr. in seiner Hexapla eine Ubereinstimmung der beiden Texte herzu-
stellen, indem er die Septuaginta nach dem hebréischen Text korrigierte. Ein
GroRteil seines umfangreichen Werkes ging verloren, doch konnte mittels einer
syrischen Ubersetzung, der Syrohexapla, Origenes Bearbeitungsmethode rekon-
struiert werden.

390-405 n. Chr. Ubersetzte Hieronymus (ca. 347-420) den damaligen,
protomasoretischen hebréischen Text des Alten Testamentes in die lateinische
Sprache. So entstand die Vulgata, die fur die abendlandische Tradition bestim-
mend wurde, wéhrend die Septuaginta die Bibel der Ostkirche blieb. Nach der
reformatorischen Bewegung, die sich auf den hebraischen Text als Grundlage
berief und die deuterokanonischen Blicher ausschied, erklérte das Konzil von
Trient (1546) die Vulgata zum mafgeblichen Text der romisch-katholischen
Kirche.

Weitere wichtige Bibellibersetzung sind die Targumim ins Aramaéische, das kurz
nach dem Beginn des babylonischen Exils die hebréische Alltagssprache ver-
dréngt hat, und die syrische Peschitta, die wahrscheinlich im 1./2. Jahrhundert
nach Chr. entstand und fur beide syrische Konfessionen, die Jakobiten und
Nestorianer, verbindlich ist.

Die Textfunde aus Qumran (1947-1956) in der Wuste Juda, die mehr als 190
Fragmente biblischer Schriftrollen vorwiegend aus dem 2. und 1. Jahrhundert v.
Chr. umfassen, legen davon Zeugnis ab, dass zu dieser Zeit mehrere nebeneinan-

der bestehenden Textformen des Alten Testamentes im Umlauf waren. Die

13



meisten Handschriften sind in hebréischer Sprache und in assyrischer Quadrat-
schrift geschrieben.

2.2 Die Kanonisierung

Die Bibel besteht aus einer Vielzahl von Buichern, die im Laufe der Zeit zu einer
Einheit zusammengefasst wurden. Lange gab es keinen Begriff fur diese Samm-
lung von Schriften. Erstmalig erwéhnte der judische Schriftsteller Flavius
Josephus den griechischen Begriff ,,biblia®, der Biicher, Schriftrollen, Briefe oder
Dokumente bedeutet. Er bezeichnete damit die Tora (5 Blicher Mose) sowie die
Sammlung aller Heiligen Schriften. Im 2. Jh. n. Chr. entstand der Name Altes
Testament in Auseinandersetzung mit dem christlichen Haretiker Marcion, der nur
Teile des Neuen Testaments als verbindlich fiir das Christentum gelten lassen
wollte. Erst im 4. Jh. n. Chr. setzte sich das lateinische Lehnwort ,,Biblia“ als
Bezeichnung fir die Blcher des Alten und des Neuen Testaments durch.

Der Grof3teil der Biicher des Alten Testaments entstand durch einen langen
Uberlieferungsprozess in mindlicher oder schriftlicher Form. Aus einem kleinen
Bestand des 6. Jahrhunderts v. Chr. (etwa ein Zehntel des heutigen Buches)*?
bildete sich durch aktualisierende Deutung und Hinzufligung, die den tieferen
Sinn der Schriften erhellen sollten, im Laufe von Jahrhunderten der Korpus des
Alten Testaments. Daher gibt es kaum Texteinheiten, die nicht mehrere literari-
sche Schichten aufweisen.

Ungeféhr gleichzeitig mit dem Ende der Perserzeit kam das standige Anwachsen
der Texte langsam zum Stillstand, die Texte verfestigten sich. Nach wie vor
entstanden laufend Auslegungen und Aktualisierungen, die nun jedoch parallel zu
der sich verfestigenden Sammlung liefen.

Das alteste uns bekannte Gesamtverzeichnis des hebrdischen Kanons stammt von
dem jldischen Schriftsteller Flavius Josephus, das in seiner Schrift Contra

Apionem aus dem Jahr 95 n. Chr. enthalten ist. Friihestens im 2. Jahrhundert n.

12 |_evin, Christoph: Das Alte Testament, Verlag C.H.Beck, Miinchen, 2001. (S. 25)
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Chr. wurde eine kanonische Buchersammlung fur alle jidischen Gemeinden
fixiert. Der biblische Kanon (abgeleitet vom griechischen Wort kanén = Malstab)
ist eine Sammlung von normativen Schriften, die den Mal3stab fur den Glauben
darstellen, der jedoch unterschiedlichen Umfang und Anordnung je nach seiner
Tragerschaft aufweist.

Das Urchristentum tbernahm den Kanon der Juden, den sie allerdings in griechi-
scher und lateinischer Ubersetzung las. Um 400 n. Chr. wurde die erweiterte
Septuagintafassung von der westlichen Kirche als Heilige Schrift anerkannt, die
ostliche Kirche schloss sich dieser Entscheidung im 7. Jahrhundert an. Beim
Konzil von Trient im Jahr 1546 wurden die in griechischer Sprache vorliegenden
Bucher Tobit, Judit, die Weisheit Salomos, Jesus Sirach, Baruch und Makkabaer |
und I fiir kanonisch erklért, das Gebet des Manasse und % Esra als nichtkano-

nisch befunden.

2.3 Aufbau des Alten Testaments

Die hebréaische Bibel des Judentums, auch Tanach genannt, besteht aus 39
Buchern und weist eine Dreiteilung in Gesetz (Tora), Propheten (Nebiim) und
Schriften (Ketubim) auf. Die Tora ist der grundlegende Teil des hebréischen
Kanons, in dem die Weisung als Wort Gottes eine besondere Rolle spielt.** Der
zweite Teil wird als Kommentar zur Tora verstanden und enthalt die Blicher
Josua, Richter, Samuel 1 und 2, Kénige 1 und 2 und die grof3en Propheten Jesaja,
Jeremia und Ezechiel. Danach folgen die zwolf kleinen Propheten in Analogie zu
den zwolf S6hnen Jakobs. Der dritte Teil des hebrédischen Kanons, die Schriften,
enthalten Bicher weisheitlichen Charakters, Gebete und Schriften, die erst relativ

spat entstanden. Die theologische Dreiteilung geht bereits auf vorkanonische

B3y:\304 AT\1Schwienhorst-Schénberger\VO-Skripten\WS 08-09\Fundex | — neuer Studien-
plan\Kapitel 1 Hinfiihrungen und Tora.doc (S. 3)
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Zeiten zurtick und ful3t auf einer Verkettung der Teile durch Thema- und Stich-
wortzusammenhang.**

Das christliche Alte Testament (Einheitstibersetzung)™® weist einen vierteiligen
Aufbau in Tora oder Pentateuch, Blicher der Geschichte, Biicher der Weisheit und
Bucher der Prophetie auf und umfasst 46 Bucher. Die Blicher sind nach Gat-
tungsmerkmalen und chronologischen Gesichtspunkten zusammengestellt. Der
Aufbau der Septuaginta wurde mit geringfligigen Modifikationen beibehalten. Die
Septuaginta umfasste gegenuber dem Hebraischen Kanon sieben zusétzliche
Bucher, die als deuterokanonisch bezeichnet werden. Dazu zéhlen die Geschichts-
blicher Makkab&er 1 und 2, das 3. Buch Esra, Tobit und Judit, die Lehrbucher
Weisheit Salomos und Jesus Sirach und das prophetische Buch Baruch und
Makkab&er 1 und 2, sowie Zusétze zu den Biichern Ester und Daniel. Martin
Luther griff bei seiner Ubersetzung auf den hebraischen Text zuriick und nahm
die deuterokanonischen Biicher aus dem Kanon heraus. Sie werden in den
reformierten Kirchen Apokryphen genannt und Martin Luther bezeichnete diese
als ,,Biicher, so der Heiligen Schrift nicht gleich gehalten, und doch nitzlich und
gut zu lesen sind*."® Er stellte sie zwischen Altes und Neues Testament.

Die katholische Einheitslibersetzung ordnet nach dem Prinzip Vergangenheit —
Gegenwart — Zukunft. Die Bicher des zweiten Kanonteils sind die Blcher der
Geschichte als Zeugnisse der VVergangenheit, im dritten Teil folgen die Buicher der
Weisheit, die Anweisungen fiir das Leben in der Gegenwart geben. Die Biicher
der Propheten, die von den Christen als messianische Weissagungen verstanden
werden, bilden den vierten Teil und kiinden von der Zukunft. Sie stellen das
direkte Bindeglied zum Neuen Testament dar.

Die Nationalkirchen von Agypten, Atiopien, Syrien, Armenien und Georgien
bezogen weitere judische Schriften wie den Aristeasbrief, das Buch der Jubil&en,
die Psalmen Salomos, das Buch Henoch, das 4. Buch Esra, die Testamente der

zwolf Patriarchen u.a. in ihren Kanon ein. Diese Schriften werden als

14 Zenger, Erich: Die Biicher der Geschichte. Eigenart und Bedeutung der Geschichtserzahlungen
Israels. In: Einleitung in das Alte Testament. Hg. Erich Zenger, Gottfried Bitter, Ernst Dassmann,
Hans-Josef Klauck, Herbert Vorgrimler, Verlag W. Kohlhammer, Stuttgart, 1995. (S. 25)

15 Die derzeit kirchenamtliche Bibelausgabe der rém.-kath. Kirche im deutschsprachigen Raum

18 |_evin, Christoph: Das Alte Testament. Verlag C.H. Beck, Miinchen, 2001. (S. 20)
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Pseudiepigraphen bezeichnet und stellen aufschlussreiche Quellen fiir die
Religionsgeschichte des Judentums zur Zeit des Hellenismus und des Romischen

Imperiums dar.

2.4  Auslegungsarten

Da es sich bei den Schriften der Bibel um Traditions- und Fortschreibungsliteratur
handelt, l&sst sich ein konkreter Ausgangspunkt der Auslegung nicht bestimmen,
denn es gehort zu den Wesensmerkmalen von Traditionsliteratur, dass bestehende
Texte in Form einer produktiven Rezeption standig erweitert und aktualisiert
werden und dadurch bereits auch ausgelegt werden, denn das Gotteswort, das sich
in den Schriften manifestiert, sollte nicht nur weitertradiert werden, sondern in
einen Dialog mit der Gegenwart gebracht werden. Insofern kann davon ausgegan-
gen werden, dass die Anfange der biblischen Auslegung in den Schriften selbst zu
finden sind. Die Auslegung der Bibel kann deswegen nur unter Einbeziehung
ihrer literarischen Eigenart und dem Aspekt des sich herausbildenden Kanons
betrachtet werden.

Nach der Kanonisierung, die nach dem Prinzip ,,nichts wegnehmen und nichts

7 erfolgte, wie dies in Deuteronomium 4,2*® vorgegeben war, bezog

hinzufiigen
sich die produktive Rezeption im Frihjudentum und Friihchristentum nicht mehr
auf die biblischen Texte, sondern verlagerte sich auf einzelne Stoffe oder die
Neugestaltung grofRer Textpassagen.

Um die Unterschiede zwischen Christentum und Judentum aufzuzeigen, soll als
erstes die historische Entwicklung der jldischen Bibel und die jadische Herme-
neutik in einer kurzen Zusammenfassung dargestellt werden.

Die mindliche Auseinandersetzung der judischen Gemeinde mit der Tora (flnf
Biicher Moses) lasst sich bis in die nachexilische Zeit innerbiblisch nachvollzie-
hen. Im Buch Nehemia 8-10 wird erz&hlt, wie dem Volk das Gesetz vorgelesen

und erklart wurde, sodass es alle verstenen konnten. Diese Erlduterungen bildeten

" Dohmen, Christoph: Die Bibel und ihre Auslegung. Verlag C.H. Beck, Miinchen 1998. (S. 15)
%8 1hr sollt nichts hinzutun zu dem, was ich euch gebiete, und sollt auch nichts davontun, sondern
die Gehote Jahwes, eures Gottes, halten, die ich euch gebe.
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die ersten Ansétze einer Auslegung, die sich danach in einem mindlichen Dialog
uber viele Generationen fortsetzte. Spater wurden diese in schriftlichen Sammlun-
gen zusammengefasst und eine Zweiteilung vorgenommmen. Die Halacha
umfasst alle Bestimmungen religionsgesetzlicher Art wie in der Tora angelegt und
sind normativ. Die Haggada zeichnet sich durch ihren narrativen Charakter aus
und umfasst einen reichen Schatz an Erzdhlungen, Gleichnissen, Legenden,
Lehren und Streitgespréache, die nicht verbindlich sind, aber zum rechten Tun
anhalten sollen.

Am Ende der Wirkungszeit der friihen Toralehrer, der Tannaiten (ca. 70-230 n.
Chr.) entstand die erste verbindliche Zusammenfassung der mindlichen Tora, die
Mischna, die Ende des 2. Jh. n. Chr. abgeschlossen war. Daneben wurden die
urspriinglich mindlichen Auslegungen der biblischen Buicher als Midraschim
sowie erlauternden Ubersetzungen ins Aramdische, die Targume genannt werden,
gesammelt. Weitere Erlduterungen auf der Grundlage der Mischna wurden im
Talmud, das neben dem Tanach (die Heilige Schrift des Judentums) bedeutendste
Schriftwerk des Judentums, aufgenommen. Da es zwei Zentren rabbinischer
Schriftauslegung gab, lag im 5. Jh. n. Chr. der fertige Jerusalemer Talmud vor, am
Ende des 7. Jh. der babylonische, der sich letztlich durchsetzte.

Das Mittelalter war die Bliitezeit der halachischen und haggadischen Bibelausle-
gung. Bereits die friihe rabbinische Auslegung hatte zwischen dem wértlichen
Schriftverstandnis (peschat) und einer allegorischen Auslegungsmethode
(derasch) unterschieden, wobei letztere fur die Tora verboten war und vorwiegend
zur Interpretation der weisheitlichen Schriften verwendet wurde. Rabbi Salomo
ben Isaak (1040-1105), auch Raschi genannt, hob in seinen Kommentaren die
Vorrangstellung des Literalsinnes hervor. Einen neuen Impuls erfuhr die Ausle-
gung durch die Entwicklung der judischen Mystik, auch Kabbala genannt. Moses
de Leon (ca. 1240-1305) gilt als Autor des Sohar, dem bedeutendsten Werk dieser
Stromung. Am Ende des 13. Jahrhunderts legte Bachja Ben Ascher aus Saragossa
die Methode des vierfachen Schriftsinnes vor, die zwischen der literalen Ausle-
gung (peschat), der allegorischen (remez), der homiletischen oder erbaulichen

(derasch) und der mystischen (sod) unterschied.
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Ein wesentliches Merkmal der Jidischen Bibelauslegung besteht bis heute darin,
dass nicht die Analyse eines Textes im Vordergrund steht, sondern in einer
narrativen Exegese Erzahlfaden der Schriften weitergesponnen werden und mit
Erfahrungswerten verknipft werden. Dadurch entsteht ein lebendiger Dialog, der
sich durch Offenheit gegenuber unterschiedlichen Verstandnisarten auszeichnet.
Die Bibel als gottliche Offenbarung wird nicht als eine durch die Kanonisierung
abgeschlossene Uberlieferung betrachtet, sondern beweist ihre Giiltigkeit fur jede
Generation, die sich um das Erkennen der Wahrheit bemdht.

Durch die christologische Auslegung, die in Jesus Christus den in der Heiligen
Schrift verheil’enen Messias erkennt, entstand die Bibel der Christen in zwei
Teilen, in Form des Alten und des Neuen Testaments. Das Neue Testament
umfasst heute die vier Evangelien, die Apostelgeschichte, dreizehn Briefe des
Apostels Paulus, den Brief an die Hebréer, sieben sog. Katholische Briefe und die
Offenbarung des Johannes und werden im spezifischen Verstandnis des Christen-
tums als Auslegung der Schriften des Alten Testaments gelesen.

Der griechische Kirchenschriftsteller Origenes (185/186-253/254 n. Chr.)
begriindete die allegorische Auslegung des Alten Testaments, die fur das Chris-
tentum von groRer Bedeutsamkeit war, da auf diese Weise die Bibel Israels auch
als Heilige Schrift der Kirche gelesen werden konnte. Damit wurde dem Argu-
ment, dass die Heilige Schrift im Literalsinn von Israel und dem Judentum spricht,
begegnet, und ein Briickenschlag zwischen Altem und Neuem Testament gelegt.
Die Lehre vom dreifachen Schriftsinn, die in der von ihm gegriindeten alexandri-
nischen Schule spater noch weiter entwickelt wurde, basierte darauf, dass Worte
mehrere Bedeutungen enthalten kdnnen. Ausgehend von der platonischen
Anthropologie, die zwischen Leib (soma), Seele (psyché) und Geist (pneuma)
unterscheidet, verwendete Origenes dieses Prinzip zur Deutung der biblischen
Schriften. Er verstand den wdrtlichen Sinn als Leib der Bibel, ihre Seele vermittelt
den tieferen Sinn — die allegorische Auslegung — wéhrend der Geist der Schrift
den Sinn des endzeitlichen Ziels des Lebens und des Glaubens erschliel3t. Der
Frage, wo die Grenze der Allegorese zu setzen sei, trat man mit dem Verweis auf
die ,,Regula fidei* entgegen, einem Prinzip, das sich darauf stiitzte, dass die

Allegorese nichts zu Tage fordere, was nicht an anderer Stelle wortlich gesagt sei.
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Neben der alexandrinischen Schule etablierte sich zur Zeit des Fruhchristentums
(4. Und 5. Jh.) die antiochenische Schule, die sich auf den den Literalsinn der
Bibel berief und unter Anwendung dieser hermeneutischen Methode die auf
Christus verweisende Heilsgeschichte bestétigt fand.

Im spaten Mittelalter entwickelte sich in weiterer Differenzierung der Grundunter-
scheidung von Origenes die Lehre vom vierfachen Schriftsinn, der aus vier sich
aufeinander beziehenden Schritten besteht. Augustinus von Dénemark fasste diese
im 13. Jahrhundert in einem lateinischen Merkvers zusammen: ,,Littera gesta
docet, quid credas allegoria, moralis quid agas, quo tendas anagogia. (,,Der
Buchstabe lehrt das Geschehene; was zu glauben ist, die Allegorie; der moralische
(Sinn), was zu tun ist; wohin zu streben ist, die Anagogie.“)19 Diese Auslegungs-
form diente einerseits dem Ziel der heilsgeschichtlichen Kontextuierung der
christlichen Existenz zwischen Auferstehung und Wiederkunft des Erlésers Jesus
Christus, andererseits der Herstellung einer Synthese von Altem und Neuem
Testament.

Da aufgrund fehlender festumschriebener Auslegungskriterien die Gefahr allzu
subjektivistischer Deutungen bestand, richtete sich das Interesse christlicher
Exegeten des Spatmittelalters verstarkt wieder auf den hebréischen und griechi-
schen Urtext der Bibel. Diese Bemiihungen gipfelten schlieBlich in der Reforma-
tion, die es sich mit den Humanisten — prominente Personlichkeiten waren
Erasmus von Rotterdam (1465-1536) und Melanchthon (1497-1560) — zur
Aufgabe gemacht hatten, die Urspriinge des Christentums zu erforschen. Martin
Luther lehnte die Allegorese als Methode der Schriftauslegung ab und legte seiner
Bibeltbersetzung die Hebréische Bibel und ihren Kanon zugrunde. Als Folge der
reformatorischen Bemiihungen in Richtung des Schriftprinzips ,,sola scriptura®,
das die Bibel als einzige Grundlage und Mal3stab der christlichen Lehre festlegte,
und in Verbindung mit dem in der Neuzeit verstarkt aufkommenden Interesse an
historischen und philologischen Grundlagen der Heiligen Schrift wurde der
ursprungliche Schriftsinn mit der Begriindung, die historische Entwicklung habe

C . . 2
zu ,,Minimierungen und Verwisserungen der idealen Ideen und Gedanken* 0

9 Dohmen, Christoph: Die Bibel und ihre Auslegung. Verlag C.H. Beck, Miinchen 1998. (S. 49)
% Epda: (S. 57)
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gefiihrt, bevorzugt. Nur der Ursprungssinn konne den aktuellen, den der damali-
gen Zeit entsprechenden Sinn wiedergeben. Die Reformatoren wandten sich
gegen eine Uberfremdung der christlichen Wahrheit durch das Wirken der
kirchlichen Tradition und der Autoritat des Lehramts, das sich in der Dominanz
der menschlichen Autoritdt gegentiber der Autoritat der Schrift duliere.

Im Zuge der Aufklarung, in der sich die Vernunft von der dogmatischen Bevor-
mundung der Kirche I6ste und ihre vernunftbetonten Denkgesetze etablierte,
setzte sich die historisch-kritische Forschung in der Bibelwissenschaft durch, die
bis heute ihre Bedeutung nicht eingebdilt hat. Dieser Ansatz sieht die biblischen
Texte als historische Dokumente und untersucht sie mit Methoden, die auch von
anderen Wissenschaften angewendet werden. Aufgrund vielfacher Uberschnei-
dungen mit dem reformatorischen Gedankengut wurde sie von der evangelischen
Theologie nach einem konflikttrachtigen Diskussionsprozess tibernommen und
weiterentwickelt, wéhrend sich die katholische Kirche lange Zeit ablehnend dazu
stellte. Erst im Jahr 1943 wurde sie von Papst Pius XII. offiziell anerkannt. Die
historisch-kritische Bibelexegese untersucht die historische Stimmigkeit der in der
Bibel berichteten Ereignisse, die historischen Bedingungen fur die Entstehung des
Textes, deren historische Entwicklung sowie ihre Bedeutung in der jeweiligen
geschichtlichen Situation. Sie bedient sich dabei sechs verschiedener wissen-
schaftlicher Methodenschritte wie Textkritik, Literaturkritik, Form- und Gat-
tungskritik, Motiv- und Traditionskritik, Uberlieferungskritik sowie Kompositi-
ons- und Redaktionskritik. Eine zunehmende Verselbstandigung einzelner
Methodenschritte flihrte dazu, dass der eigentliche Zweck dieser Auslegungsart,
nédmlich eine umfassende Textauslegung im Sinne einer Synthese aus den Augen
verloren wurde. Die aus dieser Methode gewonnenen Einsichten in die Geschichte
der Textgenese hatten zur Folge, dass die friihchristliche und mittelalterliche
Methode der Textdeutung, die den urspriinglichen Sinn des Textes mit dem
jeweils aktuellen gleichsetzte, kritisch hinterfragt wurde.

Ausgehend von der Uberzeugung, dass biblische Texte wie andere mythologische,
religiose, traditionelle und literarische Texte ein breites Spektrum von Deutungs-
mdoglichkeiten zulassen, antwortete die moderne Bibelauslegung mit einer

Vielzahl verschiedenster Interpretationsmethoden als Alternative zur historisch-
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kritischen Forschungsmethode. Einige dieser neuen hermeneutischen Zugange
sind in erster Linie textorient. Durch die Rezeptionsforschung auf dem Gebiet der
Literaturwissenschaft wurde dem Leser als Rezipienten eine zunehmend sinnstif-
tende Funktion zuerkannt. Sinn und die Bedeutung eines Textes wurden nicht
mehr als objektive GroRen definiert, sondern werden erst durch die Rezeption des
Lesers konstituiert. Auf dieser Grundlage entwickelten sich leserorientierte
Zugange. In einem kurzen Uberblick, der sich auf die Beschreibung der verschie-
den gearteten Auslegungsmethoden des evangelischen Theologen Horst Klaus
Berg Ein Wort wie Feuer stutzt, werden diese kurz skizziert.

In den 1920er-Jahren entstand die Existentiale Auslegung. Einer der Hauptvertre-
ter war der evangelische Neutestamentler Rudolf Bultmann. Er ging von der Frage
aus, wie ein Text der Vergangenheit angesichts seiner Geschichtlichkeit eine auf
den Einzelnen betreffende Anrede werden kann.?* Bultmann verstand Geschichte
nicht nur als Verlauf des Weltgeschehens, sondern bezog sie auf das Dasein des
Einzelnen. In den Schriften des Alten und Neuen Testaments seien die gleichen
menschlichen Grundfragen wie Glick, Sorge und Angst verschlisselt in Form
von Mythen thematisiert, die auch den heutigen Leser bewegen und ihm Gber
seine eigene Existenz Klarheit gewinnen lassen. Daher sei das Verhéltnis des
Interpreten zur Uberlieferung ein existentielles und es gehe darum, in einem
Vorgang der Entmythologisierung herauszufinden, welche Grundfragen in den
Mythen dargestellt werden. In einem néchsten Schritt sei zu hinterfragen, welche
Lebenseinstellungen des heutigen Lesers angesprochen und in Frage gestellt
werden und welche Schlisse daraus gezogen werden konnen, um die Einstellung
und das Verhalten zu andern. Bultmann fiihrte diesen anthropologischen Ansatz
weiter und versuchte ihn auch theologisch zu begriinden. In seinem Aufsatz
,»Welchen Sinn hat es, von Gott zu reden?* (1925) fiihrt er aus: ,,Wenn gefragt
wird, wie ein Reden von Gott méglich sein kann, so muss geantwortet werden:
Nur als ein Reden von uns*.?? In Mythen sieht er ein Mittel, das es dem Menschen

ermoglicht, die Ratsel der Welt sprachlich manifest werden zu lassen. Durch die

2! Berg, Horst Klaus: Ein Wort wie Feuer. Wege lebendiger Bibelauslegung. Kosel Verlag,
Minchen, 1991. (S. 95)
%2 Ebda: (S. 97)
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existentiale Deutung konne die Bibel, die sich einer mythischen Sprache bedient,
heute wieder neu verstanden werden.

Die linguistische Interpretation geht zunachst davon aus, dass der zu untersuchen-
de Text eine kohdrente Einheit darstellt. Sie I&sst die Geschichte und die Kontexte
des Textes sowie die Rezeptionsbedingungen des Lesers vollig auBer Acht und
konzentriert sich einzig und allein darauf, welchen Gesetzen die Komposition
eines Textes folgt. Es geht ihr darum, konstante Strukturen eines Textes zu
erfassen und diese fiir den Auslegungsprozess fruchtbar zu machen. Der Bibelle-
ser soll sich auf den Text einlassen, um darin eigene Erfahrungen wiederzuerken-
nen und neue Sichtweisen zu entdecken. In Bezug auf die Bibelauslegung als
historisch gewachsener Text zeigt diese Methode ihre Begrenzung, da sie ihre
Diachronie ausklammert.

Zu den bekanntesten neuen hermeneutischen Ansétzen z&hlt die tiefenpsychologi-
sche Auslegung. Maria Kassel, eine der bedeutendsten Vertreterinnen der
Tiefenpsychologischen Interpretation, kritisierte den rationalistischen Ansatz der
Historisch-Kritischen Exegese, der den christlichen Gehalt der biblischen
Schriften verkiirze und zum Teil auch verfalsche, indem er dessen Einbettung in
die Tiefenschicht der menschlichen Seele nicht berticksichtige. Sie betonte, dass
die Texte des Alten und Neuen Testamentes ,,nicht nur theologische Aussagen
transportieren, sondern dass sie in einer Tiefenschicht menschliche Grunderfah-
rungen in religidser Perspektive abgelagert haben, die die Autoren und Tradenten
oft gar nicht bewusst formuliert haben.“* Die existentielle Bedeutung der Texte
sei in diesen bereits angelegt und kénne durch eine adéquate Interpretation
freigelegt werden. Auch Eugen Drewermann unterscheidet zwischen zwei Ebenen
der Textauslegung: Aufgabe der Exegese sei es, die literarische und historische
Bedeutung des Textes zu veranschaulichen, die als VVorbereitung zur eigentlichen
Interpretation diene, die den verborgenen Sinn des Textes zu entdecken ermog-
licht.

Die Tiefenpsychologische Auslegung basiert auf den Grundsétzen und Methoden

von Siegmund Freud und Carl Gustav Jung. Insbesondere das Denken von C. G.

2 Berg, Horst Klaus: Ein Wort wie Feuer. Wege lebendiger Bibelauslegung. Késel Verlag,
Minchen, 1991. (S. 139)
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Jung gab dieser Auslegungsmethode entscheidende Impulse. Er betonte, dass die
Menschheit in ihrer friihen Geschichte Erfahrungen eines ganzheitlichen, inte-
grierten Lebens gesammelt habe, die im ,,Kollektiven Unbewussten* gespeichert
wurden. Diese Urerfahrungen driicken sich in Form von ,,Archetypen®, symboli-
schen Bildern, in Mythen und biblischen Texten aus. Jung selbst unternahm zwar
niemals den Versuch, seine Theorien in Bezug auf die Bibelinterpretation
anzuwenden, betrachtete jedoch ,,die Aussagen der Heiligen Schrift als AuBerun-
gen der Seele“.** Die Anhanger der tiefenpsychologischen Auslegungsmethode
griffen seine ldeen auf und meinten, dass sich in biblischen Schriften menschliche
Tiefenerfahrungen aufspuren lassen. Eugen Drewermann kritisierte die Histo-
risch-Kritische Auslegung wegen der Distanz, die sie im Leser verursache, indem
sie aufzeige, dass die biblischen Autoren nicht den heutigen Rezipienten im
Blickfeld hatten, sondern sich an ein damaliges Publikum wandten. Durch die
Konzentration auf die unter der Oberflache liegende tragende Bedeutung der
Texte kdnnen diese vom Ballast iberkommener Weltbilder befreit und damit die
historische Distanz aufgehoben werden. In der Verbindung der theologischen
Aussagen mit dem seelischen Geschehen in biblischen Erzahlungen entstehe
schlieBlich eine Synthese von Glauben und Erfahrung, wenn der Leser bzw. Horer
die Bereitschaft zeigt, sich dem kollektiven Unbewussten zu 6ffnen. Dies kdnne
zu einem Prozess der Selbstfindung und Entwicklung des Menschen im Horizont
einer Gotteserfahrung beitragen, wenn die im Text geschilderten Ereignisse nicht
nur auf der Ebene ihrer &uReren Realitat gedeutet werden, sondern auch als
Geschehen innerhalb der Psyche.

Die tiefenpsychologische Auslegungsmethode war und ist nach wie vor umstrit-
ten. Die Kritik bezieht sich einerseits darauf, dass man ihr eine Instrumentalisie-
rung der Bibel im Sinne einer einseitigen Psychologisierung vorwirft, andererseits
dass die Grenzen dieser Methode nicht anerkannt werden und zu einer Uberschét-
zung flhren kénnen.

Bei der interaktionalen Auslegungsmethode handelt es sich um eine Weiterfiih-

rung der bereits oben besprochenen Existentialen Interpretation, die aufgrund

2 Lang, Bernhard: Die Bibel neu entdecken. Drewermann als Leser der Bibel. Késel Verlag,
Minchen, 1995. (S. 53)
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ihres hohen Abstraktionsniveaus der Analyse des menschlichen Lebens ihre
Wirksamkeit verfehlt hatte. Daher versuchte man mittels neuer Ansatze die
Interaktion zwischen der Bibel und dem modernen Menschen neu anzuregen. Da
Grundkategorien wie Angst, Entfremdung oder Sorge sich als zu allgemeine
Begriffe erwiesen hatten, wurden konkrete Alltagserfahrungen in die Auseinan-
dersetzung mit den biblischen Texten eingebunden. Nicht mehr die Spezialisten
der wissenschaftlichen Theologie als Reprasentanten einer akademisch ausgerich-
teten Bibelauslegung sollen die Aufgabe der Vermittlung tbernehmen, sondern
der Laie als Subjekt der Auslegung mit seiner F&higkeit, das Leben kritisch zu
betrachten und Erfahrungen zu verarbeiten, riickt ins Zentrum. Die sogenannte
,,Schreibtischhermeneutik® wird ersetzt durch eine Erfahrungshermeneutik. Die
Bibel selbst soll nicht mehr nur ehrfirchtig als ,,heiliges Buch* gelesen werden,
sondern als Impuls fur eine kritische Auseinandersetzung in einer Gruppe dienen,
bei der auch Vorbehalte und Abwehrreaktionen der Rezipienten zur Sprache
gebracht werden sollen. Die seelischen Krafte des Rezipienten sollen aktiviert
werden, um zu einer erlebnisbezogenen Auslegung zu fuhren. Wichtig dabei sei
eine gewisse Distanz zum Text, aber auch die Einfiihlung durch die Identifikation
mit den im Text behandelten Personen und deren Handlungen und Entscheidun-
gen. Nach einer unmittelbaren Kontaktaufnahme mit dem Text erfolgt eine Phase
der Distanzierung, die in Form einer kritischen Exegese vor zu subjektivistischer
Deutung schiitzen soll. In einem dritten Schritt wird die Distanz wieder aufgeho-
ben und die neuen Erfahrungen aus dem Text auf die eigene Existenz des
Rezipienten bezogen.

Als Kritikpunkte an der Interaktionalen Bibelauslegung werden die Gefahr der
Uberschatzung ihrer gruppendynamischen Maglichkeiten und die Gefahr einer zu
stark emotional gesteuerten Herangehensweise an die biblischen Texte genannt.
Bei der ursprungsgeschichtlichen Auslegung handelt es sich um eine produktive
Weiterentwicklung der Historisch-Kritischen Auslegung. Sie verfolgt wie diese
einen diachron orientierten Ansatz und erforscht die historischen Bedingungen,
die zur Entstehung der Bibeltexte fuihrten. Dabei werden die Texte als Sprachge-
schehen zwischen einem Autor und einem Adressaten definiert, deren reale

Lebensverhéltnisse in den Fokus des Interesses geriickt werden. Ausgehend von
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der Theorie des Wachstums der biblischen Texte, das durch standige Fortschrei-
bung und Aktualisierung der tradierten Texte erfolgte, 1413t die genaue Beobach-
tung dieser Wachstumsringe unter Miteinbeziehung sprachwissenschaftlicher und
religionssoziologischer Aspekte den Text in seiner geschichtlichen Funktion und
Dynamik verstehen. Indem gezielt nach der Situation des Verfassers gefragt wird
— welche Zusténde, Entwicklungen oder Konflikte veranlassten ihn zum Spre-
chen, an welche Adressaten wandte er sich, welche Absicht verfolgte er damit und
welche Mittel setzte er dafiir ein — wird die geschichtliche Funktion des Textes
erschlossen. Dadurch werden die Texte einerseits als Produkte eines literarischen
Prozesses, andererseits auch als Handlungen von Menschen, die die Tradition
weiterfihren und sich mit ihrer Gegenwart kritisch auseinandersetzen, ausgewie-
sen.

Der Nachteil dieser Methode wird in ihrer Arbeitsaufwendigkeit gesehen, da die
fur die ErschlieBung notwendigen Informationen nicht immer im Text selbst zu
finden sind, sondern andere historische Quellen erforderlich machen.

Die Materialistische Auslegungsmethode setzt wie die Ursprungsgeschichtliche
Exegese bei der Klarung der historischen Situation an, in der ein Text entstand
und erkennt wie diese in der biblischen Uberlieferung einen freiheitsgeschichtli-
chen Prozess. Sie geht insofern weiter, als dass sie in den in der Bibel geschilder-
ten realen Lebensverhéltnissen Modelle fiir eine durch den Glauben inspirierte
subversive Praxis orten, die auch in der Gegenwart Aktualitat haben.

Die Praxis bildet den Ursprung der theologischen Reflexion, die Theologie selbst
kommt danach. Die Bibel wird als Lebens&uRerung von Unterdriickten verstan-
den. Gott selbst verurteilt Ungerechtigkeit und Unterdriickung, daraus folgt ein
Aufruf zum Handeln mit dem Ziel einer Veranderung der Gesellschaft, ,,damit die
Erde nicht mehr im Besitz weniger bleibt, sondern wieder zum Lebensraum aller
wird, denen Gott sie zugedacht hat.“?® Die Befreiung erfolge durch die Losung
von Gotzen wie Machtstreben und Gewinnsucht, die das kapitalistische Wirt-

schaftssystem hervorgebracht haben und ideologisch stiitzen.

% Berg, Horst Klaus: Ein Wort wie Feuer. Wege lebendiger Bibelauslegung. Kosel Verlag,
Minchen, Calwer Verlag, Stuttgart, 1991. (S. 232)
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Die Kritik bei dieser Methode bezieht sich auf auf ihre Arbeitsaufwendigkeit und
die Gefahr einer zu willkurlich angelegten Interpretation.

Die Feministische Auslegung geht von der Feststellung aus, dass die weiblichen
Identifikationsfiguren der biblischen Schriften in der Geschichte des Christentums
funktionalisisert wurden: Eva als Inbegriff der Stinde, deren Begehrlichkeit der
Lust Eingang in die Welt verschaffte, im Neuen Testament (bernimmt Maria
Magdalena die Rolle der triebhaften Frau. Ihnen wurde als positives Gegenbild
Maria, die Mutter Jesus als Urbild der Reinheit gegenuibergestellt. Aus der Sicht
der Feministischen Theologie entstanden diese undifferenzierten Frauenbilder im
Rahmen patriarchalischer Machtbestrebungen, deren Absicht auf eine von
Mannern dominierte Herrschaftsordnung abzielte. Das frauenfeindliche Bild sei
infolge einer patriarchalischen Redaktion, vor allem aber durch eine patriarchi-
sche Rezeption der Bibel entstanden. Die biblischen Frauenfiguren wurden
entweder in die Ménnerwelt eingepasst oder ignoriert, wenn sie nicht in dieses
Schema passten.

Die Feministische Theologie beschaftigt sich mit der Aufspirung patriarchali-
scher Uberlagerungen in den Bibeltexten mit Hilfe der Historisch-Kritischen
Methode, hinterfragt die Aussagen uber das Gottesbild als Gestalt mit rein
mannlichen Attributen und bemiht sich um die Wiederentdeckung und Rehabili-
tierung biblischer Frauengestalten. Sie versteht sich als Befreiungstheologie und
erhalt dadurch auch eine politische Funktion. Ausgehend von der Erfahrung der
Unterdriickung der Frauen in einer médnnerdominierten Gesellschaft stellt sie
dieser eine Gegenkultur entgegen, deren Grundprinzipien durch Begriffe wie
Ganzheitlichkeit, Gewaltverzicht, Liebe als Basis des Lebens und des Glaubens,
Gleichheit und Gegenseitigkeit festgesetzt werden. Es gehe dabei nicht um die
Ersetzung der androzentrischen Sicht durch eine gynozentrische, sondern durch
die Sauberung der biblischen Texte von patriarchalischen Uberlagerungen sollen
die der Bibel immanenten Orientierungsangebote und heilende Kréfte fur beide
Geschlechter genutzt werden.

Kritische Stimmen werfen der Feministischen Hermeneutik ein Uberschreiten der
Grenzen der biblisch begriindeten Theologie sowie die Uberbewertung subjektiver

oder gruppenspezifischer Erfahrung vor.
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Wie die Materialistische und die Feministische Auslegung verfolgt auch die
Lateinamerikanische Auslegung (Relectura) einen befreiungstheologischen
Ansatz. Unter den armen Bauern Lateinamerikas entstand eine neue Art der
Erschliefung von Bibeltexten. Im Gegensatz zur traditionellen Bibelexegese, die
einen Text zuerst auslegt und danach den Bezug zur Gegenwart herstellt, geht
dieser Ansatz zuerst von der gegenwaértigen Lebenspraxis der Armen und
Ausgebeuteten aus und erst in einem zweiten Schritt erfolgt die Reflexion. Eine
Relectura der Bibel wird als Moglichkeit zur Standortbeschreibung der eigenen
Situation, die das Potential eines Befreiungsimpulses freisetzt, verstanden. Die
Texte werden in Form einer ErschlieBung von Kontexten gelesen, in dessen
Mittelpunkt die Beziehung zur Gruppe und zur Gegenwart steht. Auf dieser
Grundlage werden die Bedeutung und die Dynamik eines Textes freigelegt. Die
eigene Geschichte der Unterdriickung wird in Form der Relectura aufgearbeitet
mit dem Ziel, sich von Unterdriickung und Ausbeutung zu befreien.

Kritische Einwande gegen diese Methode beziehen sich wie auch bei anderen
befreiungstheologischen Ansétzen auf die Gefahren einer willkirlichen Interpreta-
tion, aber auch auf eine aufwendige Erarbeitung der Relectura-Texte.

Die Intertextuelle Auslegung richtet ihr Augenmerk auf die Beziehungen, die
zwischen einzelnen Texten bestehen und er- und begriinden durch Riickbeziige
auf frihere Texte die Kontinuitat der biblischen Texte im Gesamten. Ein Zusam-
menspiel der unterschiedlichen Texte wird dabei vorausgesetzt.

Unterschiedliche Beziehungen lassen sich im innerbiblischen Bereich feststellen:
sie kdnnen im Bereich der Typologie, der Verheiung und Erflllung, den
verschiedenen Wachstumsstufen innerhalb eines Textes oder auch Themen,
Motive oder Personenbeschreibungen liegen. Das Alte Testament wird als
Ergebnis eines langen Wachstumsprozesses verstanden, der infolge von neuen
Erfahrungen zur Umgestaltung der Texte flihrte und als Folge der in ihnen
verarbeiteten Erfahrungswerte einen Bedeutungszuwachs erfuhr. Die Frage nach
der Bedeutsamkeit wird dabei in den Mittelpunkt des Interesses gestellt. Dadurch
wird der Historismus Gberwunden und ein erfahrungsbezogenes Verstehen der

Bibel angeregt. Da die biblische Uberlieferung als prinzipiell unabgeschlossen
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gilt, wird der heutige Bibelrezipient zur Aufnahme und Weiterfiihrung der
Erfahrungswelt der biblischen Erzahler ermuntert.

Kritiker der intertextuellen Auslegung werfen ihr die Gefahr einer zu willkarli-
chen Deutung vor, der jedoch durch eine Zusammenarbeit mit der Historisch-
Kritischen Methode begegnet wird.

Die wirkungsgeschichtliche Auslegung nimmt ihren Ausgang von den literatur-
wissenschaftlichen Konzeptionen der Rezeptionsasthetik und versucht durch die
Aufarbeitung der Wirkungsgeschichte die biblischen Texte zu erschlieRen. Sie
beschrénkt sich jedoch nicht nur auf das Gebiet der Bibelwissenschaft und
Theologie, sondern weitet ihr Arbeitsfeld auch auf Literatur, Kunst und Musik
aus. Die Diskrepanz zwischen der Situation des Entstehens eines Textes oder
Kunstwerkes und der Situation des heutigen Rezipienten wird als hermeneutisches
Problem erkannt und in den Prozess der Auslegung einbezogen. Die Bibeltexte
werden daher als kein fertiges Produkt angesehen, sondern ihr Aussagepotential
im Horizont des jeweiligen kulturell-gesellschaftlichen Umfeldes verortet. Aus
der Art, wie ein biblischer Stoff oder ein biblisches Motiv verarbeitet wird,
welche moralisierende, kritische, psychologische oder pddagogische Intentionen
dabei in den Vordergrund gestellt werden, lasse sich feststellen, welche Ideale,
Probleme und Zielsetzungen fiir den Produktionsprozess entscheidend waren und
wie sich diese Intentionen im Laufe der Geschichte verédndert haben. Auf diese
Weise wird der Weg eines Textes durch die Geschichte untersucht.

Durch die wirkungsgeschichtliche Auslegung sollen neue Sichtweisen des
biblischen Textes erschlossen werden. Eine Konfrontation mit unterschiedlichen
Auslegungsmaoglichkeiten, die meistens mit den spezifischen Lebensverhaltnissen
des Zeitraumes, aus dem sie stammen, korrespondieren, kann den Blickwinkel des
Rezipienten erweitern und Impulse zu seiner eigenen hermeneutischen Standort-
bestimmung geben.

Kritische Einwénde beziehen sich auf die Gefahr einer unkritischen Rezeption,
wenn die biblischen Texte unreflektiert als Autoritat tbernommen werden und
problematische Rezeptionssituationen, wie etwa die Funktionalisierung von

Texten nicht berticksichtigt werden.
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Ausgehend von der Erkenntnis, dass die Bibel in sakularisierten Gesellschaften
immer mehr an Bedeutung verlor, entwickelte sich die Auslegung durch Verfrem-
dung, deren Ziel darin besteht, die Bibel mithilfe dieser Methode ,,als Stimme und

Botschaft von drauBen®?®

wieder in das Bewusstsein der Menschen zu bringen.
Die Methode der Verfremdung wurde von Bertold Brecht zum Zweck der
Erneuerung des Theaters eingesetzt. Er wollte das Selbstverstandliche unversténd-
lich machen, um durch diesen Effekt das Selbstverstandliche umso verstéandlicher
zu machen. Es geht dabei um einen Akt der Provokation, der den Rezipienten aus
erstarrten Verhaltensmustern und Sichtweisen befreien soll. Dieser Ansatz
verfolgt die Uberwindung des historischen Abstands und die Erfahrungsbezogen-
heit biblischer Texte. Durch deren Weitergestaltung bzw. Neugestaltung wird ihre
Unabgeschlossenheit und immerwahrende Aktualitat hervorgehoben. Der Leser
wird durch eine produktive Auseinandersetzung ermuntert, selbst Stellung zu
nehmen und sich selbst tber sein eigenes Verhéltnis zur Bibel klar zu werden.
Kritische Gegenstimmen verweisen auf die Gefahr der Willkirlichkeit und des
Missbrauchs der biblischen Texte.

Um eine Systematisierung der verschiedenen Auslegungskonzepte bemdiht sich
die integrative Auslegung, indem sie verschiedene Aspekte und Ansétze mitei-
nander zu verbinden versucht. Dabei haben sich zwei Richtungen entwickelt. Die
erste ist am Text orientiert und nimmt ihren Ausgang von der Feststellung der
Angemessenheit der Methode auf den Text. Danach versucht sie, die verschiede-
nen Methodenschritte in Relation zueinander zu stellen. Dieses Modell erinnert in
seiner Arbeitsweise an die historisch-kritische Methode. Die zweite Richtung ist
leserorientiert und setzt bei den Erfahrungswerten der Leser an. Die Beurteilung
der verschiedenen Auslegungsmethoden richtet sich danach, inwiefern und in
welchem AusmaR es ihnen gelingt, die urspriinglichen Intentionen des Bibeltextes
dem heutigen Rezipienten zu erschliel3en.

Neue Entwicklungen innerhalb der Bibelwissenschaft, richten den Forschungs-
schwerpunkt auf die kanonische Endgestalt der biblischen Texte, man spricht

daher von der kanonischen Exegese. Diese verfolgt einen synchronen Ansatz und

% Berg, Horst Klaus: Ein Wort wie Feuer. Wege lebendiger Bibelauslegung. Kosel Verlag
Minchen und Calwer, Stuttgart, 1991 (S. 367)
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verweist auf die Mehrdeutigkeit der Schriften. Das Wort Gottes, das sich in den
Schriften offenbart, wird nicht als Wort der Vergangenheit gedeutet, sondern man
geht von der Uberzeugung aus, dass die Stimme Gottes auch heute noch in ihnen
vernehmbar ist und die gottliche Offenbarung nicht an Aktualitat eigebdif3t habe.
Es wird von der Einheit der Schrift ausgegangen, die durch die historisch-kritische
Auslegung aufgrund ihrer Spannungen und Widerspriche in Frage gestellt und
zum Teil sogar verworfen wurde. Auch der traditionellen Methode des mehrfa-
chen Schriftsinns war die Polyphonie der Heiligen Schrift nicht entgangen. Sie
verortete sie jedoch nur auf der ersten, literalen Bedeutungsebene und sah ihren
Zweck darin, im Leser oder Horer eine kritische Reflexion auszuldsen, um so im
Idealfall zur Erkenntnis der Wahrheit zu gelangen, die auf einer tieferen Ebene
angelegt sei. Die kanonische Auslegung bemiht sich um eine Synthese der Lehre
vom mehrfachen Schriftsinn als Leitmodell, das jedoch die Erkenntnisse der
historisch-kritischen Exegese miteinbezieht. Die literaturhistorischen Besonder-
heiten der Heiligen Schrift sollen ,,mit ihren theologiegeschichtlichen in Verbin-

«“2! gebracht werden.

dung
An dieser Methode der Auslegung kritisieren manche Exegeten ihre vermeintlich
fundamentalistische Herangehensweise und die Gefahr einer willkirlichen
Auslegung.

Alle vorgestellten Methoden beschéftigen sich mit unterschiedlichen Aspekten der
Bibeltexte und zeigen unterschiedliche Zugangswege. Dadurch erhebt sich die
Frage, ob sie in allen Kontexten als gleichwertig anzusehen sind. Christoph
Dohmen meint daher, dass der Begriff Methode daher nur fur jene Auslegungsar-
ten angewendet werden sollte, deren Instrumentarium sich fir die Aufbereitung
jedes Textes eignet, wahrend andere eher als ,,Zugangs- oder Leseweisen*
klassifiziert werden sollten. Dariiberhinaus stelle sich die Frage, ob es flr eine
Glaubensgemeinschaft nicht doch einer verbindlichen Auslegung der Bibel

bedarf, um eine gemeinsame Grundlage fur Kommunikation und Diskussion zu
bieten.?® Er schlagt daher einen relationalen Pluralismus bei der Bibelauslegung

vor, bei dem die verschiedenen Ansétze, Zugange und Methoden aufeinander

%" Dohmen, Christoph: Die Bibel und ihre Auslegung. Verlag C.H. Beck, Miinchen, 1998. (S. 91)
%8 Ebda: (S. 81)
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bezogen werden. Daraus ergabe sich wieder die Frage nach mehreren Schriftsin-
nen (S. 108), wie die Kirchenvéter bereits erkannt hatten.
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3. DIE SCHOPFUNGSMYTHE

Die Erzé&hlung Uber die Schopfung des Kosmos und der ersten Menschen in der
Genesis weist eine lange und umfangreiche Rezeptionsgeschichte auf. Die Werke
berihmter Dichter und Kunstler wie Dante Alighieri, John Milton, Pedro Cal-
derdn de la Barca, Michelangelo Buonarotti und Albrecht Direr legen Zeugnis
davon ab, in welchem Ausmal die biblische Erzéhlung als Ausgangspunkt fur
grundsatzliche Fragen Uber die Beschaffenheit des Menschen und seines Schick-
sals diente. VVor allem die christlichen Auslegungstradition der mythischen
Ursprungsgeschichte in Gen 1 - 3,24, in der Adam und Eva durch den Siindenfall
als negative Schlisselfiguren der Heilsgeschichte fungieren, deren Schuld durch
den Tod am Kreuz durch Jesus Christus wieder geheilt wird, fand in Kunst, Musik
und Literatur reichhaltigen Niederschlag. Im Mittelalter stand vor allem der
heilsgeschichtliche Aspekt der Mythe im Mittelpunkt des Interesses, der schliel3-
lich durch eine soziale Sichtweise des Lebens des ersten Menschenpaares nach der
Vertreibung aus dem Paradies abgeldst wurde. Seit der Aufklarung wird der
Stndenfall nicht mehr als Verfehlung oder Siindenfall des Menschen gesehen,
sondern als notwendiger Schritt zur Befreiung durch die Erlangung der Erkennt-
nis, die den Menschen beféhigt, bewusst zu leben und sich — wie Immanuel Kant
formuliert —,(...) aus der Vormundschaft der Natur in den Stand der Freiheit«?°
zu begeben.

Einleitend soll zuerst die Erzahlung der Genesis wiedergegeben werden mit
Interpretationsansatzen aus unterschiedlichen bibelexegetischen Werken. Anhand
judischer Sagen und anderer religioser Schriften wird eine Ubersicht verschiede-
ner Ausfliihrungen und Auslegungen dieses Stoffes préasentiert. Im nachsten
Kapitel wird die Wirkungsgeschichte der Schopfungserzahlung in der Literatur
untersucht. Es muss nicht darauf hingewiesen werden, dass es sich bei der Flle
dessen, was zu diesem Thema geschrieben wurde, nur um einen begrenzten

Ausschnitt handeln kann.

» Kant, Immanuel: MutmaBlicher Anfang der Menschengeschichte. Werke Bd. IV. Hrsg. E.
Cassirer, Berlin 1922. (S. 333)
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3.1 Die Schopfung der Welt und der ersten Menschen im Alten

Testament

Die ersten drei Kapitel der Genesis, die wahrscheinlich aus zwei Schopfungser-
zahlungen bestehen,*® beinhalten eine Sammlung von verschiedenen ineinander
verwobenen Erzdhimotiven. Sie handeln von der Entstehung des Kosmaos, der
Entstehung von Flora und Fauna und der Schépfung des Menschen. Grundlegende
Menschheitsprobleme werden thematisiert: Woher kommt der Mensch, was ist
seine Bestimmung, warum gibt es das Bdse und woher kommt es, wenn Gott eine
gute Welt geschaffen hat? Das Verhaltnis zwischen Gott und Mensch wie auch
das Verhaltnis der Menschen untereinander sind Kernpunkte der Schopfungsmy-
the.

Der hebrdische Urtext bezeichnet den Urzustand vor der Schépfung als ,,Tohu-
wabohu*,* das die Konnotation von 8dem und unwirtlichem Land beinhaltet.
Durch die Schépfung erfolgt eine Entwicklung ,,vom Chaos zum Kosmos*, das
Chaos wird gebandigt. Im Buch der Weisheit 11,17 (vermutlich in der ersten
Halfte des 1. Jh. n. Chr. entstanden)® wird von ,,ungeformtem Stoff* als Urstoff
gesprochen. 2 Makkabder 7,28, wahrscheinlich kurz nach 124 v. Chr. entstan-

3

den,® erwihnt die ,,Schopfung aus dem Nichts* (creatio ex nihilo). In der

% die altere vorpriesterschriftliche Menschenschépfungserzahlung Gen 2,4b-3,24) und die etwa im
6. Jh. v. Chr. entstandene priesterschriftliche Weltschopfungserzahlung (Gen 1,1-2,4a).
Schwienhorst-Schonberger, Ludger: Als Mann und Frau erschaffen. Aspekte biblischer Anthropo-
logie. In: Zum Aufbruch ermutigt, Kirche und Theologie in einer sich wandelnden Zeit. Freiburg,
Basel, Wien, Herder 2000. (S. 20, FuBnote 6) Neuerdings wird erwogen, Gen 2,4-3,24 als
teilweise bzw. zur Génze als Fortschreibung von Gen 1,1-2,3 (Priesterschrift) anzusehen. Vgl.
Andreas Schile: Der Prolog der hebréischen Bibel, Der literar- und theologiegeschichtliche
Diskurs der Urgeschichte (Gen 1-11), Theologischer Verlag Zirich, 2006. (S. 31)

31 ¥:\304 AT\1Schwienhorst-Schénberger\VO-Skripten\WS 08-09\Fundex | — neuer Studien-
plan\Kapitel 1 Hinfiihrungen und Tora.doc

%2y :\304 AT\1Schwienhorst-Schénberger\VO-Skripten\SS 2010\Fundex 1V\Paper\ab Tobit.docx
(S.7)

3 ,,Ich bitte dich, mein Kind, schau dir den Himmel und die Erde an; sieh alles, was es da gibt, und
erkenne: Gott hat das aus dem Nichts erschaffen und so entstehen auch die Menschen.*

%y :\304 AT\1Schwienhorst-Schénberger\VO-Skripten\SS 2010\Fundex IV\Paper\ab Tobit.docx
(S.6)
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christlichen theologischen Deutung wird Gott als Ursache aller auRBergottlichen
Wirklichkeit gesehen, d.h. Gott ist die alleinige Ursache fur die Entstehung der
Welt.

Andreas Schule raumt einen Einfluss der mesopotamischen Epen Enuma Elisch,
Atramchasis und Gilgamesch auf die biblische Urgeschichte ein,® verweist
jedoch darauf, dass es sich bei der Bibelerzahlung um ,,selektive und theologisch
eigenstdndige Adaptionen (S. 22) der in den Epen vorkommenden Stoffe handle.
Dies manifestiert sich unter anderem dadurch, dass die Schopfung in Enuma
Elisch nicht mit einer Kosmogonie, also Gestaltung der Welt, sondern mit der
Theogonie, der Geburt der Gotter beginnt, die nicht als bereits vor aller Zeit
existierend verstanden werden wie Gott im biblischen Text.

Der biblische Text tiber die Schdpfung stellt eine geschlossene Einheit dar, der
sich durch die rdumliche Aufteilung des Universums in Himmel, Erde und Meer,
die zeitliche Erstreckung Uber sieben Tage mit dem Wechsel von Tag und Nacht,
sowie durch die Art des Schépfungsaktes in Form des Sprechen Gottes und seines
handwerklichen Schaffens auszeichnet. Im Gegensatz zu den Schépfungsmythen
des vorbiblischen Orients, in denen Arbeit als eine entehrende Tatigkeit beschrie-
ben wird, wird demSchaffen Gottes, dem Werk seiner Hande und damit der Arbeit
ein hoher Stellenwert eingerdumt. Die Art, wie Gott die Schopfung plant und
ausfihrt, zeigt eine aufwartsstrebende Tendenz: beginnend mit der Geologie Uber
das Licht zur Flora, den Tieren und zuletzt den Menschen. Am sechsten Tag nach
der Erschaffung des Menschen, betrachtet Gott sein Werk und befindet die
Schopfung fur sehr gut. (Gen 1,31) Der judische Theologe Pinchas Lapide (1922-
97) kommentiert dazu: ,,Es ist kein Kompliment, das Gott sich selber macht oder
dem Menschen erteilt, sondern er sagt: Wenn ihr die Schopfung in dieser Harmo-
nie, die ich euch darbiete als mein Geschenk, weiter so weise regiert, wie ich es
euch vorgetan habe, dann in der Tat kann man das ,sehr gut nennen.**®

Die Erschaffung des Menschen ist gemaR Gen 1,26-29 das letzte Schopfungswerk

Gottes. In der vorpriesterlichen Paradieserzahlung (2,7-24) wird berichtet, wie

% Schiile, Andreas: Die Urgeschichte (Genesis 1-11), TVZ Theologischer Verlag Ziirich, 2009.
(S. 20 ff)

% Lapide, Pinchas: War Eva an allem schuld? Gesprache zur Schépfung. Matthias-Griinewald-
Verlag, 1985. (S. 57)
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Gott den Menschen aus dem Staub der Erde ,,adama‘ formt und ihm Leben
einhaucht. Der Name ,,adam* (das Wort leitet sich von ,,adama“ her und bedeutet
wortlich tbersetzt Erdling) bedeutet Mensch und ist an dieser Stelle nicht als
Eigenname (nomen proprium), sondern als Gattungsname (nomen appellativum)
zu verstehen. Die Schopfung des ersten Menschen gestaltet sich in zwei aufeinan-
der folgenden Akten: der Mensch wird aus Erde geformt, danach wird ihm der
Lebensatem Gottes in oder durch die Nase eingeblasen. Daraus leitet sich ein
doppelter Ursprung des Menschen ab, der seine ganze Existenz bestimmt. Er ist
als Teil der Erde ein erdverbundenes Wesen, tragt aber auch gottlichen Atem, den
Geist, in sich. Dadurch unterscheidet er sich von den Tieren.

Gott setzt den Menschen in den Garten Eden und betraut ihn mit der Aufgabe, das
Land zu bebauen und zu bewahren. Damit er nicht alleine sei, erschafft Gott die
Tiere, die im Gegensatz zum Menschen nicht beatmet werden. Da der Mensch
unter den Tieren kein Wesen findet, das ihm entspricht, l1&sst Gott aus der Rippe
des Adam (Menschen) die Frau (hebriisch ,,ischa“) entstehen. Auf einen interes-
santen Hinweis zur Entstehung Evas aus der Rippe des Adams macht Helmut
Uhlig in Die Sumerer Volk am Anfang der Geschichte®” aufmerksam. Der
franzdsische Keilschriftexperte Pére Scheil und der Sumerologe Samuel N.
Kramer sahen einen moglichen Zusammenhang zwischen einer der vielen
myhologischen Erzahlung der Sumerer mit der biblischen Erzéhlung tber die
Erschaffung Evas. Das Wort ,,ti* bedeutete in der sumerischen Sprache Pfeil,
Waffe, aber auch Leben und Rippe. Der sumerische Gott Enki erkrankte nach dem
Verzehr von Krdutern, wovon unter anderem eine Rippe befallen wurde. Durch
Ninti, der Gottin oder Herrin der Rippe wird Enkis Rippe geheilt. Ninti kann aber
auch in einer umfassenderen Bedeutung als Géttin oder Herrin, die Leben schafft,
verstanden werden. Die beiden Forscher vermuteten, dass aufgrund der vielen
Parallelen zwischen sumerischen Mythos und Altem Testament sich das Motiv
der Erschaffung Evas aus Adams Rippe aus der sumerischen Sinngleichheit von

Rippe und Leben des Zeichens ,,ti ableiten konnte.

% Uhlig, Helmut: Die Sumerer Volk am Anfang der Geschichte. C. Bertelsmann Verlag,
Miinchen, 1976. (S. 85) Vgl. auch Christoph Uehlinger, Eva als ,lebendiges Kunstwerk®.
Traditionsgeschichtliches zu Gen 2,21-22 und 3,20: BN 43, 1988. (S. 99)
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Jetzt erst, durch die Schopfung der Frau, wird der erste Mensch zum Mann (isch),
erfolgt eine geschlechtliche Differenzierung: ,,Mannsein und Frausein liegt ein
urspriingliches, gemeinsames Menschsein zugrunde,*® daher wurde die Frau nicht
aus der Rippe des Mannes geschaffen, sondern aus der Rippe des ersten Men-
schen.® Dadurch entstehen erstmalig Mann und Frau, die sich gegenseitig
erganzen. Die Frau ist daher kein dem Mann untergeordnetes Wesen wie dies in
vielen traditionellen Interpretationen zum Ausdruck kommt, sondern eine
gleichwertige Partnerin, die ihm in allen Lebenssituationen hilfreich zur Seite
stehen soll.

In der priesterlichen Schépfungserzahlung (Gen 1,27) schafft Gott den Menschen
als sein Abbild (Imago Dei) und gibt ihm in Form von Mann und Frau den
Auftrag, sich zu vermehren, sich die Erde untertan zu machen und tber Pflanzen
und Tiere zu herrschen. Durch die Ebenbildlichkeit mit Gott wird seine Kreativitat
und Fahigkeit zur Gestaltung seines Lebensraumes hervorgehoben, das Wesen des
Menschseins bestimmt: , Bild Gottes zu sein impliziert eine Affinitdt zu den
Eigenschaften und Fahigkeiten Gottes, allerdings in einem menschlichen Mal3-
stab.“‘® Der Mensch ist nicht wie Gott, doch verfiigt er als einziges Wesen der
Schopfung uber die Fahigkeit, Gottes Schopfungsauftrag auf Erden zu erfillen.
Andreas Schule verweist aber auch darauf, dass neuzeitliche Theologien auf
einem ,,unendlichen Abstand““* zwischen Gott und Mensch basieren, der jegliche
Ahnlichkeit ausschlieft.

Der Ausdruck ,,iber Pflanzen und Tiere herrschen®, wie er in der priesterlichen
Weltschopfungserzahlung (Gen 1,26) benutzt wird, ist im Sinne einer Herrschaft,

42

,»die dem ordnenden und bewahrenden Handeln Gottes entspricht“* zu verstehen.

Der Bezeichnung des Menschen als Abbild Gottes umfasst aber auch das Potential

% Y:\304 AT\1Schwienhorst-Schénberger\VO-Skripten\WS 08-09\Fundex | — neuer Studien-
plan\Kapitel 1 Hinfihrungen und Tora.doc (S. 13)

% Schwienhorst-Schonberger Ludger: Als Mann und Frau erschaffen, Aspekte biblischer
Anthropologie. In: Zum Aufbruch ermutigt. Kirche und Theologie in einer sich wandelnden Zeit.
Fur Franz Xaver Eder. Herausgegeben von Peter Fonk, Karl Schlemmer, Ludger Schwienhorst-
Schonberger, Herder, Freiburg, Basel, Wien, 2000. (S. 24)

“% Schiile, Andreas: Die Urgeschichte (Genesis 1-11), Theologischer Verlag Ziirich, 2009. (S. 44)
*! Ebda: (S. 44)

2 Ebda: (S. 45)
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der freien Willensentscheidung des Menschen, die Fahigkeit, seine Instinkte zu
beherrschen und die Gabe der Liebe, die ihn vor allen anderen Lebewesen
auszeichnen. Andererseits birgt dieser Begriff auch die Gefahr einer Selbstuber-
schatzung, die den Menschen dazu verleiten kann, Gott gleich werden zu wollen
und selbst Gott zu spielen, wie im Mythos vom Turmbau zu Babel aufgezeigt
wird. Gottes Auftrag soll laut Pinchas Lapide dahingehend verstanden werden,
dass der Mensch die Schépfung nicht nur verantwortungsvoll verwaltet, sondern
sie weiter entfaltet, um sie in einem besseren Zustand an seine Nachkommen
weitergeben zu kénnen.*?

Fur den Menschen pflanzt Gott einen Garten im Land Eden. Die Geographie der
mythischen Welt wird eng mit der inhaltlichen Aussage verknipft und lasst sich
in Form von drei konzentrischen Kreisen beschreiben. Der innerste Kreis um-
schliel3t den Garten Eden (das Paradies). Er ist umgeben vom Ackerland. Wah-
rend diesen beiden die Gottesndhe gemeinsam ist, bezeichnet der &dulerste Kreis
einen Bereich fern von Gott, in dem ,,Willkiir und Unmaf3 herrschen®.* Jeder
dieser Bereiche bezeichnet eine distinkte Form von menschlicher Existenz:
unmittelbare Gottesnahe im Garten Eden, das Leben auf dem Ackerland auBerhalb
des Gartens mit seinen Miihen und Plagen oder ein gottfernes Leben wie es dem
Brudermorder Kain beschieden war.

Laut Gen 2,15 liegt die Bestimmung des Menschen und der Zweck seiner
Existenz darin, im Garten Eden zu arbeiten, ihn zu bebauen und zu hiten. Dass
der Mensch vom Baum der Erkenntnis essen wird, scheint nicht im Plan Gottes
eingeschlossen gewesen zu sein. Dafur sprechen die Schuldspriche, die Gott
gegenuber dem Menschenpaar und der Schlange in Gen 3,14-19 ausspricht als
Folge ihrer Verfehlung. Man konnte den Text aber auch dahingehend verstehen,
dass der Ackerboden aul3erhalb des Garten Edens, aus dem der Mensch geschaf-

fen wurde, und zu dem er nach der Vertreibung aus dem Paradies wieder zuriick-

*® Frei zitiert nach Pinchas Lapide. In: Lapide, Pinchas: War Eva an allem schuld? Gesprache zur
Schépfung. Matthias-Grunewald-Verlag, 1995. (S. 53)

* Schiile, Andreas: Die Urgeschichte (Genesis 1-11), TVZ Theologischer Verlag Ziirich, 2009. (S.
51)

% ,,Gott, der Herr, nahm also den Menschen und setzte ihn in den Garten von Eden, damit er ihn
bebaue und hiite.*
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kehrt, trotz aller Beschwernisse und der Realitat des Todes den ihm angemessenen
Platz auf Erden darstellt. Andreas Schille kommt zu dem Schluss, dass der Text
bewusst ,,kontrastierende Bilder menschlicher Existenz entwirft, die den
elementaren Konflikt des menschlichen Daseins reflektieren: der Mensch kann
nicht unschuldig und sorgenfrei wie im Gottesgarten leben und gleichzeitig die
Mindigkeit des Lebens auf dem Ackerboden beanspruchen.

Im Garten Eden l&sst Gott Baume wachsen, worunter sich in der Mitte des
Gartens laut Gen 2,9 der Baum des Lebens und der Baum der Erkenntnis von Gut
und Bose befindet. Gott verbietet Adam vom Baum der Erkenntnis zu essen, da er
sonst sterben muss (Gen 2,16). Die Schlange iberredet Eva, von den verbotenen
Frichten zu essen, und sie gibt auch Adam davon. Dass es sich bei der Frucht um
einen Apfel gehandelt haben soll, wie dies wirkungsgeschichtlich tradiert wurde,
wird im Text nicht erwahnt, sondern stammt aus der Tradition anderer mythischen
Erzahlungen®® und resultiert aus einer Fehldeutung, die durch die Ubersetzung der
griechischen Septuaginta ins Lateinische erfolgte. Das lateinische Wort ,,malum*®
kann sowohl Apfel als auch bose bedeuten.*” Der Apfel als eine der &ltesten
Sammelfriichte der Menschheit gilt seit alters her als Fruchtbarkeits- bzw.
Liebessymbol. Wegen seiner Kugelgestalt wurde er auch als Sinnbild fir die
Ewigkeit aufgefasst. Im Hohenlied des Alten Testaments (HId 2,3 und 8,5) bildet
ein Apfelbaum das Symbol fur die Intimitat zwischen Mann und Frau. In Literatur
und Kunst wird der Apfel als Symbol der Verlockung und des Stindenfalls
verwendet.

Wahrend Gen 2 den Menschen mit seinem Wunsch nach Geselligkeit darstellt,
steht in Gen 3 sein Streben nach Weisheit im Mittelpunkt. Als aktiver Part wird
Eva geschildert, die mit der Schlange ein theologisches Gespréch fihrt. Adam

nimmt daran nicht teil. Obwohl Eva zum Zeitpunkt als Gottes Verbot beziiglich

*® In der keltischen Tradition war der Apfel ein Symbol fiir spirituelles Wissen. Die Apfel der
Iduna schenkten den Asen der nordischen Mythologie ewige Jugend. Die goldenen Apfel der
Hesperiden galten als Sinnbild der Unsterblichkeit. In: Becker, Udo: Lexikon der Symbole,
Freiburg, Herder Verlag, 1998. (S. 21 f.)

*" Lapide, Pinchas: War Eva an allem schuld? Gesprache tiber die Schépfung. Mainz, Matthias
Grinewald Verlag, 1995. (S. 90)
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des Baumes der Erkenntnis an Adam erging, noch nicht geschaffen war, zeigt
sich, dass sie dartber Bescheid weil.

Uber Evas Rolle beim Siindenfall gehen die Interpretationen weit auseinander. Im
Gegensatz zur christlichen Deutung, die auf eine lange Tradition frauenfeindlicher
Interpretation zurlickblickt, in der die Frau als verfuhrbarer und anfalliger fir die
Siinde erscheint, vertritt Pinchas Lapide als judischer Theologe die Meinung, dass
beziglich der Anfélligkeit fur die Stinde kein Unterschied zwischen den Ge-
schlechtern besteht. Die Schlange, die mit Recht als schlaueste unter den Tieren
gilt, habe die Frau als ein mit einer lebhafteren Phantasie, Neugierde und Ent-
schlusskraft begabtes Geschopf erkannt und wandte sich daher bewusst an Eva.
Dennoch sei nicht Eva die Hauptschuldige bei der Ubertretung von Gottes Gebot,
sondern Adam, an den das Gebot ergangen ist. Er nimmt in dieser Situation eine
passive Rolle ein und l&sst sich von der Frau wider besseres Wissen zum Genuss
der verbotenen Friichte tGberreden. (S. 86) In der jldischen Tradition, die keinen
Sundenfall und auch keine Erbstinde kennt, erscheint Eva als Lebensspenderin in
keinem negativen Licht. Hier erflllt Lilith, die erste Frau Adams, diese Funktion.
(siehe 3.4.1.1 Exkurs zum Lilith-Mythos). Schiingel-Straumann, eine Vertreterin
der feministischen Bibelexegese meint, dass die christliche Theologie in einer
zweitausend Jahre alten Tradition die Rolle der Frau als Verfiihrerin und Unterge-
bene des Mannes betont und dadurch das christliche Frauenbild negativ gepragt
hat. Eine selektive Leseart der Bibel und die daraus folgende androzentrische
Interpretation habe dazu gefiihrt, dass ,,nicht immer zur Geltung kam, was
wirklich darin enthalten ist, sondern oft das herausgesucht wurde, was man gerade
brauchte, um bestimmte Tendenzen zu unterstreichen oder eigene Interessen zu
stiitzen.“*® Die Ursache ortet sie in in den leibfeindlichen und frauenfeindlichen
kulturellen Strdmungen der Spéatzeit des Alten Testaments (ab dem 2. Jh. v. Chr.),
die alte Erzéhlungen erotisierten. Eros und Schonheit wurden damonisiert. Das
flhrte dazu, dass biblische Frauengestalten umgedeutet wurden. In Bezug auf die
Eden-Erzéhlung wurde die sexuelle Begierde als typisches Attribut der Frau

hervorgehoben, durch die das Bose in die Welt kam. Der katholische Theologe

*8 Schiingel-Straumann, Helen: Die Frau am Anfang. Eva und die Folgen. Freiburg im Breisgau,
Verlag Herder, 1989. (S. 5)
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Ludger Schwienhorst-Schdnberger betont ebenfalls, dass sich aus dem narrativen
Verlauf der biblischen Erzdhlung nicht ableiten lasst, dass die Frau in besonderer
Weise fiir die Tat verantwortlich gemacht wird.*

In Gen 3,22 bestéatigt Gott: ,,Seht, der Mensch ist geworden wie wir, er erkennt
Gut und Bose.* Worin die Erkenntnis besteht, wird im Text nicht néher definiert.
Die beschriebene Konsequenz der Erkenntnis iber Gut und Bose ist das Innewer-
den der Nacktheit und das Erwachen des Schamgefiihls. Die Nacktheit wurde
unterschiedlich interpretiert. Vielfach wurde eine sexuelle Komponente in den
Vordergrund gestellt, die davon ausgeht, dass Mann und Frau durch den Genuss
der verbotenen Frichte sich ihrer Geschlechtlichkeit bewusst werden. Eine andere
Auslegung versteht den Zustand der Nacktheit als das Erkennen der Entfremdung
von Gott, die sich in Form von Angst und Scham ausdriickt. Aber nicht nur das
Verhéltnis zu Gott ist gestort, sondern auch die zwischenmenschliche Beziehung
erliegt einer Triibung. Das druckt sich in Adams Verhalten deutlich aus. Er macht
seine Gefahrtin verantwortlich fur das Vergehen, an dem beide beteiligt waren.
Nach ihrer Verfehlung stellt Gott die Menschen zur Rede. Er spricht sie als
moralisch verantwortliche Wesen an. Beide schieben die Verantwortlichkeit fiir
ihr Handeln auf andere ab: Adam auf Eva, Eva auf die Schlange. Sie reagieren
durch Schuldverdrangung und Beschuldigungen anderer. So wird aufgezeigt, dass
die Menschen noch unreife, moralisch unfertige Geschdpfe sind, die erst lernen
missen, mit ihrer neuerworbenen Erkenntnis umzugehen. Die gewonnene
Erkenntnis ist ambivalent, weil sie auch die Perspektive des Scheiterns in sich
einschlieRt. Zwischen der Erkenntnis von Gut und Bose und deren Umsetzung
herrscht eine Kluft, die Gberwunden werden muss. Dieser Herausforderung sind
die Menschen noch nicht gewachsen. Die Sicht des Menschen als Gottes Abbild
wird hier einer kritischen Begutachtung unterzogen.

In den Schuldspriichen Gottes (3,14-19) driickt sich aus, was den Menschen
auflerhalb des Garten Edens erwartet und wie sich die Realitat der Menschheit

auch heute gestaltet: Kinder werden unter Schmerzen geboren, der Mensch muss

* Schwienhorst-Schonberger, Ludger: Als Mann und Frau erschaffen. Aspekte biblischer
Anthropologie. In: Zum Aufbruch ermutigt. Kirche und Theologie in einer sich wandelnden Zeit.
Fur Franz Xaver Eder. Herausgegeben von Peter Fonk, Karl Schlemmer, Ludger Schwienhorst-
Schonberger. Freiburg, Basel, Wien, Herder, 2000. (S. 26)
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seinen Lebensunterhalt durch harte Arbeit erwerben, er ist anféllig fir Krankhei-
ten, wird alt und muss sterben. Helen Schingel-Straumann macht darauf aufmerk-
sam, dass Gen 2 und 3 zwei parallele Erzdhlungen darstellen, die auf die grund-
sétzliche Ambivalenz des menschlichen Lebens verweisen. In Gen 2 wird gezeigt,
wie Gott den Menschen und sein Verhéltnis zu ihm und untereinander geschaffen
hat, Gen 3 berichtet darliber, wie sich dieses Verhéltnis wirklich gestaltet. Die
Phase der Menschheitsgeschichte, in der Gott fur die Lebensgrundlage des
Menschen sorgte, ist beendet. Ab nun ist der Mensch miindig und ist auf sich
selbst gestellt.
Gott verflucht die Schlange® dazu, auf dem Boden zu kriechen®! und Staub zu
fressen. Er prophezeit Feindschaft zwischen der Frau und der Schlange. Eine
eigenartige Aussage, hinter der Pinchas Lapide eine zoologische oder anthropolo-
gische Tatsache vermutete. Er meinte dazu: ,,.Der antike Mensch wusste, dass
Frauen eine instinktive Angst vor Kriechtieren, Schlangen und Reptilien hatten.
Dieser Tatsache wurde eine moralische Dimension angehangt.«*> Schiingel-
Straumann bezeichnet die Schlange einerseits als Symbol der Weisheit, aber auch
als ,,Symbol fiir in der Sicht alttestamentlicher Autoren verponte Kulte.«>®
Als n&chstes wendet sich Gott an Eva und spricht:

Viel Mihsal bereite ich dir, sooft du schwanger wirst. Unter Schmer-

zen gebierst du Kinder. Du hast Verlangen nach deinem Mann; er aber
wird Uber dich herrschen. (Gen 3,16)

% Die Schlange ist ein Symbol fiir den kanaanaischen Fruchtbarkeitskult, insbesondere fiir die
sexuelle Kraft des mythischen Gottes Baal. Im Alten Testament zé&hlt die Schlange zu den
unreinen Tieren, sie représentiert das Urbild der Siinde und des Satans, gilt aber auch als Symbol
fir Klugheit. Dadurch, dass die Schlange sich hdutet, verjungt sie sich regelméRig und sammelt im
Laufe ihrer vielen Leben Weisheit und gilt als unsterblich. Wéhrend sie in mesopotamischen
Texten die Funktion einer Hiterin von Lebensbdumen oder —pflanzen hat, tritt sie in der Genesis
als Verfuhrerin auf, die Eva dazu verleitet, von den Frichten des verbotenen Baum zu essen. Aus:
Becker, Udo: Lexikon der Symbole, Herder Taschenbuch, Freiburg, 1998. (S. 257 ff.)

°1 Es ist nicht klar, wie sich die Verfasser der Paradieserzahlung das Aussehen der Schlange
vorstellten.

52 Lapide, Pinchas: War Eva an allem schuld? Gesprache iiber die Schopfung. Matthias-
Grlnewald-Verlag, 1985. (S. 97)

>3 Schiingel-Straumann, Helen: Genesis 1-11 Die Urgeschichte. In: Kompendium Feministische
Bibelauslegung. Hg. Luise Schottroff und Marie-Theres Wacker unter Mitarbeit von Claudia
Janssen und Beate Wehn, Giitersloher Verlagshaus, 2007. (S. 4)
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Die Rolle der Frau wird auf Gebérerin von Nachkommen festgelegt, deren
Verlangen nach ihrem Mann mit einem Herrschaftsanspruch seinerseits beantwor-
tet wird. Die Aussage Uber die Schwangerschaften der Frau impliziert gemaf
christlichem Verstandnis, dass sich der Mensch nun im Gegensatz zum Leben im
Garten Eden selbst fortpflanzen muss. Die Aufgabe des Gebarens wird dabei der
Frau zugedacht. Demnach hatte es im Paradies keine Sexualitit gegeben. Die
judische Sichtweise hingegen betont, dass Sexualitat durchaus ein Bestandteil im
Leben der ersten Menschen ist und verweist auf Gen 2,24, wo es heif3t: ,,Darum
verlasst der Mann Vater und Mutter und bindet sich an seine Frau und sie werden
ein Fleisch. Dieses ,,ein Fleisch Werden‘ wird sowohl als Einswerden im
Geschlechtsakt, als auch mit dem Gebéren eines Kindes gedeutet.>*

In der zweiten Aussage klingt ein hierarchisches Verhaltnis zwischen den beiden
Geschlechtern an, das durch die Herrschaft des Mannes tiber die Frau zum
Ausdruck kommt. Andreas Schule erklart, dass der Ausdruck ,,herrschen* im
Sinne von Umsicht und Ordnung zu verstehen ist, d.h. dass der Mann fir seine
Frau zu sorgen hat und bezieht sich auf das soziale System im antiken Israel, in
dem die Frau keinen Rechtsstatus hatte. Er radumt jedoch ein, dass aus heutiger
Sicht eine kritische Hermeneutik in Bezug auf die Stellung der Frau ihre Berech-
tigung hat. (S. 80 f.) Die feministische Exegese versteht unter den beiden Aussa-
gen atiologische Zustandsschilderungen und keine Gebote.>> Schwienhorst-
Schoénberger interpretiert die Muhsal der Schwangerschaft als Stérung des
Selbstbezuges der Frau und die Herrschaft des Mannes Uber sie als Stérung des
Verhaltnisses zwischen Mann und Frau als Folgen des Siindenfalls.

In den Strafspriichen, mit denen sich Gott an Adam wendet, kommt die Be-

schwernis der Arbeit und die Endlichkeit des Menschen zum Ausdruck:

> Lapide, Pinchas: (S. 98)

%% Schiingel-Straumann: Genesis 1-11 Die Urgeschichte. In: Kompendium Feministische
Bibelauslegung. Hg. Von Luise Schottroff und Marie-Theres Wacker unter Mitarbeit von Claudia
Janssen und Beate Wehn, Giitersloher Verlagshaus, Gtersloh, 1998. (S. 5)

% Schwienhorst-Schonberger, Ludger: Als Mann und Frau erschaffen Aspekte biblischer
Anthropologie. In: Zum Aufbruch ermutigt. Kirche und Theologie in einer sich wandelnden Zeit.
Hg. Peter Fonk, Karl Schlemmer, Ludger Schwienhorst-Schénberger. Herder, Freiburg Kassel
Wien, 2000. (S. 28)
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Weil du auf deine Frau gehdrt und von dem Baum gegessen hast, von

dem zu essen ich dir verboten hatte: So ist verflucht der Ackerboden

deinetwegen. Unter Mihsal wirst du von ihm essen alle Tage deines

Lebens. Dornen und Disteln I&sst er dir wachsen und die Pflanzen des

Feldes musst du essen. Im Schweil3e deines Angesichts sollst du dein

Brot essen, bis du zuriickkehrst zum Ackerboden; von ihm bist du ge-

nommen. Denn Staub bist du, zum Staub musst du zurick. (Gen 3,17-

19)
Es fallt auf, dass Gott nicht Adam und Eva verflucht, sondern nur die Schlange
und den Ackerboden. Beides hat aber fur den Menschen negative Folgen.
Insbesondere die Verfluchung der ,,adama“ bedeutet fiir den Menschen eine
mihevolle Existenz. Die Arbeit — im Paradies noch positiv bewertet als urspriing-
liche Bestimmung des Menschen — wird nun als Miihsal bezeichnet.
Erst jetzt gibt Adam der Frau ihren Namen, Chawwa (Eva). Chawwa bedeutet auf
Hebrdisch die Mutter alles Lebenden. Der Name verweist auf Evas Rolle als
Urmutter aller kommenden Menschengenerationen. Pinchas Lapide nennt noch
zwei weitere Konnotationen, die im Namen mitschwingen: die Sprecherin und
die Sinngeberin. Dem Begriff Sprecherin haftet seiner Meinung nach maoglicher-
weise eine leichte Kritik beztglich Evas Rolle im Gesprach mit der Schlange an,
namlich dass sie zu viel gesprochen habe. Die Funktion der Sinngeberin ist
dagegen ausschlieBlich positiv besetzt, sie hebt das Wesen der Frau als intuitives
Wesen hervor, das in vielen Dingen den tieferen Sinn erfasst. Eine Fahigkeit, in
der die Frau dem Mann Uberlegen ist. (S. 99)
Gott stellt fur Adam und Eva Kleidung aus Fellen her. Schile sieht darin eine
grundlegende theologische Aussage, die aufzeigt, dass Gott trotz des Ungehor-
sams weiterhin fur den Menschen sorgt. (S. 82) Damit die Menschen nicht auch
noch vom Baum des Lebens essen und dadurch unsterblich und gottahnlicher
werden, schickt Gott sie weg aus dem Paradies und l&sst den Weg zum Baum des
Lebens durch Kerubim und das lodernde Flammenschwert bewachen (Gen 3, 24).
Die Paradieserzahlung als typisierender Text bezieht sich nicht auf ein konkretes
Ereignis, sondern berichtet in Form einer Mythe, was sich in jedem Menschen
immer wieder ereignet, ndmlich sein Fall in die Stinde. Es geht in erster Linie um
eine Darstellung des Verhéltnisses zwischen Gott und Mensch. Pinchas Lapide

deutet die Vertreibung aus dem Paradies trotz all seiner negativen Folgen als
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Fortschritt in der Entwicklung des Menschen und meint, dass der Stindenfall in
einer mystischen Deutung als Beginn der wahren Menschwerdung gesehen
werden kann. Ohne die Vertreibung aus dem Paradies ware der Mensch nicht zu
dem geworden, was er heute ist, mit all dem Guten und Bdsen, das ihm inne-
wohnt. (S. 101)

3.2 Die Schopfung und die ersten Menschen in jadischen Sagen

und religidsen Schriften

Zum Vergleich mit den fur diese Arbeit ma3geblichen Schriften des Alten
Testaments seien einige der judischen Sagen und Mythen, die Micha Josef Bin
Gorion gesammelt hat und die 1962 neu herausgegeben wurden, erwahnt. Sagen
und Mythen ranken sich durch das gesamte nachbiblische judische Schrifttum.
Die daltesten stammen aus der Epoche der autoritativen talmudisch-midraschischen
Literatur, die im Anschluss an die biblisch-hellenistische Zeit folgte und sich Gber
den Zeitraum von einem Jahrtausend erstreckte. Mehr als die Halfte der judischen
Sagen stammt aus dieser Zeit. Die Mystik lieR viele alte urheidnische Mythen und
Vorstellungen wieder auferstehen, die zur Zeit der Entstehung des judischen
biblischen Kanons verdréangt worden waren. So treten in diesen Sagen neben Gott
auch Damonen, Engel und Geister auf wie auch leibliche Vermittler zwischen
Jahve und Israel.

Die Sagen knipfen an die Schriften des Alten Testaments an und erweitern sie in
der Absicht ,,die menschlichen Geschicke und die Geschicke der Welt auszule-
gen.“” Dabei bleiben sie nicht immer nur bei einem Thema, sondern verweben
manchmal unterschiedliche Themen miteinander, und es ist nicht ungewohnlich,
dass sie einander widersprechen. Die in ihnen behandelten Motive wiederholen
sich und variieren, sodass zahlreichen Variationen nebeneinander bestehen, die
einander erklaren und erganzen. Die Sagendichtung erflllte den Zweck, die
Leerstellen der Schriften des Alten Testaments durch Phantasie, Deutung und

Auslegung zu fillen.

57 Bin Gorion, Micha Josef: Die Sagen der Juden. Gesammelt von Micha Josef Bin Gorion, neu
hg. von Emanuel Bin Gorion. Insel-Verlag, Frankfurt am Main, 1962. (S. 7)
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Da sich eine Zeit- und Quellenbestimmung fiir viele der Sagen als schwierig oder
unmoglich erwies, ordnete Micha Josef Bin Gorion die Sagen nicht nach einem
genetischen Prinzip, sondern nach Themenkreisen, die einen weiten Bogen —
beginnend mit der Urzeit bis zur Zerstérung des ersten Tempels um 587/86 v.
Chr. — spannen.
Eine Auswahl aus dem reichen Sagenschatz zur Kosmogonie und Anthropogonie
der Urgeschichte in der Genesis soll in diesem Kapitel zitiert werden, um die
Vielfalt der Interpretationsversuche des biblischen Textes anschaulich zu machen.
Wahrend in der christlichen Auslegungstradition, die sich an der griechischen
Ubersetzung der Septuaginta orientiert, der Schopfungsbericht nicht klar zwischen
Vorwelt und Schépfung unterscheidet, interpretiert die judische Traditionslinie
die beiden ersten Verse der Genesis als Darstellung der Welt vor dem Schép-
fungsakt. Eine Sage versucht, eine Vorstellung davon zu geben, wie diese Vorwelt
ausgesehen haben mag und nennt drei Urelemente, die schon von jeher existier-
ten:

Drei Dinge waren noch vor der Welt da: das Wasser, der Wind und

das Feuer. Das Wasser ward schwanger und gebar die Finsternis, das

Feuer ward schwanger und gebar das Licht, der Wind ward schwanger

und gebar die Weisheit. Diese sechs Elemente regieren auch die Welt:

der Wind und die Weisheit, das Feuer und das Licht, die Finsternis
und das Wasser. (S. 20)

In Genesis 1,1-2 wird das Tohuwabohu, das auf der Erde im Anfang herrschte, als
wist und wirr bezeichnet. In einer der judischen Sagen wird das Tohuwabohu
plastischer beschrieben:

Die Erde war zu Anfang ,,Tohu* und ,,Bohu®, und Finsternis lag auf

der Tiefe. ,,Tohu*, das war ein griiner Streifen, der die ganze Welt

umgab und von dem die Finsternis ausging; ,,Bohu, das waren Ab-
grunde voll schlammiger Steine, durch die das Wasser rieselte. (S. 16)

Im Widerspruch zu obiger Sage, die das Feuer und den Wind als préexistente
Elemente auswies, steht die Auslegung der folgenden Sage, die Feuer und Wind

als Wirkungsformen der von Gott geschaffenen Engel erklért:

Am zweiten Tage schuf Gott das Himmelsgewdlbe und die Engel, das
irdische Feuer und das Feuer der Unterwelt. Die Engel sind Feuer,
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wenn sie vor dem Herrn ihren Dienst tun, und werden zu Winden,
wenn sie seine Botschaften verrichten. (...) Dann sprach Gott: Es
werde eine Feste! Und er schied die oberen Wasser von den unteren
Wassern. Ware keine Feste da, die Welt wéare von den Wassern ver-
schlungen worden (...) (S. 21)

Dass es fur die Schopfung der Welt mehrerer Versuche bedurfte,
berichtet die folgende Sage:

Der Herr schuf Welten und zerstorte sie, er pflanzte Badume und riss
sie heraus, denn sie waren noch unschon, und einer befehdete den an-
dern. Und er fuhr fort Welten zu schaffen, heilt es, und Welten zu
zerstoren, bis er unsere Welt erschuf; da sprach er: An der hier habe
ich mein Wohlgefallen, jene gefielen mir tbel. (S. 17)

Eine Sage, die wahrscheinlich zur Zeit der judischen Mystik entstand, gibt eine
Kurzfassung des Schopfungsberichts. Aulerirdische Geschopfe wie die Engel,
mythische Lebewesen wie der Leviathan und auch die Hélle werden als Werke
Gottes bezeichnet:

Der Herr schuf alle Tage je drei Dinge. Am ersten Tag schuf er den

Himmel, die Erde und das Licht; am zweiten Tag schuf er die Feste,

die Holle und die diensttuenden Engel; am dritten schuf er die Baume,

die Graser und die Fliisse; am vierten schuf er die Sonne, den Mond

und die Sterne; am finften schuf er die Fische, den Leviathan und die

V/6gel; am sechsten Tage sollte er das Zwiefache schaffen, fur den

Tag vor dem Sabbar und fiir den Sabbat. Der Herr vollendete die

Schopfung Adam und Evas und alles Viehs; und als er dieses vollen-

det hatte, wollte er noch mehr Dinge vollbringen, aber da ereilte ihn

der Sabbat. Der Herr segnete den siebenten Tag, denn an ihm ruhte er

von allen seinen Werken, die er schuf und machen sollte. (...) der
Sabbat brach an, und die Arbeit blieb unvollendet. (S. 34)

Wahrend obige Sage Gottes Schopfungswerk als unvollendet deutet und damit
ausdriickt, dass der Zeitrahmen nicht ausreichte, um ein perfektes Werk zu
schaffen und implizit auf die auf der Erde herrschenden Note anspielt, erklért eine
andere Sage die Welt als einen Ort, den Gott nach einem dualistischen Ordnungs-
prinzip geschaffen hat:

In seiner Weisheit und in seiner Allmacht schuf der Herr in der ganzen
Welt alles zu zweit und allenthalben ist das eine das Gegenstiick des
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anderen oder eine Erganzung des andern, und wére das eine nicht da,
so konnte auch das andere nicht bestehen.

Ware kein Tod, so wére kein Leben, aber ware kein Leben, so wére
kein Tod. Ohne Frieden gab’s keinen Krieg, ohne Krieg gab’s keinen
Frieden; der Herr schuf arm und reich, klug und téricht, Leben und
Tod. Sonst sahe man nicht den Unterschied zwischen Ordnung und
Verwustung. Er schuf die Anmut und schuf den Abscheu; er schuf
Mann und Weib, Feuer und Wasser; er schuf Eisen und Holz, Licht
und Finsternis, Warme und Kalte, Meer und Land, Speise und Hunger,
Trank und Durst; er schuf das Gehen und das Hinken, das Sehen und
das Blindsein, das Horen und das Taubsein, das Reden und das
Stummesein; er schuf die Arbeit und das Nichtstun, den Kummer und
die Lust, das Lachen und das Weinen, die Krankheit und das Heilsein
— all dies, um die Allmacht des Herrn kundzutun.

Hatte es der Herr nicht anstellen kénnen, dass Kinder geboren wiirden,
ohne dass Mann und Weib zusammenkamen? Aber nein, alles entsteht
nur durch Vereinigung und durch Gegensatz; der Mann kann ohne
Weib nicht zeugen, das Weib ohne Mann nicht gebéren. (S. 31 f)

Bei der Schopfung des Menschen sind bose Geister zugegen, die den Menschen
von vornherein korrumpieren wollen. Gott lasst dies aber nicht zu. Anders als in
der biblischen Schopfungsgeschichte ist die Frau wie eine Art siamesischer
Zwilling mit dem Mann zusammengewachsen und wird von Gott durch Zerségen

von ihm getrennt. Beide haben Anteil an einer heiligen Seele.

Als Gott Adam erschaffen hatte, machte er ihn vollkommen und schuf
ihn Mann und Weib zugleich. Als aber Adams Gestalt vollendet ward,
kamen von der ungerechten Seite der Welt Tausende von Geistern
herbeigeeilt, und ein jeder von ihnen wollte in den Leib des Menschen
eingelassen werden. Doch es gelang keinem, und Gott schrie sie alle
an. Also lag der Mensch da ohne Geist, und alle Geister umringten
ihn, bis eine Wolke kam und sie davonstiel3.

In dieser Stunde sprach der Herr: Die Erde bringe hervor lebendige
Seele, und er blies in die Nase des Menschen den Odem des Lebens
ein. Da ward der Mensch zur lebendigen Seele. Und als Adam sich
emporreckte, war sein Weib noch mit ihm zusammengewachsen, und
die eine heilige Seele, die er innehatte, war sein sowohl wie des Wei-
bes. Alsdann zerségte der Herr den Menschen in zwei Teile und voll-
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endete das Weib und brachte es zu Adam fertig und wohlgebildet,
gleichwie man die Braut dem Brautigam zufuhrt. (S. 65)

Uber den Siindenfall berichtet einer der Sagen:

Die Engel waren voll Eifersucht auf den Menschen und sprachen vor
dem Herrrn: O Herr aller Welten! Was ist der Mensch, dass du sein
gedenkest? Und der Herr sprach zu ihnen: Wie ihr mich im Himmel
preiset, so riihmt er mich auf Erden als den Einzigen.

Als die Engel dies vernahmen, sprachen sie zueinander: Solange wir
kein Mittel gefunden haben, das den Menschen zum Straucheln brach-
te, werden wir gegen ihn nichts ausrichten. Aber Semael war der groR3-
te Fiirst im Himmel (...) Und Semael ging und verband sich mit den
obersten Heerscharen gegen seinen Herrn; er versammelte sein Heer
und stieg hinab und begann nach einem Genossen Ausschau zu halten.
Er sah sich die Geschopfe an, die der Herr erschaffen hatte, aber unter
ihnen war keines, dessen Klugheit so auf das Bdse gerichtet gewesen
waére wie die Schlange. Die Schlange war listiger als alle Tiere des
Feldes und glich von der Gestalt einem Kamel. Da bestieg Semael die
Schlange und ritt auf ihr. (...) (79 f)

Die Schlange weiB, dass sie den Mann durch ihre Redekunst nich betéren kann
und wendet sich daher an die Frau. Mit einer Frage, die der in der Genesis ahnelt,
findet sie bei Eva Gehdr, die ihr bestétigt, dass den Menschen verboten wurde,

vom Baum in der Mitte des Gartens zu essen. Die Schlange antwortet:

Nicht ein Befehl ist dieser Satz, sondern Missgunst ist er. Denn in der
Stunde, da ihr davon essen werdet, werdet ihr selber wie Gott sein.
Wias tut denn Gott? Er schafft Welten und zerstért Welten und auch
ihr werdet imstande sein, Welten zu schaffen und zu zerstoren; er
macht Geschdpfe lebendig und tot, und auch ihr werdet lebendig und
tot machen kdnnen; Gott weild namlich, dass, sobald ihr davon esset,

eure Augen sich auftun werden. (...)

Da ging das Weib und beruihrte den Baum, aber da erblickte sie den
Todesengel, der ihr entgegenschritt. Sie sprach in ihrem Herzen: Viel-
leicht ist’s wahr, und ich sterbe nun, und der Herr wird Adam ein an-
deres Weib schaffen; ich will es nun anstellen, dass auch er mit mir
von dem Baume esse; sind wir des Todes, so sterben wir beide; blei-
ben wir am Leben, so leben wir beide. Da hahm sie von den Friichten
des Baumes und a3 und gab auch ihrem Manne davon, und er al3.
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Wie aber Adam von den Friichten des Baumes genossen hatte, sah er

sich nackend dastehen, seine Augen wurden aufgetan, und seine Zéh-

ne wurden stumpf. (S.71)
Wie im obigen Kapitel 3.1 Die Schépfung der Welt und der ersten Menschen in
der Bibel erwéhnt, erfolgte im Lauf der christlichen Wirkungsgeschichte zuneh-
mend eine frauenfeindliche Auslegung des des Textes der Genesis. Diese
Tradition l&sst sich bis in die letzten Jahrhunderte vor der Zeitenwende zurlickver-
folgen und ist bis heute nicht zur Ganze ausgemerzt. An Hand einiger ausgewahl-
ter Beispiele soll diese Entwicklung an dieser Stelle nachgezeichnet werden.
Ab dem 3. Jahrhundert v. Chr. bis Uber die Zeitenwende hinaus entstanden ein
umfangreicher Korpus an apokryphen Schriften, die groRen Einfluss auf das
geistige Leben dieser Zeit nahmen und insbesondere auch die Schriftsteller des
Neuen Testaments maligeblich beeinflussten. Die Apokryphen beinhalten
Auslegungen alter Uberlieferter Schriften, oft mit der Absicht, sie den neuen
historischen Enwicklungen anzupassen.
Im 2. Jh. v. Chr. entstand das apokryphe Jubildenbuch, dessen Autoren sich
intensiv mit der Interpretation der Genesis und in deren Rahmen auch mit der
Schopfungsgeschichte beschaftigten. Dieser Text markiert geméal Helen
Schiingel-Straumann einen ,,Schnittpunkt im Ubergang zu immer groBerer
Frauenfeindlichkeit in den letzten zwei Jahrhunderten vor der Zeitenwende.*®

Das Jubilédenbuch betont die Zweitrangigkeit der Frau und insbesondere ihre

Unreinheit:

In der ersten Woche ist geschaffen worden Adam und seine Sei-
te, die Frau. Und in der zweiten Woche zeigte er sie ihm. Und
deswegen ist gegeben das Gebot, sieben Tage zu beachten fir
das Méannliche und fiir das Weibliche zweimal sieben Tage in
Unreinheit. Und nachdem vollendet waren fur Adam 40 Tage
auf der Erde, auf welcher er geschaffen worden war, brachten
wir ihn (die Engel) in den Garten Eden, damit er bebaue und
bewahre. Und seine Frau aber brachten wir am 80. Tag. (...)
Und deswegen ist geschrieben ein Gebot auf den Tafeln des

%8 Schiingel-Straumann, Helen: Die Frau am Anfang. Eva und die Folgen. Herder, Freiburg-Basel-
Wien, 1989. (S. 61)
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Himmels in bezug auf die Gebdrende: Wenn sie ein Ménnliches

geboren hat, soll sie sieben Tage bleiben in ihrer Unreinheit —

entsprechend den anfanglichen sieben Tagen. Und 30 Tage und

drei Tage soll sie bleiben im Blut ihrer Reinheit. (...) Und was

das Weibliche betrifft: Zweimal sieben Tage entsprechend den

zweimal sieben anfanglichen ihrer Unreinheit. 60 Tage und

sechs Tage soll sie bleiben im Blute ihrer Reinheit. Und es sol-

len sein im ganzen 80 Tage.™
Das &thiopische Henochbuch, eine Sammlung von unterschiedlichen Schriften,
die bis ans Ende des 3. Jahrhunderts zurtickreichen, gehort zum Kanon der
athiopisch-orthodoxen Kirche, aber nicht zum judischen oder christlichen Kanon.
Dennoch erfreute es sich bei frihchristlichen Schriftstellern und Theologen groler
Beliebtheit.
Nicht Moses steht im Mittelpunkt der Handlung, sondern Henoch, der siebente in
der Generationenfolge nach Adam. Da sich die Schriften weniger an Gen 3 als an
Gen 6,1-4% orientieren, wird eines der Hauptthemen des Henochbuches — der
Ursprung des Bosen — durch die sexuelle Verfihrung und einer dadurch erfolgen-
den Verunreinigung der Gottersdhne durch die Menschentochter erklart. ,,Die
Rezeptionsgeschichte des Hen-Textes zeigt, dass diese Ziuige weiter vergrobert
und die sexuelle Begierde mit der Frau gleichgesetzt wird; durch diese Begierde
kommt letztlich das Bose in die Welt, es wird ddmonologisch erklart!«®
Bereits in christlicher Zeit, nach 70 n. Chr. entstand die Apokalypse Abrahams,
die eine detaillierte, stark erotisierte und misogyne Interpretation des Versu-
chungsgeschehens liefert, in der Eva mit der Begierde gleichgesetzt wird:

Schaue noch in der Darstellung, wer Evas Verfihrer gewesen ist und

welches die Frucht des Baumes ist, (und) du wirst wissen, was ge-

schehen wird und wie es deinem Samen unter den Menschen gesche-

hen wird am Ende der Tage des Aons (...) da sah ich einen Mann von

sehr hoher Gestalt und schrecklicher Breite, von unvergleichlichem
Aussehen; dieser umarmte sich mit einem Weib, das im Aussehen und

%9 Berger, Klaus: Das Buch der Jubilden (JSHRZ 11/3), Giitersloh, 1981. (S. 333 f)

% Gen 6,1-4 ist ein fragmentarischer Text, der iber Gétterséhne und Menschentdchter erzahlt, aus
deren Verbindung Helden hervorgingen.

81 Schiingel-Straumann, Helen: Die Frau am Anfang. Eva und die Folgen. Herder, Freiburg-Basel-
Wien, 1989. (S. 64)
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der Gestalt dem Manne gleichsah; und sie standen unter einem Baum
im Garten Eden. Und die Frucht dieses Baumes war einer Weintraube
ahnlich. Und hinter dem Baume stand etwas wie eine Schlange, sie
hatte Hande und FiRe, die denen eines Menschen glichen, und an den
Schultern Fligel: sechs rechts und sechs links; und sie hielt in der
Hand eine Traube von dem Baum. Und sie lockte die beiden herbei,
die ich umschlungen gesehen hatte. Und ich sprach: ,Wer sind die
beiden, die sich umschlingen, oder wer ist derjenige, der zwischen ih-
nen ist, oder was ist die Frucht, die sie essen, Starker Urewiger?‘ Und
er sprach: ,Dies ist der Trieb des Menschen, dies ist der Adam; und
dies ist die Begierde auf Erden, dies ist Eva; und das, was zwischen
ihnen ist, das ist die Gottlosigkeit ihres Unternehmens zum Verder-
ben, das ist Asasel® selbst.®®

Etwa zur selben Zeit der Apokalypse Abrahams entstanden viele neutestamentli-
che Schriften, in denen sich die frauenfeindliche Tradition fortsetzt. In einem der
Pastoralbriefe, die zum Corpus Paulinum gehéren, 1 Tim 2,8-15 wird die Frau als
zweitgeschaffen und explizit als Verflhrerin bezeichnet. Es obliege ihr daher, sich
unterzuordnen, dematig zu sein und sich mit der Mutterrolle als Rettungsanker
aus ihrer fatalen Situation zu begnigen:

Auch sollen die Frauen sich anstandig, bescheiden und zuriickhaltend

kleiden; nicht Haartracht, Gold, Perlen oder kostbare Kleider seien ihr

Schmuck, sondern gute Werke; so gehort es sich fiir Frauen, die got-

tesfiirchtig sein wollen. Eine Frau soll sich still und in aller Unterord-
nung belehren lassen.

Dass eine Frau lehrt, erlaube ich nicht, auch nicht, dass sie Uber ihren
Mann herrscht; sie soll sich still verhalten. Denn zuerst wurde Adam
erschaffen, danach Eva. Und nicht Adam wurde verfiihrt, sondern die
Frau lieR sich verfuhren und tbertrat das Gebot. Sie wird aber dadurch
gerettet werden, dass sie Kinder zur Welt bringt, wenn sie in Glaube,
Liebe und Heiligkeit ein besonnenes Leben fiihrt.

Schungel-Straumann meint, dass der Verfasser des 1. Timotheusbriefes auf

leibfeindliche antike Traditionen zurlckgreift, die bewirkten, dass die Frauen, die

%2 Asasel ist der Vertreter des Reichs des Bésen, der Teufel. Vgl. Schiingel-Straumann, Helen: Die
Frau am Anfang. (S. 70 f)

% Philenko-Sayar, Belkis/Sayar Marc: Die Apokalypse Abrahams, (JSHRZ V/5) Giitersloh, 1982.
(S. 4451
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im Urchristentum eine tragende Rolle spielten, in eine untergeordnete Position
zuriickverwiesen wurden.®
Der Kirchenvater Augustinus (354-430 n. Chr.) definiert die Stellung der Frau
aufgrund ihrer Geschlechtlichkeit als zweitrangig. Ihre Bestimmung liege in der
Funktion als Hilfe bei der Fortpflanzung und der Aufzucht der Kinder. Fir andere
wichtige Bereiche des Lebens wie die Unterstiitzung bei der Arbeit, Gesprache
und Freundschaften ware ein Mann besser geeignet als eine Frau.
Eine besonders frauenfeindliche Aussage lieferte der Kirchenvater Tertullian (um
200 n. Chr.) in einer Schrift iber die Putzsucht der Frau, in der er Eva sogar fur
den Tod Jesus Christus verantwortlich macht:

In Schmerzen und Angsten gebierst du, Frau, und dem Manne bist du

zugewandt, und jener beherrscht dich: Und du weil’t nicht, dass du ei-

ne Eva bist? (...) Du bist das Tor des Teufels, du bist die Entsieglerin

jenes Baumes, du bist die erste Deserteurin des gottlichen Gesetzes;

du bist es, die den Uberzeugt hat, dem sich der Teufel nicht zu nahen

vermochte; du hast das Bild Gottes, den Menschen Adam, mit Leich-

tigkeit zerschlagen; wegen deines Verdienstes, das ist der Tod, musste

auch der Sohn Gottes sterben: und da hast du noch im Sinn, dich tber
deinen Fellkleidern zu schmiicken?®®

Im Hochmittelalter ibernahm Thomas von Aquin (1225-1274) die Anthropologie
des griechischen Philosophen Aristoteles, die nur den Mann als vollwertigen
Menschen definiert, von dem sich die Frau ableitet. Der ménnliche Samen
enthalte den zu zeugenden Menschen zur Ganze, die Frau fungiere nur als
Brutstétte flir das werdende Leben. Wenn bei der Zeugung ein Madchen entsteht,
sei dies auf eine Schwéche der Kraft des Samens zuriickzuftihren. Dieses Denken
fand durch Thomas von Aquin Eingang in das theologische Denken. Der Slinden-
fall wurde dann dergestalt interpretiert, dass sich die Schlange an die Frau als
weniger vernunftsbegabtes Wesen wendet, die den Mann dazu bringt, mit ihr
gemeinsam gegen Gottes Gebot zu verstol3en. Da die Frau mit weniger Vernunft
und Verstand begabt ist als der Mann, sei es die Aufgabe des Mannes zu herr-

schen, wahrend die Frau zum Dienen und Gehorchen bestimmt sei.

® Schiingel-Straumann, Helen: Die Frau am Anfang. Eva und die Folgen. Herder, Freiburg-Basel-
Wien, 1989. (S. 39)
% Tertullian, de Cult.fem. 1,1 (CCHr.SL 1) (S. 343 f)
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3.3 Rezeption der Schopfungserzahlung in der Literatur

Der Mythos der Schopfung des ersten Menschenpaares und ihrer Vertreibung aus
dem Paradies durch den Stindenfall findet in der Literatur umfangreichen
Nachhall. Eine Auswahl der literargeschichtlich bedeutenden Werke, die diesen
Stoff zum Ausgangspunkt einer literarischen Auseinandersetzung mit dem
biblischen Text genommen haben, soll hier genannt werden.®

Die ersten literarischen Niederschlage des Stoffes finden sich bereits im vorchrist-
lichen jldischen Schrifttum. Das urspringlich jiidische Adamsbuch verbreitete
sich in verschiedenen orientalischen Bearbeitungen, von denen die Version des
armenischen Bischofs Arachel aus dem 13. Jahrhundert die bedeutendste ist. Im 4.
Jahrhundert wurde das griechische Adamsbuch unter dem Titel Vita Adae et Evae
in die lateinische Sprache ubersetzt. Es handelt von Adam und Eva nach dem
Stindenfall. Eva und ihr Sohn Seth versuchen vergeblich das Ol der Barmherzig-
keit aus dem Paradies zu holen. Es wird ihnen der Erldser versprochen, der ihre
Siinde vergeben und sie aus der Unterwelt erlésen wird.

In der christlichen Literatur des Mittelalters wurde der Sundenfall in engem
Zusammenhang mit der Erlésung durch Jesus Christus gesehen. Die antagonisti-
sche Rolle von Adam und Eva zu Christus und Maria wurde stark betont. In den
mittelalterlichen Nacherz&hlungen des Stindenfalls wie in der Wiener Genesis (6.
Jh.) oder der Altsachsischen Genesis (9. Jh.) spielt der Teufel bei der Verfiihrung
Evas eine entscheidende Rolle. Im Ezzolied und der Anegenge, zwei frihmittel-
hochdeutschen Dichtungen aus dem 11. und 12. Jahrhundert wird der Heilsplan
Gottes im Zusammenhang mit dem Stindenfall in den VVordergrund gertickt. Das
Gedicht Adam und Eva (13. Jh.) von Lutwin handelt auf moralisierende Weise
uber die Schopfung und das Leben von Adam und Eva bis zur Neubevdlkerung
der Welt nach der Sintflut.

Auch das religiose Schauspiel des Mittelalters betonte den heilsgeschichtlichen
Zusammenhang des Stindenfalls. Passionsspiele wie etwa der Wiener Ludus
Paschalis (13./14. Jh.) oder Siindenfall (15. Jh.) von Arnold Immessen umspan-

nen die ganze Heilsgeschichte vom Stindenfall bis zur Auferstehung Christi bzw.

% Frenzel, Elisabeth: Stoffe der Weltliteratur, Alfred Kroner Verlag, Stuttgart, 2005. (S. 9 ff.)
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bis zur Jugend Marias. In der anglonormannischen Repraesentatio Adae aus dem
12. Jh. verkunden Adam und Abel den Erl6ser, das erste Menschenpaar wird von
Teufeln in die Holle gebracht.

Im spéteren Mittelalter erfolgte eine Konzentration auf die soziale Komponente
des Stoffes, indem das muhevolle Leben der ersten Menschen nach der Vertrei-
bung aus dem Paradies als Urzustand der Menschheit beschrieben wurde. Der
englische Priester John Ball (1335-1381) setzte sich im Bauernkrieg fir die
Aufhebung der Standesgrenzen ein. Beriihmt wurde sein Ausspruch: ,,Als Adam
grub und Eva spann, wo war da der Edelmann?*

In den birgerlichen Dramen des 16. Jahrhunderts werden Adam und Eva als
Bauern- oder Burgerpaar dargestellt, das dem Siindenfall als Opfer der rachesiich-
tigen Teufel anheimfallt, jedoch mit der Aussicht auf Erlésung getrostet wird.
Beispiele dafur sind Protoplastus (1545) von Hieronymus Ziegler, die Tragedia
von Schopfung fal und auBtreibung Ade aul} dem paradeyf’ (1548) von Hans
Sachs sowie Adam und Heva (1550) von Jakob Ruoff. Der niederléandische
Humanist und Dramatiker Georgius Macropedius schrieb 1552 das Drama
Adamus, in dem Adam die Schicksale der Menschen bis zur Ankunft des Messias
gezeigt werden. In Action von dem Anfang und Ende der Welt (1580) von
Bartholomdus Kriiger wird das ganze Panorama der Heilsgeschichte ausgebreitet
und Adam deren Endziel verheil3en. Die ungleichen Kinder Evas waren ein
beliebtes Motiv als Folge eines Briefes von Melanchthon, in dem er die Vertei-
lung der Stédnde an Evas Kinder von deren Prufungsergebnissen in der lutheri-
schen Lehre abh&ngig gemacht hatte. Heinrich Knaust, Hans Sachs und Sixtus
Birck verarbeiteten dieses Motiv.

Das Drama Adamo des Italieners Giambattista Andreini stellte im 17. Jahrhundert
eine Erneuerung des mittelalterlichen Passionsspiels dar. Es soll spéter John
Milton zu der Figur des Satans in Paradise lost angeregt haben.®” Der Niederlan-
der Joost van den VVondel beschreibt in seinem Drama Adam in Ballingschap
(1665) die Untadeligkeit des Menschen vor dem Siindenfall bis zur Verfiihrung
als Rache Luzifers. Wéhrend all diese Werke noch vom géttlichen Heilsplan

¢ Dtv-Lexikon der Weltliteratur, herausgegeben von Gero von Wilpert, Bd. 1, Miinchen,
Deutscher Taschenbuch Verlag, 1971.
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getragen sind, stellten die Heroiden Christoph Friedrich Kiene mit Poetische
Nebenstunden (1680) und Heinrich Anselm von Zigler und Kliphausen mit
Heldenliebe der Schrift Alten Testaments in 16 anmutigen Liebesbegebenheiten
(1691) die galant-erotische Komponente des Stoffes in den Mittelpunkt.

1667 erschien John Miltons beriihmtes episches Gedicht Paradise Lost, das die
Versuchung des ersten Menschenpaares als Ergebnis ihres freien Willens auslegt.
Gott zeigt ihnen vor der Vertreibung den Verlauf der Heilsgeschichte bis zur
Erldésung, wodurch er den Menschen ihre Wirde lasst und sie nicht verdammit.
Die Patriarchaden®® und biblischen Dramen des 18. Jahrhunderts stehen unter
Milton’s Einfluss. Im Drama Der Tod Adams (1757) von Friedrich Gottlieb
Klopstock setzt sich Adam mit seiner Sterblichkeit auseinander. Mit demselben
Thema beschaftigt sich auch das Drama Der Tod des ersten Menschen (1776)
von Johann Jakob Bodmer sowie Gedichte von Johann Caspar Lavater und Adam
Weishaupt. Der danische Dichter Johannes Ewald schrieb 1769 das Gedicht Ode
om Syndefaldet und das Drama Adam og Eva, die zeigen, dass Gottes Giite seine
Gerechtigkeit nicht auBer Kraft setzt.

Die Aufklarung bewirkte, dass die Literatur des 19. Jahrhunderts den Stindenfall
in einem neuen Licht sah. Nicht mehr die heilsgeschichtliche Perspektive stand im
Mittelpunkt des Interesses, der Stindenfall wurde als Krisensituation beim
Ubergang des Menschen zur Erkenntnis interpretiert. Eine starke Beeinflussung
durch den Prometheus-Mythos, die sich insbesondere in einer neuen Bewertung
der Kainfigur niederschlug, sowie infolge der Erweiterung des Stoffes durch die
Figur der Lilith entstanden erste humoristische literarische Bearbeitungen. Im
Epos Adam og Eva (1826) des danischen Schriftstellers Jens Baggesen geht das
erste Menschenpaar aus Ehrgeiz und Langeweile des Paradieses verlustig. In der
Erzahlung Der erste Mensch und die Erde (1930) von August Gottlob Eberhard
wird Adam in den antiken Gaétterhimmel versetzt und verliebt sich in Venus. Erst
als ihm diese die nach ihrem Bild geschaffene Eva schenkt, kann er sich zu einem
Leben auf der Erde entschlieRen. Heinrich Heine zeichnet in seinem Gedicht

Adam der Erste (1844) einen aufmiipfigen Adam, der sich bei Gott Uber die

%8 Ppatriarchaden sind Epen, die alttestamentliche Patriarchengeschichten behandeln. Meyers
GrolRes Konversations-Lexikon, Bd. 15, Leipzig, 1908. (S. 506)
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Vertreibung aus dem Paradies beklagt und ihn wegen seiner Verbote in Frage
stellt.

Im Drama Tragtdie des Menschen (1861) des ungarische Dichters Imre Madach
zeigt der Teufel Adam und Eva anhand der europaischen Kulturgeschichte die
Zukunft, worauf Adam Selbstmord begehen mochte. Durch die Mutterschaft Evas
wird der Teufel vertrieben und Adam schopft neue Hoffnung. Ahnlich pessimis-
tisch gestaltet sich das Mysterium De creatione et sententia vera mundi (1897)
von August Strindberg (1849-1912), in dem der Teufel Eva zum Genuss der
verbotenen Friichte tberredet, da sie dadurch von allen Schmerzen befreit wiirde
und die Freuden des Todes genielBen konne. Er stellte dieses Mysterium seinem
autobiographischen Roman Inferno (1897) voran. Das Drama Adam (1884) von
Richard von Kralik ist ein modern gestaltetes Mysterienspiel, in dem Adam
freiwillig — ohne die Verfiihrung des Teufels — von den verbotenen Friichten
kostet.

In der neueren Literatur wird weniger der Stoff selbst bearbeitet, sondern die
Figuren Adam und Eva gelten als Symbole furr die Menschheit. Im gesellschafts-
kritischen epischen Gedicht Adam homo (1847/48) des dé&nischen Autors Frederik
Paludan-Muiller erreicht die Titelgestalt zwar einen hohen gesellschaftlichen
Status, der aber mit einem moralischen Verlust einhergeht. Erst durch eine
ehemalige Jugendliebe erfolgt die Rettung aus der Verdammnis. Der Roman
Adam Mensch aus dem Jahr 1889 des deutschen Naturalisten Hermann Conradi
zeigt einen Mann, der sich von allen Traditionen 16st, jedoch sexueller Ziigello-
sigkeit anheimfallt.

Unterschiedlichste Gestaltungsvarianten finden sich in der amerikanischen
Literatur des 19. und 20. Jahrhunderts. In der Gedichtsammlung Leaves of Grass
(1855) von Walt Whitman und dem Roman Deerslayer (1841) seines Landsman-
nes James Fenimore Cooper herrscht der unbelastete Mensch in einer unberiihrten
Natur vor. Nathaniel Hawthornes Roman The Marble Faun (1860) beschreibt die
tragische Unausweichlichkeit des Stindenfalls, wahrend Herman Melville im
Roman Billy Budd (1891) im Sundenfall eine Vorstufe zur Erlésung sieht. Der
amerikanische Dramatiker Thornton Wilder zeichnet in By the Skin of our Teeth

(1942) ein Menschenpaar, das durch seinen Uberlebenswillen allen Versuchungen
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und sogar Krieg und Eiszeit tberwinden kann. Mark Twain veranschaulicht in den
beiden Erzahlungen Extracts from Adam’s diary (1893) und Eve’s diary (1905)
zwei sich kontrar gegeniiberstehende Beschreibungen von Eva. Wahrend Adam
sie als geschwitzige, unruhestiftende Frau erlebt, prasentiert sie sich in ihrem
Tagebuch als kritische, alles hinterfragende Frau.

Der Englander George Bernard Shaw (1856-1950) schrieb 1921 einen funfteili-
gen Dramen-Zyklus mit dem Titel Back to Methuselah. A Metabiological
Pentateuch, in dem die Geschichte der Menschheit von ihren Anféangen bis ins
friihe 20. Jahrhundert nachgezeichnet wird. Adam und Eva entscheiden sich,
nachdem sie von der Schlange uber ihre Sterblichkeit erfahren haben, fir den Tod,
um einem unertraglichen ewigen Leben ein Ende zu setzen.

Zu Beginn des 20. Jahrhunderts wurde die erotische Komponente der biblischen
Erz&hlung hervorgehoben. Der Gegensatz der Geschlechter wie auch die Diskre-
panz zwischen Geist und Trieb waren die vorherrschenden Motive in den Dramen
Die ersten Menschen (1908) von Otto Borngréaber, Adam (1911) von Siegfried
Lipiner oder Adam (1917) von Arno Nadel. Auch der Roman Adam and Eve,
Though He Knew Better von John Erskine aus dem Jahr 1927 schlief3t sich diesem
Motiv an.

In seiner breit angelegten Tetralogie Joseph und seine Briider (1933-43) be-
schreibt Thomas Mann das Paradies als begliickenden und zugleich furchterre-
genden Ort, der von Anfang an das Los der Menschen bestimmt. Der Siindenfall
wird als Reifeprozess des Menschen gesehen, der ihn befahigt, sein ambivalentes
Schicksal anzunehmen. Ein dazu kontrérer Standpunkt wird im Roman Die
Selbstverbrennung (1982) von Helmut Lange eingenommen, der die Erkenntnis
als Quelle der Illusionslosigkeit der Menschheit beschreibt.

In der Komddie Adam und Eva (1972) des deutschen Dramatikers Peter Hacks
wird der Sundenfall als bewusste Entscheidung und Schritt zur Reife und Be-
wusstwerdung des Menschen beschrieben. George Tabori schuf mit seinen
Goldberg-Variationen (1991) ein Drama, das sich als eine Mischung von Tragi-
komddie, Posse und Parodie erweist. Die Vertreibung aus dem Paradies wird hier
durch die Vertreibung aus dem Himmelbett des Paares Adam und Eva durch einen

eifersiichtigen Liebhaber realisiert. In der Paraphrase der Adam und Eva-
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Erzahlung des Osterreichers Adolf Holl (1930) Wo Gott wohnt. Die Geschichte
einer langen Bekanntschaft®® (1976) wird die Versuchung des ersten Menschen-

paares psychologisiert und der Stindenfall als erster Beischlaf gedeutet.

3.4  Schwedische Romane, die sich mit der Schépfung der Welt
beschéaftigen

3.4.1 De utsatta von Birgitta Trotzig

Die schwedische Autorin Birgitta Trotzig (1929-2011) zdhlte zu den bedeutends-
ten Autoren der schwedischen Literatur der Gegenwart. Sie wurde in Goteborg
geboren und Ubersiedelte spater mit ihren Eltern nach Kristianstad im Nordosten
der schwedischen Provinz Schonen. Diese Stadt und ihre Umgebung bilden den
Hintergrund in einigen ihrer Romane wie auch in De utsatta (Die Ausgesetzten).
1951 begann Birgitta ihre schriftstellerische Laufbahn mit der Novellensammlung
Ur de alskandes liv (Aus dem Leben der Liebenden), die auf poetische Art die
Tréaume von Selbstbestimmung junger Frauen beschrieb. Das Studium der
Literatur- und Kunstgeschichte beendete sie als sie ihren ersten Roman Bilder
(Bilder) zu schreiben begann. 1954 verliel sie Schweden, verbrachte zunéchst ein
Jahr in Italien, um sich 1955 gemeinsam mit ihrem Mann in Frankreich niederzu-
lassen, wo sie bis 1969 ihren Wohnsitz hatte. Im selben Jahr ihres Umzuges nach
Frankreich, 1955, konvertierte Birgitta Trotzig, die urspringlich aus einem
sékularisierten Milieu kam, zum Katholizismus. Diese Entscheidung schien vielen
ihrer schwedischen Zeitgenossen unverstandlich in Kombination mit ihrer
radikalen politischen Einstellung. Birgitta Trotzig verteidigte ihre Konversion mit

dem Argument:

% Niehl, Franz W.: Adam und Eva im Garten der Wonne. In: Die Bibel in der deutschsprachigen
Literatur des 20. Jahrhunderts. Band 2. Personen und Figuren. Matthias Griinewald Verlag, Mainz,
1999. (S. 53)
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Om man dé skulle vilja kristendomen, (...) borde det vara i en s
ursprunglig form som mgjligt. (...) I de gamla kyrkornas rituellt
centrerade kristendom ar det “bilden” som dr centrum — sakramentet,
bilden av det gudomliga, en bild som upplevs som pa samma gang
verklighet, den enda bild som “innehéller och formedlar det den
aterger”. (...) Vad man an ofta kan saga om prelater och pavar, sa ar
katolska kyrkans signum en kampande humanism!™

(Wenn man sich entschloss, das Christentum zu wébhlen, sollte es in

einer so urspriinglichen Form wie moglich sein. (...) Im auf Riten ba-

sierenden Christentum der alten Kirchen steht das ,,Bild* im Zentrum

— das Sakrament, das Bild des Géttlichen, ein Bild, das gleichzeitig als

Wirklichkeit erlebt wird, das einzige Bild, das ,,genau das enthilt und

vermittelt, was es darstellt™. (...) Was immer auch {iber Prélaten und

Papste gesagt wird, das Signum der katholischen Kirche ist ein kdmp-

fender Humanismus.)"™
Da Birgitta Trotzig ihre sprachlichen und kulturellen Wurzeln als unabdingbare
Voraussetzung fur ihr literarisches Schaffen ansah, kehrte sie mit ihrem Mann und
ihren vier Kindern nach Schweden zurtick. Sie hatte Akklimationsschwierigkeiten
und kritisierte die negativen Auswirkungen des schwedischen Wohlfahrtsstaates,
die sie in Form von Repression und Entmindigung sah, die ihrer Meinung nach
ein Klima schufen, das einem produktiven Kunstschaffen abtraglich war. In dem
Aufsatz Det sekulariserade Sverige: Det sakralas hemligheter (Das sékularisierte
Schweden: Die sakralen Geheimnisse), einer Gemeinschaftsstudie tUber das
damalige Schweden, schrieb sie 1987, dass es wenige Lander géibe, ,,dar idealet
om konformitet med det allménna, det allménnas normer, normerna som definie-
rar det normalt godtagna — utopin om enheten m a 0’2 — har trangt s djupt in i den
enskilde, skapat ett s& jarnhart och trangt normalitetsbegrepp.” (wo das Ideal der
Konformitat mit der Allgemeinheit, den Normen der Allgemeinheit, der Normen,
die das normal Anerkannte — die Utopie der Einheit und Einheitlichkeit mit
anderen Worten — so tief in das einzelne Individuum eingedrungen sind und einen

so strikten und engen Normalitatsbegriff geschaffen haben.) Religion, Kunst und

" Pleijel, Agneta: Manniskan, skapelsen, skapandet. Ett samtal med Birgitta Trotzig. In:
Ord&bild, Nr. 1, Stockholm, 1982. (S. 8 f)

™ Ubersetzung von Charlotte Karlsson-Hager

"2 Abkiirzung fir: med andra ord (mit anderen Worten)
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Literatur stellen flr Trotzig eine Bastion gegen das egozentrierte Weltbild und die
moderne Welt dar, die ihrer Meinung nach von allen Symbole entleert wurde und

als einziger Ausdruck fir das innerste im Menschen, die Seele dient: ,,Dikten eller
konsten &r nastan det enda instrument som pa vissa plan later oss fa reda pa hur

det verkligen &r inne i ménniskan.«"

(Die Dichtung oder Kunst sind fast die
einzigen Instrumente, die uns auf einer gewissen Ebene erfahren lassen, wie es
wirklich im Inneren des Menschen aussieht.) Uber ihr eigenes schriftstellerisches
Schaffen meint Birgitta Trotzig: ,,Min vérld, den som finns i mina bocker, dr helt
och hallet en vérld “fore etiken”. Dar har ont och gott ingen betydelse. Det enda
som betyder nagot 4r upplevelserna och hindelserna som stortar in.“’* (Meine
Welt, die in meinen Biichern existiert, ist zur Ganze eine Welt “vor jeder Ethik’.
In ihr haben Bdse und Gut keine Bedeutung. Das einzige was zahlt sind die
Erlebnisse und die Ereignisse, die eintreffen.)

Birgitta Trotzig schrieb poetische Prosa, aber auch gesellschafts- und literaturkri-
tische Essays. Ab dem Jahr 1993 bis zu ihrem Tod war sie Mitglied der Schwedi-
schen Akademie.

Der Roman De utsatta erschien 1957 und wurde 1967 ins Deutsche iibersetzt.”® Er
tragt den Untertitel ,,En legend* (Eine Legende) und basiert auf einer historischen,
politischen und soziologischen Schilderung der danisch-schwedischen Geschichte
in der zweiten Halfte des 17. Jahrhunderts. Die Autorin selbst betont jedoch, dass
ihre Werke nicht Ausdruck einer politischen Einstellung oder Ideologie seien,
sondern dass die in ihren Romanen dargestellte duRere Realitat einer inneren
Landschaft entspreche.’ In einer ausdrucksstarken Bildsprache, die sich durch
kurze Absatze, die manchmal nur aus einem einzigen Satz bestehen und haufig
durch die Konjunktionen ,,und* oder ,,aber* eingeleitet werden, gestaltet Birgitta

Trotzig eine Erzahlung, die von Abgrundigkeit und Vieldeutigkeit gepragt ist und

3 Agneta Pleijel: Méanniskan, skapelsen, skapandet. Ett samtal med Birgitta Trotzig. (Der Mensch,
die Schopfung, das Schaffen. Ein Gespréch mit Birgitta Trotzig.) In: Ord&bild, Nr. 1, Stockholm,
1982. (S. 17)

" Ebda: S. 18

" Die deutsche Ubersetzung erfolgte durch Solita Feltscher. Alle Ubersetzungen der folgenden
Zitate aus dem Roman stammen aus dieser Ubersetzung.

"® Helena Forsés-Scott: Swedish Women’s Writing 1850-1995, The Athlone Press, London &
Atlantic Highlands, NJ, 1997. (S. 153)
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zeigt, dass nach einem Weg durch Leid und Erniedrigung letztlich die Gnade
Gottes erreicht werden kann. Aus der Perspektive eines allwissenden Erzéhlers
wird der Plot in einem absteigenden Handlungsverlauf erzahlt und gewahrt in
Form von erlebter Rede introspektive Einblicke in das kognitive und emotionale
Innenleben der Charaktere des Romans.

Dem Roman als Paratext vorangestellt ist ein Bibelzitat aus dem Psalm ,,Bitte um
Vergebung und Neuschaffung*: ,,Entslindige mich mit Ysop, dass ich rein werde;
wasche mich, dass ich schneeweill werde.* (Ps 51,9) Es handelt sich um einen
Psalm Davids, nachdem dieser sich an Bathseba vergangen hatte. Ein &hnliches
Motiv, allerdings auf der Ebene einer Vater-Tochter-Beziehung ohne sexuellen
Hintergrund liegt auch diesem Roman zugrunde.

Die Handlung spielt in der Stadt Christianstad’’ und seiner Umgebung in der
Provinz Schonen vor und zur Zeit des Schonischen Krieges (1675-79). Zu Beginn
des Romans gehdrt die Provinz noch zum danischen Konigreich, die Verwaltung
obliegt einem Vogt, der den Bauern einen groRen Teil ihrer Einkinfte in Form des
Zehnten, einer Steuer in Form von Naturalien abpresst. Da der sandige, karge
Boden nur wenig Ertrag bringt, leben sie in &rmsten Verhéltnissen und leiden
unter Hungersnot.

Da die bis dahin danische Provinz Schonen 1658 im Frieden von Roskilde den
Schweden zugesprochen wurde, kommt es zu Aufstanden in der Bevolkerung. Die
Freischarler, die unter dem Namen Snapphanar’® (Schnapphahne) in die Ge-
schichte eingingen, stellen durch Uberfélle auf die schwedischen Truppen eine
Bedrohung fiir die schwedischen Versorgungslinien dar. Der schwedische Konig
verhangt drakonische Strafen, um dieser Widerstandsbewegung Herr zu werden:

,, — langt borta i natten i en skog hangde snapphanarna med huvudena svartrokta
nerat: aska och brander 6versandade darunder och lamnade. (S. 49) (— weit weg,
im Dunkel des Waldes, hingen die Schnapph&hne mit den schwarzgeraucherten
Kopfen nach unten: Asche und mit mit Sand zugedeckte Brande lagen verlassen

darunter. (S. 52). Ein erbittertes Ringen zwischen Danemark und Schweden um

" Sowohl im schwedischen Original als auch der deutschen Ubersetzung wird die Schreibung
Christianstad verwendet, die heutige Orthographie bevorzugt Kristianstad.
"8 Auf danisch: snaphaner
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die Vorherrschaft tiber die Provinz entflammt, wobei es den Danen unter Christian
V. gelingt, die Stadt Christianstad 1576 wieder einzunehmen. Die Romanhand-
lung lehnt sich eng an die realen historischen Fakten der kriegerischen
Auseiandersetzungen zwischen den beiden skandinavischen Landern an und zeigt
deren fatale Auswirkungen auf die Bevolkerung der Provinz und insbesondere auf
die Hauptfigur, den Pfarrer Isak Graa.

Der Pfarrer Isak Graa lebt mit seiner Familie an der Peripherie des Dorfes
Tosteberga, wo man ihm das schlechteste Stiick Land zugeteilt hat, von dessen
Ertrag und dem Zehnten, den ihm die Bauern nur zégerlich abliefern, er ein
bescheidenes Auslangen findet. Seinem Amt als Pfarrer geht er gewissenhaft
nach, Rechtschaffenheit und Gerechtigkeit sind fiir ihn zentrale Werte, die seinem
Leben Sinn geben und ihn Uber die Armut hinwegtrdsten: ,,(...) han sétter sig inte
i skuld: han ar réttfirdig, rattfirdig, rattfirdig.«™® (Er 14dt keine Schuld auf sich: er
ist gerecht, gerecht, gerecht.)®

Als seine Frau stirbt, l&sst sie ihn mit zwei Kindern alleine zurtick. Der Sohn
Cornelius verlasst das Haus, um Theologie zu studieren, die viel jingere Tochter
Jakobine wird von einer Haushalterin in hausfraulichen Dingen unterwiesen und
spater mit dem um 32 Jahre &lteren geschaftstiichtigen, wohlsituierten Stoffhand-
ler SOved Fischer aus Christianstad verheiratet. Jakobine fugt sich in ihr Schicksal
und Isak Graa, der fur seine demitige, unscheinbare Tochter keine Liebe aufbringt
und in ihr nur eine Belastung sieht, ist froh, fiir sie einen Mann in guten finanziel-
len Verhéltnissen gefunden zu haben. Die Gerechtigkeit des Pfarrers entpuppt sich
als Selbstgerechtigkeit, die ihn glauben l&sst, das Bestmdgliche fur Jakobine getan
zu haben. Die religitse Einstellung des Pfarrers als Vertreter einer Religion des
Gesetzes anstatt einer Liebesreligion wird problematisiert.

Im Pfarrershaus wird es still, die Kontakte mit seinen Kindern verlieren sich, da
der Sohn keine enge Bindung zu seinem Vater hat und der Schwiegersohn keinen
Wert auf eine ndhere Bekanntschaft mit seinem unter &rmlichen Verhéltnissen

lebenden Schwiegervater legt.

" Trotzig, Birgitta: De utsatta. En bok fér alla. 1997. (S. 13)
% Trotzig, Birgitta: Die Ausgesetzten. Eine Legende. Rowohlt Verlag, Reinbek bei Hamburg,
1967. (S. 14)
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Isak Graa erfullt weiterhin seine Pflichten als Pfarrer der Gemeinde, sie werden
ihm jedoch zunehmend zur Routine und Uberdruss macht sich in ihm breit. Er
beginnt an der Sinnhaftigkeit seiner Lebensaufgabe als Verkiinder des Wortes des
Herrn zu zweifeln und erlebt eine Krise der ausbleibenden Erfahrung Gottes. In
seinem Hochmut und seiner Selbstgerechtigkeit erwartet er einen Lohn fiir seine
aufopfernde Tatigkeit in der Kirchengemeinde, der nicht eintrifft. Er wartet auf
etwas, das seinem Leben wieder Sinn geben konnte:

Ty tjanarens réattfardighet: det var Herren som lat sin skugga falla 6ver
tjanarens vég, och den blev en vég i morker. (...)

Och han ser: den d&r intet vard. Och han ser: med honom faller den
sonder och med honom ska den vara jord — dar &r hans verk i jorden.
Och han ser: dar ar ingenting som kan méatta honom och ge honom ro
for hans hunger. Dérfor dr han en vintande.” (S. 28 f.)

(Denn die Gerechtigkeit des Dieners ist der Schatten, den der Herr auf
den Weg des Dieners fallen I&sst, und von nun an wird sein Weg
durch die Finsternis fiihren. (...)

Und er sieht, dass sein Schatz keinen Wert mehr hat. Er sieht, dass er
mit ihm zu Staub zerféllt — sein Lebenswerk. Er sieht, dass nichts ihn
séttigen und seinen Hunger stillen kann. Darum ist er ein Wartender.)
(S.31)

Eine Textpassage zu Beginn des Romans enthalt als Intertext eine von der Autorin
poetisch ausgeformte Art von Schépfungbericht, in dem die Beziehung zwischen
Gott und der Welt nicht wie in der Genesis als vorgegebenes, kausales VVerhaltnis
dargestellt wird, sondern als ein fortlaufender Prozess. Diesem Intertext kommt
eine flr die Interpretation des Romans maligebliche Bedeutung zu bezuglich
seines Blickwinkels auf Gott, Mensch und Natur, aber auch im Hinblick auf den
narrativen Verlauf des Romans, da konstitutive Elemente der Handlung darin
bereits vorweggenommen werden:

I djupen ar det Herren Gud har sin boning; och han andas och vérlden

ar till —

sol varmer jorden, dagg véater den, moln skugger den, vind blaser Gver
den; i havet gar alstimmen, i isrdnnan sjunger svanen, i strandtangen
ruvar masen sina agg — heden foder grona orter, haren, huggormen
och réven i stenrdset.
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(...) Herren Gud lever: déarfor bar sandmarkerna starr och kaveldun,
flyttfaglarnas skrik och grodornas laten, darfor gar molnen tungt
draktiga av regndoft over dem. (S.16 f)

(Gott der Herr wohnt in der Tiefe; und er atmet, und die Welt besteht

die Erde wird von der Sonne erwarmt, Tau netzt sie, Wolken geben ihr
Schatten, der Wind weht dariiber hin; im Meer zieht der Schwarm der
Aale, in der Fahrrinne des Eises singt der Schwan, im Tang des Stran-
des brutet die Mowe — die Heide bringt griine Krauter hervor und er-
nahrt den Hasen, die Kreuzotter und den Fuchs im Gerdll.

(...) Gott der Herr lebt: darum wéchst auf dem Sumpfboden Segge und
Wollgras, tragt er den Schrei der Zugvogel und das Quaken der Fro-
sche, darum ziehen die Wolken regenschwer dartiber hin.) (S.16 f)

Die Autorin verfremdet den Schopfungsbericht. Die Natur und die sie bewohnen-
de Kreatur entsprechen den ortlichen Gegebenheiten des Schauplatzes der
Handlung des Romans. Die Natur ist von einer géttlichen Harmonie durchdrungen
und steht dem Menschen und der Zivilisation in einer Antithese gegentiber:

Ur jorden och djuren fods manniskan, en mask bland stjarnornas

kroppar, och hennes lemmar ar skora av blod och forvantansfulla; sa

star hon dar, ett barn ur den fédande natten, den dyrbaraste, den
skonaste, den 6mtaligaste.

Och alla djurvarelser pa jorden ar till bara for att hon skulle fodas ur
dem.

Och hon éar till bara fér honom: for hans gladje.

Och hon andas och frukter livnar henne, och han kallar henne vid
namn.

Och hon véander bort sitt ansikte.

Dérfor ar véarlden henne ond: hennes natt slocknar och falnar och
vitnar och hennes dag &r kvavd av brénnande oren aska — som
fageltrack ar hon, ormspillning, sand ur ugnen och dod pina i 6ron,
nésa, mun: fruktan hetsar henne, térnen piskar henne, ormen véser vid
hennes fot, gnagare blottar sina tander, vargen vakar att se hennes
strupe naken. (S. 17)

(Aus Erde und Tieren wird der Mensch gezeugt, ein Wurm nur zwi-
schen den Sternen, und seine Glieder sind spréde von Blut und erwar-
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tungsvoll; so steht er da, ein Kind der schopferischen Nacht, das kost-
barste, schonste, zerbrechlichste.

Und alle Tiere der Erde sind nur dazu da, um ihn zu ernéhren.
Und der Mensch ist nur fur IHN da; zu seiner Freude.

Und er atmet und néhrt sich von Friichten, und der Herr ruft ihn beim
Namen.

Und der Mensch wendet sein Antlitz ab.

Darum zlrnt die Welt dem Menschen: seine Nacht erlischt und ver-
glimmt und erbleicht, und sein Tag ist erstickt von brennender,
schmutziger Asche — er ist wie ein VVogeldreck, Schlangenmist, Sand
aus dem Ofen und Todespein in Ohren, Nase und Mund: die Furcht
jagt ihn, Dornen zerkratzen ihn, die Schlange zischt zu seinen FuRen,
Nagetiere zeigen ihre Zahne, der Wolf lauert, in der Hoffnung, seine
Kehle ungeschiitzt zu sehen.) (S. 18)

Die zyklische Bewegung der Natur in Form der Jahreszeiten wird eng mit den
Schicksalen der Menschen verknUpft und erhélt einen stark symbolischen
Charakter, indem sie an die narrative Struktur der Bibel im Sinne von Schépfung,
Fall und Auferstehung gebunden wird. Wie die Natur durchlauft auch der Mensch
einen Zyklus von Frihling, Sommer, Herbst und Winter, der alles Leben in
Erniedrigung und Entstehung, Leiderfahrung und Auferstehung vereint. Obgleich
der Mensch zur Freude Gottes geschaffen wurde, wendet er sein Antlitz von Gott
ab und stort die urspriingliche Harmonie. In ihrem Essay ,,Dostojevskij. Ett

idolportréitt“81

(Dostojewski. Ein Idolportrat) beschreibt Birgitta Trotzig das
Weltbild, das Dostojewskis Roman Die Ddmonen (1872) zugrundeliegt: ,,Ont och
gott dr pa nagot satt bundna till varandra, forutsatter varandra. Det &r inte en
dualistisk varld, ett schackspel mellan svart och vitt, ont och gott: det &r en fallen
virld, ett dunkelt och fodande kaos®. (Gut und Bdse sind irgendwie aneinander
gebunden, setzen einander voraus. Es handelt sich nicht um eine dualistische

Welt, ein Schachspiel zwischen Schwarz und Weil3, Bose und Gut: es ist eine

8 In: Trotzig, Birgitta: Portratt. Ur tidshistorien (Aus der Zeitgeschichte), Albert Bonniers Verlag,
Stockholm, 1993. (S. 130)
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gefallene Welt, ein dunkles und gebarendes Chaos).®? Diese Verwobenheit von
Gut und Bose und die Vorstellung einer gefallenen Welt vermittelt die Autorin
auch in diesem Roman. Die Schépfung des Herrn befindet sich in einem kontinu-
ierlichen Zustand des Werdens und Vergehens, alles ist von Gott durchdrungen
und hat in ithm seinen Ursprung und sein Ende. Gott selbst atmet und lebt, wohnt
aber im Gegensatz zur Bibel nicht im Himmel ®® sondern in der Tiefe und
Finsternis und vereint in sich gegensétzliche Eigenschaften, den Zorn und die
Gnade. Weil der Mensch sich von ihm abwendet, wirft sein Gesetz des Zorns

einen schweren Schatten Uber den Menschen, der sein Leben verdunkelt:

Och @ver henne &r hans vredens lag: till dods.

Och lagen ar hans skuggas djup som faller éver manniskorna: till
dods.

Och manniskan trader in under lagen for att do: hon gar i hans hans
skuggas morker for att soka honom som féller skuggan som forlangs,
hans som har gatt forbi — ty hennes liv ropar efter sitt upphov; det
ropar efter aterkomst. (S. 18)

(Und tiber dem Menschen ist das Gesetz SEINES Zornes: bis zum
Tode.

Und das Gesetz ist die Tiefe seines Schattens, der Uber die Menschen
fallt: bis zum Tode.

Und der Mensch fallt unter sein Gesetz, um zu sterben: er lebt im
Dunkel SEINES Schattens und sucht IHN, der den wachsenden Schat-
ten wirft, IHN, der voriiberging — denn des Menschen Leben sucht
seinen Ursprung; es verlangt nach Auferstehung.) (18 f)

Isak Graa tritt in den Schatten Gottes, nachdem sein Glaube an seine Berufung als
Verkundiger des Wort Gottes ins Wanken gekommen ist. Auch tber der Provinz
Schonen liegt dieser Schatten, eine Stimmung der Knechtschaft und des Ausgelie-
fertseins deutet das kommende Unheil an:

Sa var det i provinsen Skane, det var lagens tid: Himlen var tung.

Gisslet gick, det var ofard: eld med eld, ont med ont. Faderna slog,

barnen kved. Pa dikesrenen gick de hungrande. Icke var Herren i
stormen. Icke var han i elden. Icke var han pa det tomma altaret. Men

8 Ubersetzung von Charlotte Karlsson-Hager

8 Siehe z.B. Psalm 115, 3: ,,Unser Gott ist im Himmel.*
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hans spar var éverallt, i varje manniskovarelse satt det liksom sparet
av ett vilddjurs klo: olékt. (S. 19)

(So war es in Schonen, die Hand Gottes lag schwer auf dem Land:*
Der Himmel war bleiern. Die GeiBel zischte, Unheil herrschte. Feuer
gebar Feuer, Boses gebar Boses. Vater schlugen, Kinder schrien. Die
Hungernden gingen am StraRenrand. Der Herr war nicht im Sturm.
ER war nicht im Feuer. ER war nicht auf dem leeren Altar. Aber seine
Zeichen waren Uberall, in jedem Menschen waren sie zu sehen, wie
die Wunden von den Klauen eines wilden Tieres: unverheilt. (S. 19 f.)

In allegorisierender Form und einer ausdrucksstarken Bildsprache wird der
kulturelle, soziale und politische Hintergrund der Erzahlung dargestellt: die
patriarchalische Herrschaft der lutheranischen Kirche und die hungerleidende
Bevolkerung. Birgitta Trotzig Gbernimmt aus dem Ersten Buch der Konige die
beiden Sitze ,,Der Herr war nicht im Sturm. Er war nicht im Feuer“®®, die sich auf
Exodus 19,16-19 zurlckleiten, als Gott bei der Verkiindigung der Gebote am Sinai
mit Blitz, Donner, Erdbeben und Feuer erschien und sich als heiliger, Furcht
erregender Gott offenbarte. In 1 Kénige bot er dem Propheten Elija am Horeb
ebenfalls seine Kréfte auf, doch waren sie diesmal nur seine VVorboten. Im
Kontext der Romanhandlung symbolisieren sie die sich ankiindigende kriegeri-
sche Auseinandersetzung zwischen Danemark und Schweden um die politische
Vorherrschaft tUber die Provinz sowie die Auswirkungen auf die Bevoélkerung in
Schonen und inshesondere auf den Pfarrer.

Jakobine lebt nach ihrer Heirat mit ihrem Mann Soved Fischer in Christianstad,
das vorwiegend von Soldaten und nur wenigen Biirgern bevolkert ist. Die Stadt
und ihre Bewohner stehen in starkem Kontrast zu der die Stadt umgebende
Naturlandschaft. Wéhrend das Maschland Raum fur Freiheit und Stille und eine
intakte Natur bietet, reprasentiert die Stadt mit ihren Befestigungen und den
armen, aber nach Reichtum gierenden Birgern ein Mahnmal der menschlichen
Zivilisation. Soved Fischer, der es durch undurchsichtige Geschéfte zu Wohlstand
gebracht hat, erscheint als VVorlaufer des kapitalistischen Biirgertums. Jakobine,
kaum zwanzigjahrig, fuhlt sich von ihm abgestoen und missbraucht. Da sie keine

Maoglichkeit sieht, ihre Situation zu verandern, resigniert sie und versucht in den

8 Solita Feltscher Ubersetzt an dieser Stelle sehr frei. Wértlich steht hier im Originaltext: Es war
die Zeit des Gesetzes.
81 Kénige 19,11-13
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Vorteilen, die ihr der Wohlstand ihres Mannes bietet, eine Entschadigung zu
finden, die schlielilich ihre Enttduschung und das Gefuhl des Ausgeliefertseins
uberlagert:

I henne bodde hatet och var mattad och néjt och forde inget vasen. Nu

hade hon nycklar och pigor under sig och barn: skap att Iasa upp och

sténga, silver och tenn, linne, kistor, dgodelar. Och hon larde sig att

finna gladje i att 4ga och vanda pa: hon var inte gammal, men redan
snal som en medfaren kopplerska. (S. 43)

(Der Hass lebte in ihr und war satt und zufrieden und hielt sich still.
Sie hatte Schlissel und Méagde und Kinder: Schréanke zum Aufschlie-
Ren und ZuschlielRen, Silber und Zinn, Leinen, Truhen, Besitztlimer.
Und sie lernte, Freude am Besitzen und Betrachten des Besitzes zu
finden: sie war noch jung, aber schon geizig, wie eine (ibel zugerichte-
te Kupplerin.) (S. 46)

Die Figur der Jakobine ist reprasentativ fiir die Rolle, die Frauen in der patriarcha-
lischen Gesellschaft des 17. Jahrhunderts auferlegt wurde. Ihre Ausbildung
beschrankt sich auf ,,spinna, vdva och sy* (S. 25) (spinnen, weben und nahen) (S.
27), um sie auf ein Leben als Ehefrau, Hausfrau und Mutter vorzubereiten. Sie hat
kein Recht auf Selbstbestimmung und muss den Mann heiraten, den der Vater fur
sie aussucht, wahrend der Sohn selbstverstandlich in die FuRstapfen seines Vaters
treten soll.

1676 gelingt es den Dénen, die Stadt Christianstad zuriickzuerobern und einen
grolRen Teil der Provinz Schonen unter ihre Herrschaft zu bringen. Die Schweden
belagern die Stadt weiterhin. In einem blutigen Krieg mit verheerenden Auswir-
kungen durch Brandschatzung, Plinderungen, Mord, Totschlag und Verwustung,
die die Autorin ausfihrlich beschreibt, gelingt es den Schweden, die Stadt im Jahr
1678 endgiiltig einzuehmen. Birgitta Trotzig schildert den Krieg mit all seinen
Greueln aus der Perspektive der Stadtbewohner und als negative Auswirkung
menschlicher Zivilisation. Séved Fischer als skrupelloser Geschéaftsmann hat
rechtzeitig die Seiten gewechselt. Er ist zu den Schweden ibergelaufen und macht
mit ihnen Geschéfte, um seinen Reichtum zu vermehren. Isak Graa, der im
Gegensatz zu seinen Kindern und seinem Schwager nur Dénisch spricht, setzt sich

flir seine Landsleute ein, indem er danische Kundschafter und Flichtlinge
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beherbergt und die Bauern um Unterstiitzung in Form von Verpflegung und
Unterkunft bittet.

Um sein Prestige zu vermehren, setzt sich S6ved Fischer beim schwedischen
Kommandanten fir die Vergabe des vakanten Amtes als Probst an seinen
Schwager ein. Obwohl es Cornelius widerstrebt, vom Mann seiner Schwester
abhéngig zu sein, kann er der Verlockung dieser ehrenvollen Position nicht
wiederstehen: ,,(...) han teg, for nu stod pipkrage och kaftan pa spel.“ (S. 75) (...
er schwieg, denn es standen Miihlsteinkragen und Mantel auf dem Spiel.) (S. 80)
Cornelius ist ein opportunistischer Mensch, der seine Interessen zu wahren
versteht. Verheiratet mit der Tochter eines ranghohen schwedischen Offiziers
steht er politisch auf der ,,richtigen Seite und fuhlt sich aullerstande, seinem
Vater Beistand zu leisten, als dieser wegen seiner Unterstiitzung der Danen
wahrend der Kriegswirrnisse bei den neuen schwedischen Machthabern in
Ungnade féllt. Die Autorin kontrastiert die Charaktere und die soziale Stellung der
beiden Geschwister Cornelius und Jakobine. Die Empathie liegt zwar auf der
Seite von Jakobine, dennoch wird eine Kategorisierung in Gut und Bose vermie-
den durch eine introspektive Beleuchtung der Handlungsmotive der Romanfigu-
ren. Cornelius leidet selbst unter seiner charakterlichen Schwéache und auch Séved
Fischer erweist sich letztlich als liebender Ehemann und besorgter Vater, der tber
den Tod seines jlingsten Sohnes tief erschiittert ist. In einem Essay ,, Till det

«® (Zum Lob des Lebendigen) tber den schwedischen Schriftsteller

levandes lov
Lars Ahlin, in dem sie dessen starken Einfluss auf ihre &sthetische Einstellung
betont, schreibt Birgitta Trotzig: ,,Jag upplever tillvaron och manniskorna som
komplexa, mangbottnade, inkonsekventa och till sist fullstandig outgrundliga;
méanniskan ar foér mig ett mysterium som bara kan formuleras — och det ytterligt

ofullstandigt — i analogier.“®’

(Ich erlebe das Dasein und die Menschen als
komplex, vieldeutig, inkonsequent und letztlich unergrindlich; der Mensch ist fur
mich ein Mysterium, das nur formuliert werden kann — und auch nur unvollstén-

dig — in Analogien)®®

8 Trotzig, Birgitta: Portrétt. Ur tidshistorien, Albert Bonniers Verlag, Stockholm, 1993.
% Ebda: (S. 29 f)
8 Ubersetzung von Charlotte Karlsson-Hager
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Da auch Soved Fischer keine Anstalten zeigt, sich fir seinen Schwiegervater
einzusetzen, unternimmt Jakobine auf eigene Faust einen Versuch, ihren Vater vor
dem sich tber ihm zusammenbrauenden Unheil zu warnen. Mit ihrem neugebore-
nen, kréanklichen Sohn reist sie zu ihm und muss feststellen, dass keine Verstandi-
gung moglich ist. Durch seine Geringschatzung, Gefuhllosigkeit und Kalte ihr und
dem Kind gegentber zurlickgestoRen und verletzt, reist sie enttduscht wieder ab.
Eine Annaherung scheint nicht méglich zu sein.
Jakobine zeigt als einzige der Protagonisten des Romans Sorge und Verantwor-
tungsbewusstsein fur das Leben ihres Vaters, steht jedoch in der mannerdominier-
ten Welt auf verlorenem Posten. Sie fungiert als Chiffre, um den Antagonimus
zwischen Stadt und Land, Natur und Zivilisation auszudriicken: ,,Som en grav,
trang och djup, lag staden bakom henne. Sandmarkerna lyste annu grona. Det var
sol och blast. Som en fagel kande hon sig, fri och jublande som en ung fagel.” (S.
88) (Eng und tief wie ein Grab lag die Stadt jetzt hinter ihr. Das Sumpfland
leuchtete noch griin. Es war sonnig und windig. Sie fuhlte sich wie ein VVogel, frei
und jubelnd wie ein junger Vogel.) (S. 93) Kraniche® fungieren im Roman als
Metapher fir die Sehnstichte der jungen, noch unverheirateten Jakobine:

Tranorna, Jakobine! Tranorna, de stora underliga skora faglarna fyller

de sanka hostfalten med sina roster; sa lyfter de, de stiger mot vinden,

hogtidliga, och sorlet av deras roster stiger ocksa mot molnen, och

forsvinner. Men hon &r préstens dotter: for henne ar de édmjuka
tingen (...) (S. 26)

(Die Kraniche, Jakobine! Die Kraniche, diese grof3en, eigenartigen,
zerbrechlich wirkenden Vogel, erfillen die sumpfigen Herbstfelder
mit ihren Stimmen; dann erheben sie sich, steigen gegen den Wind
auf, feierlich, und ihre Rufe verhallen in den Wolken und sie ver-
schwinden. Sie aber ist die Tochter des Pfarrers: ihr sind die demuti-
gen Dinge bestimmt, (...)) (S. 27)

Nach dem vergeblichen Versuch, ihren Vater zu warnen, kehrt Jakobine entmutigt

wieder in ihr freudloses Leben in der Stadt zurtick, wo bald danach ihr Kind stirbt.

% Der Kranich galt in der agyptischen Mythologie als Sonnenvogel und wurde den Géttern zum
Opfer gebracht; in der griechischen Mythologie wurde er sowohl Apollon, dem Sonnengott,
Demeter, der Erd- und Fruchtbarkeitsgottin, aber auch Hermes, dem Boten des Frihlings und des
Lichts zugeordnet.
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In einer lyrischen, suggestiven Sprache beschreibt Birgitta Trotzig den Seelenzu-
stand ihrer Protagonistin, in der die Kraniche eine neue Funktion erfullen. Sie
symbolisieren nun Jakobines Schicksal als Opfer einer gefiihlskalten Umwelt und

frauenfeindlichen Gesellschaft und sind in weite Ferne geruickt:

Sedan blev tystnaden tryckande den langa vagen pa flaket i solen.
Mijolken som sipprade ur de onda spanda brosten vétte Jakobines
drakt: solen brande pa hjassan men hon huttrade i blasten. Vagnen
skakade och skramlade. | rymden ropade tranorna. Men falten lag
tomma och tysta: mitt i solen var det en orérlig vantande tystnad over
dem. Sa bojde hon ansiktet mot knana och dolde sitt ansikte och
borjade sakta jamra sig, det lat som jammern fran ett svart skadat djur;
(S. 88)

(Das Schweigen auf dem Wagen wurde driickend auf diesem langen
Weg in der Sonne. Die Milch, die aus den schmerzenden, gespannten
Bristen sickerte, ndsste Jakobines Kleidung: die Sonne brannte ihnen
auf die Kopfe, aber sie frostelte im Wind. Der Wagen schittelte und
ratterte. In der Luft* riefen die Kraniche. Die Felder waren verlassen
und still: bei strahlender Sonne lastete eine unbewegliche, lauernde
Stille auf ihnen. Da neigte sie ihr Antlitz auf die Knie, verbarg es und
begann leise zu wimmern, es klang wie das Wimmern eines schwer
verletzten Tieres;) (S. 94)

Kurz danach wird Isak Graa wegen landesverraterischer Handlungen seines
Amtes enthoben. Sein Besitz wird konfisziert und er selbst wird ins Armenhaus
des Dorfes gebracht. Dort wird ihm seine Priesterkleidung weggenommen, er
muss sich in Lumpen kleiden und barfuf durch die kalte Winterlandschaft irren:
Han var vardelds och forkastad. Nar kaftanen slets av, slets
vardigheten av; det som var innanfor hade ingen vérdighet, det var

6mkligt och skrikande och kvidande och famlande som en nyfodd. (S.
117)

(Er war wertlos und verdorben.” Mit dem Mantel war auch die Wiirde
von ihm abgefallen; das, was darunter war, besal keine Wiirde, das
war jdmmerlich und schrie und wimmerte und tastete hilflos wie ein
Neugeborenes.) (S. 125)

% Die Ubersetzerin verwendet das Wort ,HLuft fir ,rymd®“, das eigentlich ,,Weltraum* oder
,.Luftraum® bedeutet.
%% Solita Feltscher iibersetzt hier mit ,verdorben®, passender wire ,,verworfen®.
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Der auferlichen Attribute beraubt, die einerseits das Prestige und den Stellenwert
in der menschlichen Gemeinschaft, andererseits wie im Fall von Isak Graa nur
mehr eine Maske fiir die AulRenwelt symbolisieren, bleibt er als Mensch nackt und
auf sich selbst zurtickgeworfen zuriick. Das Ablegen der Priesterkleidung erfullt
gleichzeitig auf einer tieferen Ebene einen Akt der Befreiung aus einer Schein-
existenz.

In schonungsloser Weise schildert die Autorin die Erniedrigung des ehemaligen
Pfarrers, der sich seinen Lebensunterhalt erbetteln muss und den letzten Rang in
einer Reihe von anderen Bettlern vor der Kirche, in der er selbst einst gepredigt
hat, einnimmt. Seinem tiefen Fall wird noch Nachdruck verliehen, indem er ,,den
utsatte” (der Ausgesetzte) genannt wird. In seiner Not wendet er sich an Gott:
,Herre, var ar du?* (S. 113) (Herr, wo bist du?) (S. 121) und erkennt: ,,Den
franvarandes ansikte var en franvarandes. I morkret stod han.” (S. 113) (Das
Antlitz des Abwesenden war das eines Abwesenden. Und er stand im Dunkeln.)
(S. 121) Da er sein ,,Antlitz von Gott abgewendet* hat, kann er seine Anwesenheit
nicht mehr spiren und fihlt sich von ihm verlassen. Der Pfarrer erleidet ein
Schicksal wie Hiob im Alten Testament: ,,Er lasst Priester barful gehen, alte
Geschlechter bringt er zu Fall. Das Wort entzieht er den Bewahrten, den Altesten
nimmt er die Urteilskraft. Verachtung gief3t er auf die Edlen, den Starken lockert
er den Gurt. Verborgenes enthillt er aus dem Dunkel, Finsternis fuhrt er ans
Licht.“ (Hiob 12,19-22) Die Freunde Hiobs erweisen sich in der Not als falsche
Freunde, und so ergeht es auch Isak Graa, der keine Hilfe von seinem Sohn und
Schwiegersohn erhélt und schlief3lich auch von den Schafen seiner Gemeinde
verlassen wird. Wie Hiob hadert er mit seinem Gott: ,,Ar han forjagad av den han
har tjinat med sitt liv? (...) Herrens ord ar prévade i eld. Kan han ocksa forrada?
(S. 115) (Ist er von dem verstof3en, dem er mit seinem Leben gedient hat? (...)
Das Wort des Herrn ist im Feuer erprobt. Kann er auch verraten?) (S. 123)

Da ihm im Armenhaus der Einlass verwehrt wird, muss er wie ein Landstreicher
bettelnd und frierend in der kalten Winterlandschaft herumziehen und seine
ehemalige Pfarrgemeinde straft ihn mit Verachtung oder Gleichgultigkeit. Unter
der Herrschaft der neuen Machthaber wagt es keiner, sich auf seine Seite zu
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stellen. Isak Graa wird zum AusgestoRenen und wie ein Aussatziger behandelt,
wie es der Prophet Jeremia beschreibt:
Niemand verschafft dir Recht. Flr das Geschwir gibt es keine Hei-

lung, keine Genesung gibt es fir dich. Alle deine Freunde haben dich
vergessen, sie kimmern sich nicht mehr um dich. (Jer 30,13-14)

Auf seinen einsamen Wanderungen durch die kalte Winterlandschaft stoft Isak
Graa auf ein hungerndes Kind, das von Woélfen bedroht wird. Mit dem Kind am
Arm erklettert er einen Baum, um sich und das Kind vor den Wolfen zu retten.
Doch das Kind entgleitet ihm und wie im Schépfungsbericht bereits angedeutet:
,vargen vakar att se hennes strupe naken. (S. 17) (der Wolf lauert, in der
Hoffnung, seine Kehle ungeschiitzt zu sehen.) (S. 18) muss er hilflos zusehen, wie
es von dem Wolfsrudel zerrissen wird. In Anlehnung zu Hiob 12,7-9%, der seine
Freunde aufruft, die Tiere Uber das Walten Gottes zu befragen, fungieren die Tiere

als Zeugen fiir Isak Graas Verlassenheit, aber auch fiir die Allmacht Gottes:
Men till vem kan han vanda sig, om hans herre har dvergivit honom?
Vem kan han da anropa? Ingen mera finns.

Fraga raven och vargen och korpen, markens kringstrévande djur: in-
gen mera finns. (S. 116)

(Wohin soll er sich wenden, wenn ihn sein Herr verlassen hat? Wen
soll er anrufen? Es gibt keinen anderen.

Frage den Fuchs und den Wolf und den Raben, frage die wildlebenden
Tiere der Erde: es gibt keinen anderen.) (S. 123)

Als positives Gegenbild und Sieg des Lebens tiber den Tod wird den
gestorbenen Kindern das Mysterium der Entstehung neuen Lebens im
Mutterleib der Frau seines Sohnes Cornelius als Symbiose hdchster
Harmonie zwischen Mutter und Kind gegenubergestellt:

En levande har tagit sin boning i hennes kropps morker. (...) Annu &r
hans mun fylld av vatten, hans dgonspringor murade igen med blod

% Doch frag nur die Tiere, sie lehren es dich, die Vogel des Himmels, sie kiinden es dir.
Rede zur Erde, sie wird dich lehren, die Fische des Meeres erzéhles es dir.
Wer wisste nicht bei alledem, dass die Hand des Herrn dies gemacht hat?

In seiner Hand ruht die Seele allen Lebens und jeden Menschenleibes Geist.
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som &r hennes blod i honom. (...) Han lever i hennes kott, och hennes
blod binder honom i blindhet och stumhet, den ofullgangne. (...) Hans
liv &r hennes kropps liv, och ur hennes kropp ska han fodas till dagen.
(S. 153)

Ein Lebewesen hat im Dunkel ihres Kérpers Wohnung genommen.
(...) Noch ist sein Mund mit Wasser gefiillt, und seine Augenhdhlen
sind vom Blut vermauert, das ihr Blut in ihm ist; (...) Es lebt in ihrem
Fleisch, und ihr Blut bindet es in Blindheit und Stummheit, das noch
nicht Ausgetragene. (...) Sein Leben ist das Leben ihres Korpers, und
aus ihrem Korper wird es zum Lichte geboren werden. (S. 164)

In Form einer Allusion an das Hohelied wird die Erwartungshaltung und Neugier-
de der Mutter auf das entstehende neue Lebewesen tiberhoht: ,,.Sag mig, vem ar
den som ska fodas?* I Jerusalems déttrar, jag bonfaller er, sig mig vem ar min
dlskade?” (S. 153) (Sag mir, wer ist er, der geboren werden soll?* ,,Ich beschwore
euch, ihr Téchter Jerusalems®, sagt mir, wer ist mein Geliebter?«) (S. 164 f.)

Am tiefsten trifft den Pfarrer der Verrat seines Sohnes. Er zitiert er aus Psalm 2,7:
,»Du dr min Son, idag har jag fott dig.“ (Mein Sohn bist du, heute habe ich dich
gezeugt.) Alle Erinnerungen an die Fursorge, die er ihm als kleinen Jungen
angedeihen lie3, &ndern nichts an der Tatsache: ,,Det var hans son som salde
honom.* (S. 184) (Es war sein Sohn, der ihn verkauft hatte.) (S. 191)

Als Isak Graa, von all seinem Leid zerruttet und zermurbt, Anzeichen einer
Nervenkrise zeigt, lasst Soved Fischer ihn ins Irrenhaus einweisen, wo er mit
einer Kette um den Hals an die Wand geschmiedet wird. Das Irrenhaus, ,,likt en
kista av sten® (S. 176) (gleich einem Sarg von Stein), (S. 182), und die Zustande,
die dort herrschen, symbolisieren die Qualen der Unterwelt. Isak Graa ist am
tiefsten Punkt seiner Erniedrigung angelangt. Die Insassen sitzen auf Stroh, das
nur einmal im Jahr gewechselt wird und von Ratten bewohnt wird. Darauf spielt
die Autorin in ihrer Version des Schopfungsberichts an, wenn sie von ,,gnagare
(som) blottar sina tinder* (S. 17) (Nagetieren, die ihre Zéhne zeigen) (S. 18)
erzahlt. Hier verbringt Isak Graa den Rest seines langen Lebens und findet

schliefRlich seinen Glauben an Gott wieder:

% Hohelied 2,7 und 3,5: ,Bei den Gazellen und Hirschen auf der Flur beschwore ich euch,

Jerusalems Tochter: Stort die Liebe nicht auf, weckt sie nicht, bis es ihr selbst gefallt.
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P& min badd av hunger soker jag dig. Nalkas du? Genom min
angslan nalkas du mig. Genom de onda gnagarnas bett. (...) Och du ar
den obekante; och jag igenkanner dig och du visar mig ditt hjarta. Och
jag ar ett ro infor dig, skélver av din tyngd. Och du béar mig. Genom

mitt morkers botten bar du mig; som havet bir vagorna bar du mig.”
(S.202)

(,,Auf meinem Bett von Hunger suche ich dich. Nahst du? Durch mei-
ne Angst kommst du zu mir. Durch den Biss der bosen Nagetiere. (...)
Und du bist der Unbekannte; und ich erkenne dich, und du zeigst mir
dein Herz. Und ich bin ein Rohr vor dir, ich zittere vor deiner GrolRe.
Und du tragst mich. Durch die Tiefe deines Dunkels tragst du mich;
wie das Meer die Wogen, so tridgst du mich.“ (S. 208 f.)

Wenn Birgitta Trotzig Gott in der Tiefe und Finsternis verortet, ist dieses Bild
vielschichtig zu verstehen. Es bezeichnet allgemein Gottes Abwesenheit, aber
auch die Dunkelheit und Finsternis, die sich tber die Menschen in Schonen durch
Unterdriickung und Knechtschaft und einen grausamen Krieg gelegt hat. In der
Figur des Pfarrers Isak Graa symbolisiert es einerseits den Zweifel an seinem
Glauben, andererseits seine durch politische Ereignisse ausgeldste Erniedrigung,
an der er beinahe zugrunde geht. Auf einer tieferen, religiosen Ebene vermittelt es
— ausgedruckt mit den Worten des Schopfungsberichts der Erzéhlerin — die
verborgene Allgegenwart Gottes, der den Menschen in seiner tiefsten Not
auffangt und ihm seine Gnade gewahrt:

Men under vredens dagar ar det hans hand som valver morkret som &r

omkring henne och hans andedrakt skuggar hennes panna: skyddad i

morker vandrar hon — pa alla sidor &r detta morker havande med hans

nérvaro: ur morkret som ar hennes dod, ska han fodas till nérvaro. (S.
18)

Aber es ist SEINE Hand, die in den Tagen des Zornes die Finsternis
hebt, die den Menschen einhillt, und SEIN Odem gibt der Stirne Kuh-
lung; in der Finsternis geschiitzt, wandert der Mensch — die Finsternis
ist Uberall erfillt mit Gottes Nahe: aus dem todbringenden Dunkel
wird ER gezeugt werden. Und der Mensch wartet auf seinen Erléser.)
(S. 16)

Die Gnade, in der christlichen Theologie als freier, unverdienter Hulderweis
Gottes verstanden, wird als Ausdruck der Liebe Gottes dargestellt und der

Gerechtigkeit als oberstem Prinzip einer Gesetzesreligion gegenubergestellt. Wie
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Hiob erfahrt der Pfarrer Isak Graa nach einem Weg durch das Leid eine innere
Wandlung, er Gberwindet sein Scheindasein und seine Selbstgerechtigkeit und
kommt in den Besitz des wahren Glaubens, in dem sich ihm die Immanenz Gottes
offenbart:

(— men vad kan de seende veta om vad som hander i morkret, om

oljan som stiger ner fran héjden och dryps pa de blinda 6gonen, sa att
morkret blir som seende till sist?) (S. 166)

(— aber was wissen schon die Sehenden von dem, das im Dunkeln ge-
schieht, von dem Balsam, der aus der Hohe kommt und auf die Augen
des Blinden tropft, so dass sie in ihrer Blindheit gleichsam sehend
werden?) (S. 177)

Die in der biblischen Tradition vielfach bezeugte Erfahrung, dass Gott den
Menschen durch Leid prift, letztlich aber auf eine Rettung durch Gott vertrauen
kann, wird an der Figur des Pfarrers gezeigt. In Hiob 36, 15 heil3t es: ,,Den
Geplagten rettet Gott durch seine Plage und 6ffnet durch Bedrdngnis sein Ohr.*
Das Warten von Isak Graa stellt sich als ein Warten auf den Erldser heraus und
erhalt eine eschatologische Dimension.
Als Jakobine ihren Vater mit dem kleinen Sohn der Schwégerin im Irrenhaus
besucht, nimmt er sie zum ersten Mal als Mensch wahr:

Ett tempel var hon, ett altare och en lovsang: den fula. Och han kande

hennes lemmars doft och hennes blods slag och den skdra smértan i

hennes hud; och han kénde hennes ansikte och hennes kropp och
hennes dngslan.

,,Mitt barn, mitt barn. Nu atervander jag. Nu hukar jag mig ner und din
ogonbages laga valv av ben, nu intrader jag i ditt blods tranga krets;

nu &r din smérta min att krossa mig, nu ar din dngslan min att uppldsa
mig. (...) I dig &r jag uppstanden.” (S. 209)

(Ein Tempel war sie, ein Altar und ein Lobgesang: die Hassliche. Und
er spiirte den Duft ihrer Glieder und den feinen Schmerz ihrer Haut;
und er spirte ihr Antlitz und ihren Kérper und ihre Angst.

,,Mein Kind, mein Kind. Jetzt kehre ich zuriick. Jetzt kauere ich mich
unter die niedrigen Knochengewdlbe deiner Jochbogen, jetzt trete ich
ein in den engen Kreis deines Blutes; jetzt ist dein Schmerz mein, um
mich zu zerschlagen, jetzt ist deine Furcht mein, um mich aufzulésen.
(...) In dir bin ich auferstanden.*) (S. 216)
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Seine Wandlung von einem ,,Gerechten* zu einem Menschen, der sich der
allumfassenden Liebe Gottes bewusst wird, l&sst Isak Graa seine Tochter als
,varelse av kott som hade levat: drrad, talmodig, sorgsen, ful“ (S. 208) (Wesen
aus Fleisch, das gelebt hatte: narbig, geduldig, traurig, halich) (S. 215) erkennen
und durch sie das Wunder der Liebe erfahren. Jakobine und das Kind stellvertre-
tend fir Maria mit dem Jesuskind werden zu einem Sinnbild der Erlosung.

Isak Graa verbringt den Rest seines Lebens im Irrenhaus. Obwohl sich an den
aulleren Bedingungen seines Daseins bis zu seinem Tod nichts andert, hat Isak
Graa durch die Erfahrung der Gnade Gottes und der Liebe einen Seelenzustand
erreicht, der ihn befahigt, sein Schicksal anzunehmen.

Der Roman De utsatta vermittelt ein christlich geprégtes Weltbild, das eine
gefallene Welt zeigt, in der der Mensch geknechtet ist und leidet. Eine Stimmung
des Ausgeliefertseins liegt tber den Menschen, ausgeldst durch gesellschaftliche
und politische Zwénge. Die Religiositat des Menschen stellt dazu ein Gegenge-
wicht dar und ist Ausdruck der personlichen Freiheit des Menschen, eine geistige
Gegenwelt auf einer tieferen Ebene, in der sich die Existenz Gottes offenbart und
dem Menschen eine Mdoglichkeit erdffnet, den duBeren Zwéangen und seiner
Gebundenheit an diese Welt zu entkommen. Der Weg durch das Leid enthalt die
Maoglichkeit einer Begegnung mit Gott, die den Menschen zur Erkenntnis der
Gnade Gottes fuhren und ihm eine neue Dimension des menschlichen Daseins
eroffnen kann. Birgitta Trotzig gibt in ihrem Roman ihrer Uberzeugung Aus-
druck: ,,Néaden, eller de mystiska tillstdnden &r nagot av en osynlig verklighet som

% (Die Gnade oder die mystischen Zusténde sind Teil

var natur dr nedsankt i.
einer unsichtbaren Wirklichkeit, in der unsere Natur verankert ist.)

Das Gottliche prasentiert sich auch im Menschen selbst, in Gestalt der missachte-
ten Tochter. Der Weg des Pfarrers durch die tiefsten Niederungen des Leids fihrt
ihn nicht nur zu Gott, sondern auch zum Erkennen der Gro3e anderer und erdffnet
ihm eine neue Dimension seiner Existenz, die ihn von seinen Qualen erlost.
Birgitta Trotzigs Roman zeigt auf, dass eine Versdhnung mit Gott oft erst nach

unendlichem Schmerz und Uberwindung des Subjektiven erreicht werden kann.

% Pleijel, Agneta: Manniskan, skapelsen, skapandet. Ett samtal med Birgitta Trotzig. In:
Ord&hild, Nr. 1, Stockholm, 1982. (S. 18)
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3.4.2 Evas bok von Marianne Fredriksson

Marianne Fredriksson (1927-2007), die friiher als Journalistin und Herausgeberin
von schwedischen Zeitschriften gearbeitet hatte, begann ihre schriftstellerische
Karriere im Jahr 1980 mit dem Roman Evas bok, der in der deutschen Uberset-
zung von 2001 den Titel Eva tragt. Dieser Roman ist der erste Teil der Trilogie
Paradisets barn (Kinder des Paradieses), gefolgt von Kains bok (Abels Bruder)
und Norea (Noreas Geschichte). Wahrend die beiden ersten Teile vornehmlich die
Figuren der biblischen Schépfungsgeschichte, insbesondere Eva und Kain in den
Mittelpunkt des Handlungsgeschehens riicken, handelt der dritte Teil von Adam
und Evas Tochter Norea, die in der Genesis nicht erwahnt wird, jedoch in der
gnostischen Schrift Die Hypostase der Archonten,*®, die 1945 bei dem Fund von
Nag Hammadi auftauchte, als Tochter des ersten Menschenpaares genannt wird.
Fredriksson gehdrte in den 1980er- und 90er-Jahren zu den populérsten schwedi-
schen Schriftstellern und schrieb bis 2006 vierzehn Romane, die in 47 Sprachen
Ubersetzt wurden und sich nicht nur in Schweden grol3er Beliebtheit erfreuten.
”Journalisten Marianne Fredriksson (f 1927) har natt en véldig publik med breda
mytologiska romaner, som, ofta i bibelmilj6, gestaltar popularpsykologiska
samlivsrecept och l4tt ockulta forestaliningar av s kallad “New-Age”-karaktir.”*
(Die Journalistin Marianne Fredriksson (geb. 1927) erreichte ein riesiges Publi-
kum mit breit angelegten mythologischen Romanen, die oft im Bibelmilieu
spielen. Sie gestaltet VVorstellungen von sogenanntem New Age-Charakter.). Es
handelt sich bei ihrer Trilogie um eine Transposition der biblischen Paradieser-
zéhlung, die, beeinflusst vom Gedankengut der New Age-Bewegung der zweiten
Hélfte des 20. Jahrhunderts, ein mystisch-pantheistisches Weltbild voraussetzt.
Mariannne Fredrikssons literarischer Ansatz der Bearbeitung des biblischen
Stoffes ist gepragt durch die Einbringung von remythisierenden und psychologi-

sierenden Elementen, die stark durch jungianische Ideen geprégt sind. Dariberhi-

% http://de.wikipedia.org/wiki/Hypostase_der_Archonten
% Hagg, Goran: Den svenska litteraturhistorien. Wahlstrom & Widstrand, Stockholm, 1996. (S.
650)
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naus nimmt die Autorin Bezug auf gnostische Lehren und bewusstseinsgeschicht-
liche Theorien und vertritt eine feminstische Perspektive. Ihre Trilogie kann daher
als Konglomerat unterschiedlicher Welterklarungsmodelle und im Zeichen einer
fantasieanregenden Geschichtsperspektive verstanden werden.
Im Vorwort der deutschen Ubersetzung des Romans Eva findet sich ein Kommen-
tar der Autorin, in dem sie vorwegnimmt, in welchem Interpretationsrahnmen sie
die biblische Schopfungsgeschichte gesehen haben will:

Meine Romantrilogie tber Eva, Kain und Norea spielt in einer Welt,

wo sich das Archaische mit dem Magischen verbindet, das Mythische

mit dem Logischen, wo die unterschiedlichen Weltanschauungen und

Entwicklungsstadien Seite an Seite leben diirfen. Edens archaische

Menschen jenseits von Gut und Bdse, ohne einschrankendes Ich und

ohne Zeitgefiihl, werden Objekte fiir die Mission von Magiern und

Schamanen aus dem mythischen Kénigreich Nod. Eva selbst bewegt

sich zwischen den unterschiedlichen Welten wie eine Reprasentantin

der modernen, logischen, verniinftigen und nach Erkenntnissen su-

chenden Menschheit.”’
Obwohl Fredriksson im Vorwort ferner unterstreicht, dass sie die Theorien des
Philosophen und Schriftstellers Jean Gebser (1905-1973) tber die Einteilung der
geschichtlichen Epochen auf Grundlage der Entwicklung der menschlichen
Psyche noch nicht kannte, ist die Mutation des menschlichen Bewusstseins, wie
sie Gebser in seinem kulturphilosophischen Werk Ursprung und Gegenwart
beschreibt, ein zentrales Thema der Romantrilogie. Gebser unterteilt die Entwick-
lung des menschlichen Bewusstseins in vier Stadien: die archaische, magische,
mythische und mentale Epoche.® In der archaischen Phase, die er dem paradiesi-
schen Urzustand als am ndchsten bezeichnet, ul3erten sich die ersten Anzeichen
des menschlichen Bewusstseins durch die Instinkt- und Triebentwicklung. Der
Mensch war ein Teil der Natur und seine Seele war noch nicht erwacht. Danach
erfolgte ein entscheidender Schritt zu einer Art von ”Dammerbewusstsein” (S.

17), das die magische Phase einleitete. Der Mensch empfand sich nicht mehr als

% Fredriksson, Marianne: Eva. Aus dem Schwedischen von Walburg Wohlleben, Fischer
Taschenbuch Verlag, Frankfurt am Main, 2001. (S. 7 f)

% Gebser, Jean: Gesamtausgabe Band V/1, Vorlesungen und Reden zu ,,Ursprung und Gegen-
wart“, Novalis Verlag, Schaffhausen, 1976. (S. 16 ff)
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Teil der Natur, sondern begann mit ihrer Entdeckung. Mithilfe magischer
Elemente wie Totems und Tabus versuchte er die Natur zu beherrschen. In der
folgenden mythischen Phase erschloss sich das Bewusstsein der Menschheit die
Seele und den Kosmaos. Erste Mythologeme entstanden und damit ging auch die
Ich-Werdung des Menschen einher. Der Kampf zur Uberwindung der Natur
begann. Etwa um 500 v. Chr. entstanden gemal} Gebser durch die ionische Schule
die ersten Ansitze zu ,,einer noch stérkeren Beherrschung der Natur und zu einer
Beherrschung und Lenkung der Seele durch das Denken.” (S. 23) Die Ratio des
Menschen gewann mafRgeblich an Bedeutung, wurde von der Geburt des logi-
schen Denkens begleitet und leitete den Beginn der mentalen Epoche, in der sich
die Menschheit bis heute befindet, ein.

Diese Thesen der menschlichen Bewusstseinsentwicklung bilden einen der
Referenzrahmen fiir Marianne Fredrikssons Trilogie. Die biblischen Figuren
treten bei ihr nicht als erste Familie auf, sondern als ,,Menschen im Grenzland
zwischen unterschiedlichen Kulturen.«* Sie bedient sich der biblischen Schop-
fungsmythe, die sie im Sinne C. G. Jungs als Symbolisierung der Erschaffung des
Bewusstseins aus dem Unbewussten deutet, um die verschiedenen Entwicklungs-
stufen der Menschheitsgeschichte darzustellen und gestaltet eine Welt, in der
Archaisches, Magisches, Mythisches und Logisches — reprasentiert durch
unterschiedliche VVolker —nebeneinander existiert und in der Gestalt von Eva eine
bewusstseinserweiternde Verbindung eingeht. Durch die transformierende
Behandlung der biblischen Figuren einerseits, aber auch durch Reduktion und

Erweiterung des Hypotextes'®

entstand eine vollig neue Version der biblischen
Paradieserzahlung. Motive wie das Paradies, die Schlange, die verbotenen Friichte
des Baumes der Erkenntnis, die Vertreibung aus dem Paradies, die Strafspriiche

und der Brudermord werden beibehalten und erfahren durch die Autorin eine

% Fredriksson, Marianne: Eva. Fischer Taschenbuchverlag GmbH, Frankfurt am Main, 2001. (S.
6)

190 Gérard Genette spricht von Hypertextualitit und versteht darunter ,jede Beziehung zwischen
einem Text B (den ich als Hypertext bezeichne) und einem Text A (den ich, wie zu erwarten, als
Hypotext bezeichne), wobei Text B Text A auf eine Art und Weise Uberlagert, die nicht die des
Kommentars ist.“ Genette versteht darunter einen Text, der von einem anderen abgeleitet ist. In:
Genette, Gérard: Palimpseste. Die Literatur auf der zweiten Stufe, Suhrkamp Verlag, Frankfurt am
Main, 1993. (S. 14 f.)
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andere Auslegung. Genette spricht von einer pragmatischen oder semantischen
Transformation, die ,,an der Bedeutung des Hypotextes riihrt.” Der Siindenfall und
die Schopfung der Welt werden ausgespart, wahrend andererseits die Erzéhlung
durch die Figur von Satan, einem Schamanen und dem Erzengel Gabriel erweitert
wird. Es handelt sich um eine Art von Weiterfuhrung der biblischen Erzéhlung,
die als thematische Transposition Uber das Leben von Adam und Eva nach der
Vertreibung aus dem Paradies berichtet, wobei die Figur der Eva in den Fokus des
Geschehens riickt.

Die Handlung des Romans Evas bok spielt in prahistorischer Zeit nach der
Vertreibung aus dem Paradies. Adam und Eva leben in mit ihren beiden Séhnen
Kain und Abel in einer Hohlenbehausung. Nachdem der éltere Sohn seinen
jungeren Bruder getdtet hat, macht sich Eva aus Verzweiflung tber die Tat ihres
Sohnes auf die Suche nach ihren Wurzeln zu dem Volk im Paradies — dem Land
ihrer Kindheit —, um dort eine Antwort auf existenzielle Fragen wie nach ihrer
Herkunft, nach dem Sinn des Lebens und den Ursprung von Gut und Bdse zu
finden und dadurch verstehen zu lernen, wie es zu dem schrecklichen Brudermord
kommen konnte.

Die Autorin bedient sich einer festen, auktorialen Erz&hlweise, die sich auf zwei
Zeitebenen bewegt: der gegenwartigen Situation der Protagonisten und ihrer
Vergangenheit, die sich miteinander abwechseln. Die traditionelle Erzéhlperspek-
tive wird gelegentliche durch das moderne Strukturelement der erlebten Rede als
Verlagerung der Erzéhlperspektive zwischen dem auktorialen Erzéhler und der
erzéhlten Figur erweitert.

Eva verbrachte ihre Kindheit gemeinsam mit ihrer Mutter beim Volk des Paradie-
ses und seinem Anfuhrer. Dieses archaische Volk, das auch als Kinder des Lichts
bezeichnet wird, fuhrt ein Leben ohne Sprache und Gesetze, ohne Hemmungen
und Schuldgefiihle, verfigt tiber keine Erinnerungen oder Zukunftsvorstellungen
und ist sich daher auch seiner Sterblichkeit nicht bewusst. Eva, die erst nach der
Flucht aus dem Paradies eine Sprache erlernte, hat keine konkreten Erinnerungen
mehr an diese Zeit, sondern nur eine geflihlsmaRige, diffuse Vorstellung Gber die
Grundbefindlichkeit ihres friheren Daseins:

Fanns inga minnen om ord inte fanns? Vad fanns da, utanfor orden?
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Nagot var det.
Inte utanfor orden, bakom dem, bortom.'* (S. 9)

(Gab es keine Erinnerungen, wenn es keine Worte gab? Was sonst gab
es dann, auRerhalb der Worte?

Etwas war noch da.
Nicht aulierhalb der Worte, hinter ihnen, jenseits davon.) (S.14)

Fredriksson verweist auf VVorstellungen uber die grundlegende Bedeutung der
Sprache in der Entwicklung der symbolischen Ordnung wie sie der franzdsische
Psychoanalytiker Jacques Lacan vertrat. Seiner Meinung nach befinden sich das
Imaginare und das Symbolische in einem stdndigen Kampf um die Vormachtsstel-
lung bei der Darstellung der Realitat. Fredriksson scheint dem Imagindren den
Vorzug einzurdumen, wenn sie von einem Wissen jenseits der Worte spricht und
orientiert sich an einer zweiten Naivitat'%%, die der franzésische Philosoph Paul
Ricoeur als einen authentischen Zustand jenseits des kritischen Denkens bezeich-

nete:

Das Zuruicktauchen in unseren Archaismus ist sicherlich der Umweg,
Uber den wir uns in den Archaismus der Menschheit versenken, und
diese doppelte ,Regression‘ ist ihrerseits der mogliche Weg einer Ent-
deckung, einer Bodenforschung, einer Prophetie unser selbst.*®

Die Figur der Eva des Romans fuihlt sich als Teil eines beseelten Kosmos und ist
insbesondere mit den Pflanzen vertraut, die ihr ihre Geheimnisse, Namen und
Eigenschaften preisgeben. Diese Fahigkeit hat sie von ihrer Mutter Gbernommen,
die ihr auch das grundlegende Wissen flr eine Pflanzenheilerin vermittelte. Die
Figur der Mutter fungiert als Symbol fiur die beseelte Natur und Gegenspielerin

eines autoritativen Gottesglaubens.

101 Eredriksson, Marianne: Evas bok. Wahlstrém & Widstrand, Stockholm, 1980. Die Seitenhin-
weise sind im Text angefihrt.

192 Ricoeur stellt die zweite Naivitat der ersten gegeniiber, mit der er den unmittelbaren Glauben an
die biblischen Berichte bezeichnet, der seiner Meinung nach durch die Entwicklung der modernen
Wissenschaft verloren gegangen ist. Er verwehrt sich jedoch gegen eine rein historisch-kritische
Auslegung der Bibeltexte, die einer Entmythologisierung entspréche. Die zweite Naivitat stellt fur
ihn eine neue Art von Kritik dar, die eine neue Dimension des Glaubens begriinden soll.

103 Ricoeur, Paul: Symbolik des Bosen. Phanomenologie der Schuld II, Verlag Karl Alber,
Freiburg/Minchen, 1971. (S.20)
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Auch Adam hat seine Kindheit beim Volk des Paradieses verbracht, wurde aber
als junger Mann in die Lehre zu einem Schamanen geschickt, der ihn in seinen
Glauben an Gott einweihte. Wie seine Frau hat er keine Erinnerungen mehr an
diese Zeit. Wahrend Adams Denken durch seinen Glauben an einen Gott gepragt
ist, der fur ihn den Urgrund alles Seins darstellt, bezweifelt Eva die Gottesvorstel-
lung, die Adam vom Schamanen Gbermittelt bekam wie dies zum Ausdruck
kommt, wenn Eva sich an Gott wendet, um eine Erklarung fir ihre furchtbeladene
Einstellung gegentber ihrem erstgeborenen Sohn Kain zu erhalten:

Du gud om du finns, sade hon ratt upp mot skyn: Vill du ge mig

besked om hur en mor kan foda en son, som hon ar radd for fran allra
forsta stund.

Hon fick inget svar och hon hade inte véantat sig nagot heller. (S. 18)

(’Du Gott, falls es dich gibt®, sagte sie zum Himmel gewandt, ,,willst
du mir vielleicht sagen, wie eine Mutter einen Sohne gebéaren kann,
vor dem sie sich von der ersten Stunde an fiirchtet?*

Sie bekam keine Antwort, hatte auch keine erwartet.) (S. 21)
Die Begegnung mit einer Schlange, in der Bibel das Symbol der Verfihrung, Iasst
Eva grundlegende Aussagen des biblischen Textes hinterfragen:

Stackare dér, sade tanken till ormen, vad har du egentligen gjort mig?
Det dér att det var ditt fel ar bara en skréna. Som mannen fann pa.

Fel forresten, har det begatts ett fel egentligen? (S. 7)

(Du Armste, sagten die Gedanken zur Schlange, was hast du mir da-
mals eigentlich angetan? Dein Fehler soll es gewesen sein? Das ist
doch nur ein Mérchen, das der Mann erfunden hat.

Und was heil3t schon Fehler, wurde tiberhaupt ein Fehler begangen?)
(S.13)

Fredriksson rekurriert auf die VVerfuhrungsszene der biblischen Erzéhlung durch
die Schlange, bezeichnet diese aber als eine Erfindung patriarchaler Machtphanta-
sien und erklart die Uberlieferte Bedeutung der Schlange, der Rolle Evas als
Verflhrte und Verfuhrerin Adams sowie des Sundenfalls als Mé&rchen.

Nach der Flucht aus dem Paradies hatten Adam und Eva Apfel vom Baum der
Erkenntnis zur Wegstarkung mitgenommen. Spater hatten sie in ihrem Garten aus

den Setzlingen Bdume gezogen. Unter dem starksten Baum hat Adam einen Altar
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errichtet, bei dem er taglich zu seinem Gott betet. An dieser Stelle geschah der
Brudermord, als Adam seine beiden S6hne zum ersten Mal in ein Opferritual
einweihen wollte. Der Baum der Erkenntnis erhalt eine mehrdeutige Funktion. Er
wird einerseits entmythologisiert und als Baum, der sich weiterziichten lasst
dargestellt, andererseits behalten seine Friichte die Fahigkeit, den Menschen durch
ihren Verzehr in den Besitz von Wissen gelangen zu lassen. Dass der Brudermord
ausgerechnet in direkter Ndhe zum Baum erfolgte, gibt ihm eine ratselhafte
Funktion.

Obwohl Adam im Gegensatz zur Erz&hlung der Genesis bei der Opferung
anwesend war, konnte er den Brudermord nicht verhindern und sieht sich selbst
als Schuldigen. Er ist iiberzeugt, ,.hans gud hade slagit honom som straff for
nagon oerhord synd.” (S. 32) (sein Gott hatte ihn flr irgendeine ungeheuerliche
Stinde mit Strafe geschlagen) (S. 33) Er glaubt an einen Tun-Ergehen-
Zusammenhang, wie er im AT ausgedriickt wird. Zwischen Schuld und Strafe
besteht ein untrennbarer Zusammenhang, aber es gilt auch der umgekehrte
Schluss: wer Strafe in Form von Ungliick oder Leid erfahrt, ist ein Stinder.

Um ins Paradies im Osten zu gelangen, muss Eva einen Fluss Gberqueren, der als
Symbol fir die Grenze zwischen zwei Welten steht: auf der einen Seite die
bewusste, rationale duRere Welt, auf der anderen die archdische Welt des Unbe-
wussten, das gemaR C. G. Jung meistens erst in der zweiten Lebenshalfte des
Menschen erschlossen werden kann und als Ergédnzung zu den Erfahrungen der
ersten Lebenshalfte, deren Ziel die Aneignung der duReren Welt ist, eine Ausge-
wogenheit beider Bewusstseinsebenen anzielt.

Im Paradies herrscht ein weil3es Licht, flieBend und mit weniger Schatten, das
Evas Gedanken einschléfert und die Konturen und Unterschiede in der Natur
ausloscht. Das Licht bewirkt, dass Eva ,,nadde (...) sitt vasens kélla och fick del
av det tidlosa ljuset, som en gang varit hennes hem.” (S. 37) (langte (...) am
Ursprung ihres Wesens an, wurde Teil des zeitlosen Lichts, das einmal ihr
Zuhause gewesen war.) (S. 37) Damit konnte einerseits die Lichtsymbolik der
Gnosis gemeint sein, die das gottliche Urwesen als Licht gedacht hat, das nicht
nur immateriell und unendlich, sondern auch unerkennbar und unerreichbar, also

vollig transzendent ist. Der zentrale Mythos des Gnostizismus ist bestimmt durch
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,»die Vorstellung von der Gegenwart eines gottlichen ,Funkens® im Menschen
(...), welcher aus der gdttlichen Welt hervorgegangen und in diese Welt des
Schicksals, der Geburt und des Todes gefallen ist und der durch das géttliche
Gegenstiick seiner selbst wiedererweckt werden muss, um endgiltig wiederherge-
stellt zu sein.“*** Andererseits auch das Licht der Natur, das seit dem Mittelalter
als zweite Erkenntnisquelle neben der christlichen Offenbarung galt. Wilhelm von
Conches (1080-1154), ein platonischer Scholastiker, entwickelte eine Lehre vom
,,Sensus naturae“, ein unbewusstes, instinktives Wissen, das sowohl der Mensch
als auch die Tiere besitzen.

Es folgt eine Beschreibung der Menschen im Paradies, einer nackten, johlenden
Horde:

Hon vaknade av ett skratt, ett rullande, tjoande, klapprande skratt,
hejdlost, grovt. Inte elakt, nej, fullt av skoj och gladje, ungt, mycket

ungt. (...)

Hon sag dem under traden, pojkar och flickor, yngre dn hennes soner
darhemma. De &r nakna, tankte hon, sa konstigt att de &r nakna. De ar
inte sarskilt vackra, tdnkte hon, kantigare an vi, magrare. Och
smutsiga. (S. 34)

(Sie wachte von einem Lachen auf, von kullerndem, johlendem, dr6h-
nenden Geléchter, unbandig und grob. Nicht boshaft, nein, voller Spal}
und Freude klang es, jung, sehr jung.

Sie sah sie unter den Baumen, die Jungen und Méadchen, jinger als ih-

re S6hne daheim. Sie sind nackt, dachte sie bei sich, seltsam, dass sie

nackt sind. Sie sind nicht besonders hiibsch, Uberlegte sie weiter,

grobknochiger als wir, magerer. Und schmutziger.) (S. 34)
Der Anfiihrer des VVolkes im Paradies wird als listerner Mann mit schwarzen,
listigen Augen, einer breiten Stirn und zotteligem grauen Haar beschrieben und
entspricht in groben Zigen dem géngigen Bild, das man sich von Satan macht. Er
hat das sexuelle VVorrecht auf alle Frauen der Horde und bedient sich ihrer nach
Lust und Laune.
Nach und nach erinnert sich Eva an ihr Leben beim Volk im Paradies, vor allem
an ihre Mutter, die in der Horde eine Sonderstellung innegehabt hatte, weil man

104 Rudolph, Kurt: Die Gnosis. Wesen und Geschichte einer spatantiken Religion. Gottingen,
Vandenhoeck und Ruprecht, 1978. (S. 65 f.)
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annahm, dass sie ,, i forbund med makterna“ (S. 48) (mit den Méchten im Bunde)
(S. 46) war. Mutter und Tochter hatten eine innige Beziehung. Obwohl die Mutter
im Besitz einer Sprache war, verbot sie Eva diese zu erlernen, um sie ihrer
Lebenswelt nicht zu entfremden. Mit der Mutter besuchte sie einen befreundeten
Schamanen, der im Roman die magische Phase der menschlichen Entwicklung
reprasentiert. Dort lernte Eva Adam kennen, der von dem Schamanen zu seinem
Nachfolger ausgebildet wurde. Im Garten des Schamanen steht der Baum der
Erkenntnis: ,,Det har blanka, roda frukter, forbjudna, sdger mor: Av dem far du
inte dta.” (S.68) (Er tragt glanzendrote Frichte, verbotene Frichte, und die Mutter
sagt: ,,Davon darfst du nicht essen.”) (S. 61) Auch eine Schlange im Kiéfig
befindet sich in der Hiitte des Schamanen. Ein Grund flr das Verbot des Friichte-
verzehrs sowie Uber die Funktion der Schlange wird nicht angegeben.

Im Pubertétsalter hatte Eva sich gegen ihre Mutter, die sich fir ein Leben beim
Schamanen entschied, aufgelehnt: ,,Jag vill vara som de andra (...). Vill vara i
ljuset, utan kunskap, utan tid ... (S. 58) (Ich will wie die anderen sein (...). Ich
will im Licht sein, ohne Wissen, ohne Zeit.) (S. 53) Eva kehrte zuriick zu den
Menschen im Paradies, wo sie vom Anfuhrer der Horde geschwangert wurde und
eine Tochter gebar. Nach dem Tod des Kindes floh sie, entsetzt Giber die Roheit
der Horde, die das tote Kind nicht begrub, sondern ins Moor warf, zu ihrer Mutter
und dem Schamanen. Aus Angst, dass der Anfiihrer sie finden kénnte, entschlos-
sen sich Adam und Eva zur Flucht in die ,,Lander der Menschen®. (S. 65) Die
Mutter und der Schamane gaben ihr Apfel vom Baum der Erkenntnis mit: ,,At
flicka, it, s behéller du morgonens klarhet i dina tankar.* (S. 73) (Iss sie,
Médchen, iss davon, dann behalten deine Gedanken die Klarheit des Morgens.)
(S. 66)

Der Baum der Erkenntnis steht nicht im Paradies, sondern im Garten des Schama-
nen. Der Genuss der Friichte des Baumes wird erst durch ein mutterliches VVerbot
belegt, um die Tochter vor dem Erwachen ihrer geistigen Kréfte zu schitzen, die
sie dem Volk im Paradies entfremden wurden. In der biblischen Erzéhlung fiihrt
der Verzehr der verbotenen Friichte die ersten Menschen zu Erkenntnis, hier
dienen sie dem Zweck, eine entwicklungsgeschichtlich hohere Bewusstseinsstufe
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zu erreichen, um sich auf der anderen Seite des Flusses, dort wo die Lander der
Menschen sind, bewahren zu kénnen.
Der Topos von der Vertreibung aus dem Paradies gestaltet sich als Flucht aus
Angst vor einem Racheakt des Volkes aus dem Paradies. Adam, der sich in Eva
verliebt hat, begleitet sie. Nicht Gott, sondern der Schamane ruft Adam die
Verwinschungen und Schuldspriiche aus der biblischen Erzéhlung nach:
Marken skall vara férbannat for din skull (...) Med vedermdda skall du
nara dig av den i alla livsdagar, torne och tistel skall den béara at dig. (...)

| ditt anletes svett skall du ata ditt brod tills du vander ater till jorden.
Ty du &r stoft och stoft skall du ater bli. (S. 74)

(,,Verflucht sei die Erde um deinetwillen, (...) Mit Miihsal sollst du
dein Lebtag deine Nahrung beschaffen, Disteln und Dornen sollen
deinen Weg sdumen. (...) Im Schweille deines Angesichtes sollst du
dein Brot essen, bis du wieder zu Erde geworden bist. Denn aus Staub
bist du gemacht und zu Staub sollst du wieder werden.*) (S. 66)

Wie Eva erwartet hatte, tbte das VVolk des Paradieses Rache fir ihre Flucht und
ermordete Evas Mutter und den Schamanen.

Mit all den Erkenntnissen, die in Eva auf ihrer Wanderung in das Land der
Kindheit gewonnen hat, macht sie sich auf den Riickweg zu ihrer Familie. Sie
weil3 nun, dass es keine Rlckkehr gibt in eine archaische Welt der kindlichen
Unschuld, in der es keine Liebe und Gemeinschaft gibt und nur der Herdentrieb
voller Grausamkeit z&hlt: ,,Sa var det alltsd, barndomens paradis tycktes henne
vérre dn doden.” (S. 45) (So war das also mit dem Paradies ihrer Kindheit, es
schien ihr schlimmer als der Tod.) (S. 43) Ihr Platz ist in der vom Menschen
kultivierten Welt, obwohl sie weil3, dass die Sehnsucht nach einer Welt der
Unschuld und der Sorglosigkeit sie ihr Leben lang begleiten wird: ,,Som en
obestamd sorg skulle hon béara sin langtan tillbaka till det vita ljuset. Anda veta att
det inte langre fanns for henne.” (S. 80) (Wie eine unbestimmte Trauer wiirde sie
ihr Verlangen nach dem weifen Licht in sich tragen. Und doch wissen, dass es
nicht langer fiir sie vorhanden war.) (S. 71)

Wieder in der ,,Welt der Menschen* angelangt, hat Eva ein epiphanisches
Erlebnis. Ein Mann namens Gabriel erscheint ihr neben einem Apfelbaum — eine

Allusion an den Erzengel Gabriel als gottlichen Boten sowie den Baum der
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Erkenntnis. Zwischen den beiden entspinnt sich ein Gesprach, das Eva wichtige

Erkenntnisse vermittelt:

Du har rest manga murar mot din fruktan.

Ja, sade hon. Anda slank den innanfor hela tiden. Och till slut slog den
till, som jag alltid trott. Om murar inte skyddar, var finns hjéalpen?

I kunskapen att du &r osarbar, sade han. (...)

Sanningen kan aldrig l&ras, sade han. Den kan bara kénnas igen. (...)
Murar behovs inte da, fragade hon.

Nej, sade han. Lev i tillit, forst da blir karleken majlig.

(P& nagot dunkelt plan tyckte hon sig se ett sammanhang. Om hon
kunnat alska pojken med de frammande 6gon, han som slog ihjél sin
bror ...)

Den dagen du kan se att han ar utan skuld far du frid, sade mannen
framfor henne.

(Utan skuld? Vems var da skulden? Min?)

Nej, sade han. Guds barn r utan skuld. Innan ni lart er forsta det
kommer ni att gbra varandra mycket illa. (S. 78)

(”’Du hast viele Mauern gegen deine Angst errichtet.”

”Ja”, gab sie zu. ”Und doch war sie immer in mir, die Angst, und hat
schlieBlich zugegriffen. Wenn die Mauern keinen Schutz geben, wo-
her soll sonst Hilfe kommen?

”Aus der Erkenntnis, dass du unverletzbar bist”, erwiderte er. (...)

”Die Wahrheit ist nicht erlernbar”, sagte er weiter. Man kann sie nur

wieder erkennen.” (...)
”Es bedarf also keiner Mauern?”, fragte sie.

”Nein”, sagte er, ”Lebe und habe Vertrauen, erst dann wird Liebe
maoglich sein.

(Irgendwo im Verborgenen meinte sie einen Zusammenhang zu er-
kennen. Sie hatte den Jungen mit den fremden Augen lieben kénnen,
ihn, der seinen Bruder erschlagen hatte ...)

”An dem Tag, an dem du erkennst, dass er ohne Schuld ist, wirst du

Frieden finden”, sagte der Mann vor ihr.
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(Ohne Schuld? Wessen Schuld war es, meine?)

”Nein”, sagte er. "Gottes Kinder sind ohne Schuld. Aber bis ihr ge-
lernt habt, das zu begreifen, werdet ihr einander sehr weh tun.”) (S. 69

f.)
Fredriksson erweitert die biblische Schépfungsmythe durch die Figur des
Erzengel Gabriels, der im Alten Testament im Buch Daniel (Dan (8,15-27 und
9,20-27) und im Lukasevangelium des Neuen Testaments (Luk 1,11-21und 1,26-
38) als Bote Gottes und Vermittler von Prophezeiungen in Erscheinung tritt.
Gabriel fungiert im Roman als Vermittler einer Lebensweisheit, die sich Eva
zueigen macht. Diese besteht im Vertrauen zu sich selbst, einem Leben im Hier
und Jetzt ohne standige Sorge Uber die Vergangenheit oder die Zukunft. In den
Aussagen, die die Autorin dem Erzengel Gabriel in den Mund legt, spiegelt sich
der Ansatz einer tiefenpsychologischen Deutung der Schopfungsmythe wie sie

etwa Eugen Drewermann vertritt'®

. Grundlage seiner tiefenpsychoanalytischen
Interpretation, die sich an Sigmund Freud orientiert, ist neben der Sexualitét das
Thema der Angst. Laut Drewermann handelt die Paradieserzahlung nicht von den
alten Hebrdern und ihrer Kultur und Religion, sondern in erster Linie von der
kindlichen Vergangenheit eines jeden einzelnen von uns. Die Angst wird als
traumatisches Erbe, das im Unterbewusstsein jedes Menschen vorhanden ist und
somit als grundlegende anthropologische Kategorie bestimmt. Die Angst kann
jedoch tberwunden werden durch die Liebe, wenn es dem Menschen gelingt, zu
Gott eine gute Beziehung aufzubauen und eine harmonische Partnerbeziehung zu
leben. Das Heil liegt in einer auf kosmischer Harmonie und Universalitat basie-
renden Schopfungsvorstellung. An diese Vorstellungen scheint Marianne
Fredriksson anzuknupfen.

Die Begegnung mit Emer und seinem Hirtenvolk, das an viele Gotter glaubt, sich
also nach der Definition von Jean Gebser in der mythischen Entwicklungsphase
der Menschheit befindet, gibt Eva Aufschluss tber ihre Herkunft. Sie erféhrt, dass
sie aus dem Konigsgeschlecht von Nod stammt, dass eine Vorfahrin ihrer Mutter

mit einem Priester ins Paradies gekommen war, um das Volk im Paradies, das im

105 | ang, Bernhard: Die Bibel neu entdecken. Drewermann als Leser der Bibel. Kosel-Verlag,
Minchen, 1995. (S. 119)
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Roman wegen seiner Gabe der Zeitlosigkeit auch ,,ett utvalt folk* (S. 99) (das
auserwahlte Volk) (S. 89) genannt wird, zum Glauben an einen Gott zu bekehren.
Eva erinnert sich daran wie ihre Mutter sie (iber eine unsichtbare Macht unterrich-

tet hatte, die das Leben der Menschen bestimmt:

Den makten kallas Gud, sdger modern.

Talar han till oss? flickan ser sig forskrackt omkring.
Ja, om vi lyssnar. (...) Gud ar god ... (S. 64 f.)
(,,Diese Macht heiflt Gott* erklart sie. (die Mutter)

»Spricht diese Macht zu uns?* Das Madchen blickt sich erschrocken

um.
»Ja, wenn wir zuhdren.” (...) ,,Er ist ein guter Gott ...) (S. 58)
Nach ihrer Ruckkehr berichtet Eva Adam tber ihrer beider Vergangenheit,
wodurch auch seine Erinnerungen wieder erwachen. Obwohl Adam offensichtlich
ein Sohn des Anfiihrers im Paradies ist, ist er gepragt durch die Lehren des
Schamanen, der in die sexuelle Zugellosigkeit des Waldvolkes als Inbegriff des
Bosen verurteilt und dessen Flhrer Satan genannt hatte. Eva sieht Adam als Opfer
der repressiven Macht des Schamanen, die jede Lebensfreude im Keim erstickt
und stellt sie der lebensbejahenden Einstellung ihrer Mutter gegentiber:
Mor hade orden och karleken, gavor som bara kann brukas av den

som ar villig att leva i tiden. Schamanen hade lagen. Vad skulle de
med den? (S. 128)

(Die Mutter hatte Worte und Liebe — Geschenke, die nur der gebrau-
chen kann, der gewillt ist, im Hier und Jetzt zu leben. Der Schamane
hatte die Gesetze. Was sollten sie damit?) (S. 114)

Der Schamane représentiert fiir Eva eine durch seinen Glauben an Gott gesetzge-
bende Instanz, die sie hinterfragt. Fur sie sind Gut und Bose keine unantastbare,
von Gott vorgegebene Werte: ,, ... den inte dr ond som inte kan skilja p& ont och
gott. Att ondskan bara kan finnas dir det goda uppstatt.” (129 f.) (,, ... nicht der
ist schlecht, der zwischen Gut und Bdse nicht unterscheiden kann. Bosheit kann es
nur dort geben, wo das Gute seinen Ursprung hat.“) (S. 115) Erst wenn der
Mensch gelernt hat zwischen Gut und Bése zu unterscheiden, kann er Boses tun.

Adam hat die abwertende, tabuisierende Einstellung des Schamanen zur Sexuali-

91



tat tbernommen und beschuldigt Eva, ihn durch List und ihre weiblichen Reize
dazu verflhrt habe, den Schamanen zu verlassen und von den Friichten des
verbotenen Baumes zu essen. Er gibt somit das traditionelle Bild Evas als
Verflhrerin wieder. Ihretwegen hatte ihn der Schamane verflucht und deswegen
sprache Gott nicht mehr mit ihm und héatte die Strafe in Form des Brudermordes
uber ihn verhdngt. Eva berichtigt ihn: ,,Du anropar Gud, sade hon. Men jag tror att
den rost som du vantar pa ar schamanens. Han &ar dod. Och han hade fel pA manga
vis. (S. 140) (,,.Du rufst Gott an”, sagte sie. Aber ich glaube, es ist die Stimme
des Schamanen, auf die du wartest. Er ist tot. Und er hatte in mancher Hinsicht
Unrecht.”) (S. 124) Es erfolgt eine klare Unterscheidung zwischen Gott und seiner
Reprasentanz auf Erden, der Schamane reprasentiert wahrscheinlich den Dogma-
tismus vieler kirchlicher Repréasentanten. Diesem dogmatischen Gottesglauben
Adams stellt Eva ein Leben im ,,weilen Licht™ entgegen, in dem Angst und
Schuldgefihle durch Liebe und Selbstvertrauen ersetzt werden.

Adam und Eva bekommen ein drittes Kind, einen Sohn, den Adam Seth nennt,
wie in der Genesis Uberliefert. Wahrend Eva in den Augen ihres kleinen Sohnes,
der von Licht umgeben ist, die Weisheit des Waldvolkes zu erkennen meint,
betrachtet ihn Adam als einen Sohn Gottes. Obwohl Eva begriffen hat, dass eine
Rickkehr zu dem Volk ihrer Kindheit nicht mehr mdglich ist, bekennt sie sich
dennoch zu den Erfahrungen, die sie daraus gewonnen hat, wahrend Adam seine
Vergangenheit ausléschen mochte. Evas versohnlicher Kommentar zu Adams
Gottesglaubigkeit lautet: ,,Kanske har vi bara olika namn for detta, den innersta
kraften i ljuset.” (S. 154) (Vielleicht haben wir nur unterschiedliche Namen dafir,
fiir die innerste Kraft des Lichtes.) (S. 137) Adams Uberzeugung ist: ,,Det finns
bara en makt, Gud, ... (S. 173) (,,Es gibt nur eine Macht: Gott* ...) (S. 155). Evas
Meinung dazu lautet: Det &r ju sant. Men Gud &r bara ett ord som begransar. Det
som ar kraften pa jorden och i himlen &r bortom vart namngivande. (S. 174) Det
finns bara en Gud men han finns i flodens vatten och i sléttens grés, i solens ljus
och i stjirnornas. (...) Jag kallar honom Jag Ar ... (S. 182) (Er hat ja Recht. Aber
Gott ist nur ein Wort, das einschrénkt. Jene Kraft auf der Erde und im Himmel

wirkt, ohne dass wir ihr einen Namen geben.) (S. 155) (,,Es gibt nur einen Gott,
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aber er ist im Wasser des Flusses und in dem Gras der Ebene, im Licht der Sonne
und der Sterne. (...) ,,Jch nenne ihn Ich Bin“ ...) (S. 163)
Eva vertritt hier eine pantheistische Kosmologie, die Gott eins mit dem Kosmos
und der Natur sieht. Der Schamane lehrt einen Gottesglauben, der den Menschen
durch seine einengenden Gesetze in Angst und Abhangigkeit hélt. Er ist es, der
die Strafspruche dufert und nicht Gott. Wie diese Welt entstanden ist und wer ihr
Schopfer ist, wird nicht erwdhnt. Mit der Bezeichnung Gottes als ,,Ich bin*
rekurriert die Autorin auf die Berufung des Moses in Exodus 3, in der Gott seinen
Namen mit ,,Ich-bin-da* (Ex 3,14), nennt und bedient sich dieser Gottesbezeich-
nung als Chiffre fur die Gottlichkeit in der Natur und im Menschen, die sich in
allen Dingen offenbart.
Kain kehrt ins Haus seiner Eltern zurlick und bringt neues, besseres Saatgut mit.
Er wird als ein Mann des Fortschritts dargestellt, der es seiner Familie ermdglicht,
bessere Ernten zu erzielen und ihr Leben einfacher zu machen. In einer Ausspra-
che wird gekléart, wie es zum Mord an Abel kam. Kain wendet sich an Adam:

Du sade att Gud slog min rok mot marken. Han ville inte ta emot den.

Jag har tankt mycket pa detta och jag ar beredd att ge dig ratt. Din
Gud vill inte kdnnas vid mig.

Slogs din rok mot marken, sade hon (Eva). Vad offrade du da?

Jag offrade av markens grdda, sade Kain. Jag var ju den som skotte
akern. Det var Abel som skoétte djuren, det var han som offrade lam-
met.

(...) Plotsligt skrek Eva i vilt raseri.

Din Satan, din forbannade I6gnare. Du vet mycket val att markens or-
ter ar fulla av vatten och att roken fran dem blir stickig och lag. Me-
dan ullen pa farkroppen brinner som fnoske, rakt upp mot skyn. (S.
163 1)

(,,Du hast gesagt, Gott hat den Rauch meines Feuers auf den Boden
gedriickt. Er wollte ihn nicht annehmen. Ich habe viel dariiber nach-
gedacht, und ich bin bereit, dir Recht zu geben. Dein Gott wollte mich
nicht anerkennen.

,Dein Rauch wurde auf den Boden gedriickt?*, fragte sie (Eva) er-
staunt. ,,Was hast du geopfert?*
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»lch habe Friichte des Feldes geopfert”, antwortete Kain. ,,Ich war es
doch, der den Acker bestellt hat. Abel war fiir die Tiere da, er hat das
Lamm geopfert.

(...) Und plétzlich schrie Eva in wilder Raserei:

,»Du Satan, du verdammter Liigner. Du weil}t ganz genau, dass das
Gemise voller Wasser ist und der Rauch nur schwelt und auf den Bo-
den gedruckt wird. Aber die Wolle auf einem Schafskorper brennt wie
trockenes Holz, der Rauch steigt steil in den Himmel.*) (S. 145)

Evas Zorn richtet sich gegen Adams bedingungslosen Gottesglauben, der einen
rein physikalischen Prozess als Zeichen seines Gottes deutet. Letztlich gelingt es
Eva, Adam zu Uiberzeugen, dass er keine Schuld an dem Brudermord tréagt:
,Ingen har ndgon skuld, det onda ar bara en brist.” (S. 139) (Niemand trégt
Schuld, das Bose ist nur ein Mangel an Wissen.”) (S. 124) Keiner von ihnen trage
Schuld an dem Brudermord, sondern die Wurzel fir verhdngnisvolle Tat Kains sei
in der Unwissenheit aller Beteiligten zu suchen. Adam und Eva sahen in ihrem
erstgeborenen Sohn einen Fremden, der sie auf einer unbewussten Ebene an ihr
Leben beim Volk des Paradieses erinnerte. Kain fiihlte sich in seiner Kindheit
gegenuber seinem Bruder Abel benachteiligt. Als er beim Opferritual wieder eine
Zurucksetzung, diesmal sogar durch eine Ubergeordnete Instanz, den Gott seines
Vaters erlebte, entluden sich seine Ohnmachtsgefiihle gegentiber der ungerechten
Behandlung in einem Gewaltakt. Es handelt sich daher nicht um ein VVerbrechen,
sondern wie in der Definition des Aristoteles (384-322 v. Chr.) in der Nikomachi-
schen Ethik um eine ungerechte Handlung:

Hat man zwar wissentlich gehandelt, aber ohne vorherige Uberlegung,

S0 ist es eine ungerechte Handlung, z. B. alles, was dem Menschen im

Zorn oder in anderen notwendigen oder natiirlichen Affekten zu tun

begegnen kann. Denn wenn man in dieser Weise einen schadigt und

sich verfehlt, so tut man zwar unrecht und liegt eine ungerechte Hand-

lung vor, aber man ist doch deswegen noch kein Ungerechter und kein

Bosewicht, da die Schddigung nicht aus Bosheit geschehen ist. (...)

Daher heift es treffend: »Im Zorn getan, gilt nicht als vorbedacht ge-

tan.« Denn der Anfang der Handlung liegt nicht in dem, der im Zorn

handelt, sondern in dem, der ihn zornig gemacht hat. Ferner streitet
man auch in solchen Fallen nicht dartiber, ob etwas wirklich gesche-
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hen ist oder nicht, sondern dartber, ob es recht war. Denn der Zorn
wird durch eine vermeintliche Ungerechtigkeit hervorgerufen.®®

Marianne Fredriksson Roman legt mit seiner Interpretation der Schopfungserzah-
lung eine ,,Literatur der Variation® vor, ,,in der das Andere in der Verdnderung
des bereits Bekannten besteht*,'%" das sie durch die Anwendung transformativer
Methoden wie Erweiterung und Amplifikation erreicht. Durch die Verbindung
unterschiedlicher Erkenntnistheorien und religidser Elemente in eklektizistischer
und synkretitischer Manier zeigt sie sich als postmoderne Erzéhlerin, die den
Schopfungsmythos im Sinne eines ontologischen Skeptizismus einer Kritischen
Reflexion unterzieht.

Der Romanzyklus steht im Zeichen einer ,,neuen Innerlichkeit“,m8 die in den
1970er-Jahren als Folge einer zunehmenden Skepsis gegentiber der Veranderbar-
keit der Welt durch den Menschen entstand. Im Zuge dieser Entwicklung kam es
zu einer Aufwertung des Mythischen, das sich insbesondere in der Bewegung des
New Age duBerte und im Romanzyklus durch die Aufwertung einer kosmischen
Religiositat, Pantheismus und Naturmystik zum Ausdruck kommt. Fredriksson
will zeigen, dass der wahre Gott im Menschen und in der ihn umgebenden Natur
wohnt. Wenn der Mensch in den Besitz dieser Erkenntnis gelangt, steht er im
Einklang mit dem Kosmos und kann das Bdse besiegen.

Die Handlung des Romans wird aus weiblicher Perspektive und Erfahrung
entwickelt, wahrend die mannlichen Figuren eine entweder eher passive Rolle wie
Adam spielen oder wie der Schamane und der Anfiihrer des VVolkes im Paradies
als Vertreter eines patriarchalisch- hierarchischen Gesellschaftssystems fungieren.
Nicht nur im Roman Eva, sondern in der gesamten Trilogie sind es die weiblichen
Protagonisten, die den Erkenntnisprozess einleiten und schlie3lich vervollkomm-
nen. Anhand der Mutter Evas, Evas selbst und schlieBlich ihrer Tochter Norea

wird eine aufwartsstrebende Tendenz von weiblicher Selbstbestimmung aufge-

106 http://qutenberg.spiegel.de/aristote/nikomach/nikomach.htm#niko0501, Fiinftes Buch. 10.
Kapitel

97 Grabes, Herbert: Einfilhrung in die Literatur und Kunst der Moderne und Postmoderne. Die
Asthetik des Fremden, A. Francke Verlag Tiibingen und Basel, 2004. (S. 104)

108 Andreotti, Mario: Die Struktur der modernen Literatur. 2. Auflage, Verlag Paul Haupt Bern und
Stuttgart, 1990. (S. 59)
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zeigt. Eva steht im besprochenen Roman als weibliche Figur im Mittelpunkt des
Handlungsgeschehens und erhalt eine neue Funktion, die sich kontrastiv vom
biblischen Hypotext abhebt. Eva ist weder die durch die Schlange Verfuhrte noch
die Verflhrerin Adams. Sie ist dem Manne nicht untertan, sondern geht ihren
eigenen Weg, um sich selbst zu finden und mit den Schicksalsschl&gen ihres

Lebens und dem ihrer Familie fertig zu werden.

34.2.1 Exkurs zu New Age

In seiner Dissertation ,, New Age “ und moderne Religion® bezeichnet Christoph
Bochinger New Age als ein disparates Syndrom zur religidsen Deutung der Welt,
das keine homogene, abgeschlossene soziale Bewegung, sondern eine Projekti-
onsflache flr unterschiedlichste Sehnstichte und Vorstellungen darstellte.
Christoph Schorsch charakterisiert in einer sozialwissenschaftlichen Betrachtung
die unter dem Begriff New Age zu subsummierende Anhdngerschaft als eine
»Subkultur, die sich aus verschiedenen heterogenen Methoden und Bewegungen
speise, jedoch eine gemeinsam geteilte Weltanschauung aufweise, die durch
mythische bzw. mythomorphe Elemente gekennzeichnet sei.** Als wesentlichste
Grundbegriffe der New Age-Anhangerschaft nennt er: Neues Zeitalter, Paradigma
bzw. Paradigmenwechsel, Ganzheit, Neues Bewusstsein, Bewusstseinserweite-
rung, Selbstverwirklichung, Spiritualitat, Androgynitat, Netzwerk, Selbstorganisa-
tion, Transformation und Planetares Bewusstsein. Schorsch definiert New Age als
Gegenbewegung zur sakularen Moderne, in der der Mensch keinen Sinn und
keine Orientierung mehr finden konnte. Olav Hammer bezeichnet in seinem

Beitrag Gber New Age im Handbuch Dictionary of Gnosis & Western

%9 Bochinger, Christoph: ,New Age“ und moderne Religion. Religionswissenschaftliche
Analysen, Chr. Kaiser/Gutersloher Verlagshaus, 1994. (S. 136 f)

19 gehorsch, Christian: Die New Age-Bewegung. Utopie und Mythos der Neuen Zeit, Giitersloh,
1988. (S. 11)
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Esotericism™* die Bewegung als eine Art Volksreligion, zusammengesetzt durch
eine Mischung von Elementen aus unterschiedlichsten Heilslehren alter exotischer
Kulturen wie Agypten, Indien, China, Tibet oder der indigenen Volker Amerikas,
aber auch durch eine eklektizistische Kombination westlicher esoterischer
Stromungen, deren Wurzeln bis in die Renaissance reichen. Esoterik als Sammel-
bezeichnung umfasst verschiedenste Geheimlehren wie Hermetismus, Astrologie,
Rosenkreuzertum, Theosophie, llluminismus, Freimaurerei, spiritistische Lehren
sowie verschiedene magische Kunste. Sie wurden vor der Renaissance als
voneinander unabhangige esoterische Wissenschaften betrieben. Erst im Kontrast
zu den sogenannten modernen Wissenschaften und zur aufgeklarten Philosophie
entstand das Bewusstsein, dass sie einen zusammenhangenden Komplex bilden.**2
Esoterisch im Sinne von innerlich oder nach innen gerichtet bezeichnete fir die
New Age-Anhanger einen individuellen Weg, der prinzipiell jedem offen stehe.
Der Begriff riickt daher in die N&he von Swedenborg’s transformierter spiritualis-
tischer Tradition, die eine innere (,,esoterische*) von einer duferen (,,exoteri-
schen®) Bedeutung biblischer oder anderer Inhalte und Lehren unterscheidet.'?
Swedenborg nimmt durch die von ihm proklamierte spiritualistische Theologie
eine Vorreiterrolle fir die im 19. Jahrhundert entstehenden neureligiose Bewe-
gungen ein. Er setzte sich flr eine innere Reform der christlichen Welt durch
einen Ubernatlrlichen Rationalismus und einer Reformulierung und Absicherung
von Aussagen ein, die der bloRen Vernunft nicht zuganglich sind. Swedenborgs
Methode der Verknupfung rationaler und intuitiver Aussagen kann im weitesten
Sinne auch fir die Entwicklung des Gedankenguts der New Age-Anhénger als
pragend gesehen werden.

Durch den Pluralisierungsprozess der Moderne wurde die Esoterik von 1870 bis
heute von einer besonderen Wissenstradition zu einem eigenen Typus von
Spiritualitét als Ersatzwort fur Religion, die insbesondere die subjektivistischen,

auf innere Erfahrung bezogenen Elemente betont. Sie setzt sich dadurch von der

111 Hanegraaff, Wouter J: Dictionary of Gnosis & Western Esotericism, Volume 11, Brill, Leiden,
Boston, 2005. (S. 855)

12 Bochinger, Christoph: ,New Age“ und moderne Religion. Religionswissenschaftliche
Analysen, Chr. Kaiser/Gutersloher Verlagshaus, 1994. (S. 373)

113 Ehda: (S. 375)
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Religion der ,,dogmatischen Theologie* und der dufleren kirchlichen Institutionen
ab, die innere Erfahrungen weitgehend vernachlassigt.

Die Spiritualitdt von New Age bezog eine ablehnende Haltung gegeniiber den als
autoritar und dogmatisch definierten traditionellen monotheistischen Religionen
und betonte, dass die Zeit der Einzelreligionen vorbei sei. An ihre Stelle trat eine
synkretistische Form der Spiritualitét, die esoterische und weltliche Elemente
verband und in die sowohl monotheistische, polytheistische und pantheistische
Auffassungen einflossen. AuRerirdische Erscheinungen wie Engel oder Naturgeis-
ter spielten dabei eine nicht unwesentliche Rolle. Franz Anton Mesmer mit seinen
Ideen der Bio-Energie und des Magnetismus (bte auf die Anhanger von New Age
grolRen Einfluss aus.

Olav Hammer skizziert flnf Generationen von New Age, die im Wesentlichen
den funf Jahrzehnten ihrer Wirkungsgeschichte entsprechen. AuRerdem teilt er die
Bewegung in eine frihe (sensu stricto) und eine spéte Phase (sensu lato) ein. Die
Anféange ortet er in den spaten 1950er Jahren innerhalb eines kultischen Milieus,
das der Glaube an ein sich anbahnendes neues Zeitalter im Zeichen des Wasser-
mannes und Offenbarungen aus dem Kosmos vereinte. Damals bildeten sich
kleine Zirkel von Anhéngern einer Synthese von posttheosophischen und anderen
esoterischen Lehren. Die Ideen dieser Zirkel fassten in den 60er-Jahren Fuf3 in der
in Amerika entstehenden Gegenkultur (counterculture) und wurden auf eklektizis-
tische Art mit anderem sowohl westlichen als auch orientalischem esoterischen
Gedankengut vermengt.

Im folgenden Jahrzehnt manifestierte sich das zunehmende Selbstbewusstsein des
kultischen Milieus durch die Propagierung gemeinsamer Ziele. 1971 erschien das
Buch Revelation: The Birth of a New Age von David Spangler, in dem dieser
seine Visionen eines neuen Zeitalters verkiindete. Er berief sich dabei auf
Botschaften, die er durch Channeling, d.h. durch Ubertragung von Informationen
durch héhere Wesen oder Naturgeister mithilfe eines Vermittlers oder eines
Mediums, erhalten habe. Das Buch erlangte in Amerika grof3e Popularitat und
wurde einer der maRgeblichen Texte der New-Age-Subkultur. Einige Jahre spater,
1977, schrieb der Brite George Trevelyan mit A Vision of the Aquarian Age ein

stark anthroposophisch und theosophisch gepragtes Werk.
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Die Journalistin Marilyn Ferguson verdffentlichte 1980 das Standardwerk The
Aquarian Conspiracy *** der New Age-Bewegung, das zu einem Bestseller wurde
und zwei Jahre spater in deutscher Ubersetzung erschien. Die Autorin bezeichnet
darin die Anhanger von New Age als erweckte und transformierte Individuen. Sie
beruft sich jedoch nicht wie Trevelyan auf geistige Wesen als Ausloser der
Transformation, sondern betont, dass diese aus eigener Autoritét erfolge und
verweist auf Erkenntnisse der Gehirnforschung, der Naturwissenschaften, neuer
Heilmethoden und Techniken der Bewusstseinserweiterung. Sie definierte
Spiritualitét als ein auf Erfahrung beruhendes, individuelles Wissen, das nicht
mehr auf dem Glauben beruht, sondern erst entstehen kann, wenn man die
Glaubensinhalte fallen ldsst. Zentrum der spirituellen Erfahrung sei ein ,,Wissen
aus erster Hand*. Spiritualitit sei daher unabhingig von religiosen Traditionen.
1987 erschien Out on a Limb der amerikanischen Schauspielerin Shirley MacLai-
ne, in dem sie ihre spirituelle Suche mit Hilfe von Trance Channeling und ihren
Glauben an eine Reinkarnation beschrieb.

In den 90er Jahren kam es zu einer Kommerzialisierung der friihen Ideen des New
Age und sie wurden Gegenstand der Mainstream-Kultur. Die charakteristischen
Elemente der Gegenkultur verloren zunehmend an Bedeutung und der Begriff
New Age wurde in einem abwertenden Sinn gedeutet. Dennoch stiegen die
Verkaufszahlen der Buchhandlungen fir New Age-Literatur eklatant an und
manche der New Age-Praktiken und -Konzepte wie etwa Reiki oder der Mesme-
rismus erfreuen sich bis heute eines regen Interesses.

Aus dem Bewusstsein, dass sich die Menschheit und die Natur in einer Krise
befinde, die weite Bereiche des Lebens wie das Wohlergehen der Menschen, die
Umwelt, gesellschaftliche Beziehungen, die Wirtschaft, Technologie und Politik
betreffe, wurde von den New Age-Anhéngern ein radikales Umdenken als
Voraussetzung fir die Bewaltigung der kulturellen Krise fiir notwendig erachtet.
Dazu bedurfe es einer grundlegenden Befreiung und Bewusstseinstransformation
des Einzelnen, die aus eigener Kraft erfolgen kann. Die Kulturkritik bezog sich

vor allem auf den Dualismus zwischen dem als dogmatische angesehenen

14 Ferguson, Marilyn: Die sanfte Verschworung, personliche und gesellschaftliche Transformation
im Zeitalter des Wassermannes. Basel, Sphinx Verlag, 1982.
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Christentum und dem in der westlichen Welt vorherrschenden Rationalismus und
Szientismus. Durch die Uberwindung der dualistischen und reduktionistischen
Tendenzen der modernen westlichen Kultur und einer Synthese von Religion und
Wissenschaft auf einer hoheren Ebene glaubte man, dass eine neue Ara der
menschlichen Evolutionsgeschichte anbrechen wiirde. Die Krise der Menschheit
sollte durch innere Arbeit des Einzelnen an sich selbst mit dem Ziel einer
Bewusstseinstransformation und einer damit einhergehenden grundlegenden
Anderung der Lebensfiihrung tiberwunden werden. Die Entfremdung des Men-
schen von sich selbst und der Natur resultiere aus der Tatsache, dass durch das
kausal-mechanistische neuzeitliche Denken das Bewul3tsein von der mystischen
Natur, der auch der Mensch angehdrt, verloren gegangen sei.** Der wissenstheo-
retische Ansatz, den Descartes proklamierte, wurde von den New Age-Denkern
als eigentlicher Sundenfall in der Geschichte des menschlichen Geistes erklart. Es
sei fur den Fortbestand der Menschheit daher eine Notwendigkeit, die mystische
Dimension der Welt wieder zu entdecken. Der Mensch als Teil des Kosmos
wurde nicht mehr in einem anthropozentrischen Licht gesehen als Ursprung aller
Werte, sondern als gleichwertiger Teil in einer Welt, die aus einem Netzwerk von
Phanomenen bestehe, die miteinander verkniipft und voneinander abhangig sind.
Der Physiker Fritjof Capra'®, der mit seinen Biichern das Denken des New Age
stark geprégt hat, spricht von einem tiefen 6kologischen Bewusstsein oder einem
ganzheitlichen Denken, das darin bestehe, dass sich der Mensch mit dem ganzen

Kosmos verbunden fiihle.**’

Das neue Zeitalter stelle einen ,,Ubergang von
weltweiten Dimensionen, eine Wendezeit fir Individuen, flr unsere Gesellschaft
und Zivilisation, und fiir das planetare Okosystem***® dar. Dieser neue Denkan-
satz bestehe in einer ,,Verlagerung vom rationalen zum intuitiven Denken, vom

Verstand zur Vernunft, von der Analyse zur Synthese, vom Reduktiven zum

15 Schiwy, Giinther: New Age Spiritualitat und Christentum. In: New Age. Kritische Fragen an
eine verlockende Bewegung. Herausgegeben von Horst Biirkle. Patmos Verlag, Disseldorf, 1988.
(S.93)

116 Capra, Fritjof: Das Tao der Physik (1977), Wendezeit (1983), Das neue Denken (1987)

17 Capra, Fritjof: Die neue Sicht der Dinge. In: New Age. Kritische Fragen an eine verlockende
Bewegung. Herausgegeben von Horst Birkle. Dusseldorf, Patmos Verlag, 1988. (S. 12)

18 Capra, Fritjof: Wendezeit. Bausteine fiir ein neues Weltbild. Bern/Miinchen/Wien, 1982. (S.
29)
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Ganzheitlichen, vom Linearen zum MaBvollen“!®

und fihre zu einem tiefgreifen-
den Wandel der Wertsysteme. Gemal} Capra unterliegen die Epochen menschli-
cher Kulturen einem gesetzmaRigen Ablauf von Aufstieg, Blitezeit und Nieder-
gang, der Geschichte wird also ein innerlicher gesetzlicher Zusammenhang
zugesprochen, der durch ein universales, kosmisches Gesetz uberhoht wird.
Diesem Gesetz unterliegt auch der Mensch. Capra beruft sich zur Untermauerung
seines Weltbildes auf Erkenntnisse der neuen Physik, insbesondere der Quanten-
theorie. Wie die Atome in einer Wechselbeziehung zueinander stehen und ein
harmonisches Ganzes bilden, so verhdlt es sich auch mit dem Kosmos. Das
ganzheitlich-okologische Denken bedeutete fur Capra einen Paradigmenwechsel:
weg von der cartesianischen Trennung von Geist und Koérper und hin zum
Verstandnis beider als komplementére Aspekte des Lebens. Ein neues, ganzheit-
lich-6kologisches Denken werde nicht nur die Wissenschaft und Philosophie
verandern, sondern Auswirkungen auf unsere Einstellung zu Gesundheit und
Krankheit, unsere Beziehung zur nattrlichen Umwelt und letztlich auf die
gesellschaftlichen und politischen Strukturen haben. Der Mensch soll sich zu sich
selbst bekehren und dadurch zu einem neuen Bewusstsein erwachen. Capra
verweist auch auf die Bedeutung der Bewegungen des Okofeminismus und der
feministischen Spiritualitit sowie Blrgerinitiativen und Befreiungsbewegungen
der Dritten Welt, die seiner Meinung nach Zeugnis ablegen fir einen bereits
erfolgenden Prozess des Wandels. Fritjof Capra distanzierte sich zu Beginn der
1980er-Jahre von der New Age-Bewegung, weil ihr seiner Meinung nach ein
politisches Bewusstsein fehlte.

Der Religionswissenschafter Horst Birkle sieht in der Spiritualitat von New Age
den Ausdruck der ,,Not des Menschen, der mit dem Verlust des Glaubens an den

«120 nd stellt den Vorstel-

dreifaltigen Gott unter dem "Verlust der Mitte” leidet
lungen des Selbsttransformationsprozesses den christlichen Prozess des Erkennen

Gottes gegenuber. Wahrend ersterer sich seiner Meinung nach als Prozess der

119 Capra, Fritjof: Die neue Sicht der Dinge. In: New Age. Kritische Fragen an eine verlockende
Bewegung. Herausgegeben von Horst Biirkle. Patmos Verlag, Dusseldorf, 1988. (S. 13)
120 Biirkle, Horst: Zur Unterscheidung der Geister: Selbsterrettung des Menschen oder Erlésung

durch Gott? In: New Age. Kritische Fragen an eine verlockende Bewegung. Herausgegeben von
Horst Birkle. Patmos Verlag, Disseldorf, 1988. (S. 106 f)
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«121 auf das Selbst darstellt, vollzieht sich das

»Blickvertiefung und Sichtkorrektur
Erkennen Gottes vom Menschen weg hin zu Gott: ,,Der Mensch als der von Gott
Erkannte. Und Gott als der sich ihm zu erkennen Gebende.'?* Das christliche
Offenbarungsverstandnis bestehe darin, dass Gott am Menschen handelt und nicht
der Mensch an sich selber. Er bezeichnet das Transformationsverstandnis von

«123 ‘aine Flucht in sich selbst, die die

New Age als ,,idealistisches Wunschdenken
Grenzen des menschlichen Bewul3tseins ausklammert und in diesem stecken
bleibt. Von kirchlicher Seite wurde New Age oft fir seinen Synkretismus oder

Eklektizismus sowie flr seinenVerlust der traditionellen Anbindung kritisiert.

3.4.3 Djavulen och Gud von Mare Kandre

Mare Kandre (1962-2005), eine schwedische Autorin mit estnischen Wurzeln,
wuchs in Stockholm auf. Bevor sie ihre schriftstellerische Laufbahn einschlug,
war sie Musikerin in einer Punkband. Mit 22 Jahren, im Jahr 1984, schrieb sie
ihren ersten Roman | ett annat land (In einem anderen Land). Danach folgten in
kurzen Abstanden zehn weitere Werke, Romane, Erzahlungen und Prosagedichte,
die von den Kritikern gelobt wurden und die Verfasserin als literarisches Talent
priesen. Im Alter von 43 Jahren hatte Mare Kandre einen todlichen Unfall und
verstarb.

1993 erschien als ihr siebtes Werk der Roman Djavulen och gud (Der Teufel und
Gott), der die Schopfungsgeschichte auf spielerische, humorvolle und ironische
Art transformiert und eine Mischung aus Parodie und Travestie darstellt, aber
auch ernste Anteile einer Transposition enthalt. Ausgehend von der biblischen
Schopfungsmythe unternimmt die Autorin den Versuch, die Entstehung der Welt
und ihre weitere Entwicklung nachzuzeichnen. Durch eine Mischung von
marchenhafter Erzahlweise in Verbindung mit realitatsbezogenenen Themen wie

die Umweltproblematik unserer modernen Industriegesellschaft, aber auch

121 Ebda (S.120 )
122 Epda: (S. 120)
123 Epda: (S. 127)

102



ethischen Grundfragen, die das Verhéltnis zwischen Teufel und Gott, Teufel und
den Menschen sowie Gott und den Menschen betreffen, wird die Entwicklung
aller beteiligten Protagonisten geschildert, die letztlich in eine paradiesische
Zukunftsvision miindet, in der alle aus ihren Fehlern gelernt haben und in
Einklang mit der Natur und in Harmonie miteinander leben.

In Form einer Rahmenerzahlung wird aus der Perspektive einer jungen Frau, die
sich erst im letzten Abschnitt des Romans als Nachkomme der Hauptfiguren des
Romans zu erkennen gibt, die Handlung des Romans erzahlt. Obwohl Einflisse
von Dantes Gottlicher Komddie (1307-1320) und Pér Lagerkvists Det eviga
leendet (Das ewige L&cheln) aus dem Jahr 1920 deutlich festzustellen sind, ist es
Mare Kandre gelungen, eine neuartige erweiterte Version der Schopfungsge-
schichte zu gestalten. Sie bedient sich einer lyrischen Prosa mit abgebrochenen,
unvollendeten Zeilen, wodurch ein hohes Erzahltempo entsteht.

Zwei Schauplétze fungieren als Ort des Geschehens. In der zeitlich friiheren
,ovanvirld“ (oberen Welt), der ersten Erzahlebene, nimmt die Handlung des
Romans ihren Ausgang. Die von den Romanfiguren spater entdeckte neue, untere
Welt — die zweite Erzahlebene — ist eine Art wiedergefundenes Paradies und
gleichzeitig der Ort, von dem sich die Erz&hlerin in der &uReren Rahmung in Ich-
Form zu Wort meldet und im Ruckblick die friihere, obere Welt beschreibt:

Och den forna varlden som jag nu talar om,

(den som vi nu bendmner ovanvérlden och med fasa tanker tillbaka
pa)

var redan da ganska mork for att manniskan anvant den.

Inte mycket kanske,

men anda tillrackligt for att de skulle mérkas i luften och om natterna.
Ja, jorden hade hon vardslést och utan att egentligen

Téanka sig for brutit upp och anvant till akrar,

traden hade hon utan att tacka huggit ner och i sin sjalviskhet gjort om
till hus, hinkar, staket, kistor och djuren skot och fangade hon lite hur
som helst,

och hon &t av dem,

utan att kanna tacksamhet och voérdnad for att de fatt offra sina liv. (S.
5f)

(Und die friihere Welt, von der ich jetzt spreche,
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die wir jetzt die obere Welt nennen und an die wir uns mit Schrecken
erinnern

war damals schon ziemlich dunkel, weil sich der Mensch ihrer bedient
hatte.

Nicht viel vielleicht,

aber dennoch ausreichend, dass man es in der Luft und in den Nachten
bemerkte.

Ja, die Erde hatte er schonungslos und gedankenlos umgepfligt und
als Acker verwendet,

die B&dume hatte er ohne Dank abgeholzt und in seiner Selbstsucht zu
Hé&usern, Bottichen, Zaunen, Sargen verarbeitet und die Tiere schoss
und fing er nach Belieben,

ohne Dankbarkeit und Wiirdigung, dass sie ihr Leben opfern muss-
ten.)'?

Bereits in der Einleitung wird deutlich, dass die Autorin mit der Beschreibung der
,fritheren oberen Welt* eine Parallele zieht zu unserer heutigen modernen
Zivilisationsgesellschaft und diese einer Kritik unterzieht, die sie im Handlungs-
verlauf ihres Romanes verschérft. Mit einer Riickblende zum Anfang der Schép-
fung als Ausgangspunkt wird die Handlung des Romans aufgerollt.

Die Erde ist noch ein unberihrtes Paradies. Dort leben der Teufel und Gott, beide
noch im Kindesalter, und die Menschen. Der Teufel ist ein kleines groteskes
Wesen von 1.15 Meter. Aus seinem schlampig geschnittenen schwarzen Anzug
ragt hinten sein behaarter Schwanz heraus. Er tragt viel zu grolRe Damenschuhe
und auf seinem Kopf sitzen kleine Horner, die noch nicht voll entwickelt sind. Er
ist zart und kranklich und leidet an chronischem Husten und Schnupfen. Ein
scharfer Geruch umgibt ihn, aber er hat wunderschéne Augen, feine Gesichtszlige
und einen sensiblen Mund. Er ist leicht zu Trénen gerlhrt und alles andere als
bdse. Heimlich beobachtet er die Menschen und ihr Treiben und beneidet sie um
ihre Gemeinschaft, da er selbst ganz alleine im Wald lebt und keine Verwandte
oder Freunde hat. Er unternimmt mehrere Versuche, sich den Menschen zu
né&hern, doch alle schlagen fehl, weil seine Erscheinung Angst und Schrecken

auslost.

124 Die Romane von Mare Kandre liegen nicht in deutscher Ubersetzung vor. Die bersetzten
Buchtitel und Zitate stammen von der Charlotte Karlsson-Hager.

104



Auch Gott wandelt auf der Erde, begleitet von drei Engeln mit riesigen Fltgeln.
Er ist ein kleiner, dicklicher Junge mit Sommersprossen, ganz in Weil3 gekleidet
mit einem goldenen Zepter in der Hand und seinen Kopf umgibt ein Lichtschein.
Gott hat die Welt erschaffen, kann sich aber an den Schépfungsvorgang nicht
mehr erinnern. Die Vergesslichkeit Gottes erinnert an den Roman Det eviga
leendet des schwedischen Schriftstellers Par Lagerkvist, in dem Gott als alter
Holzféller dargestellt wird, der nicht weil3, warum er die Erde und den Menschen
erschaffen hat. Die Schépfung in Kandres Roman ist noch unvollendet, es gibt
zwar Sonne und Mond, aber nur sieben Sterne, die sich erst spater vermehren. Die
noch unabgeschlossene Schopfung entspricht der Unreife des sich noch in den
Kinderschuhen befindlichen Gottes und bedarf eines Entwicklungsprozesses. Das
gilt auch fir den Teufel und die Menschen.

Im Gegensatz zum Teufel hat Gott nicht das geringste Bedrfnis nach menschli-
chen Kontakten, er sieht den Menschen als misslungenen Teil seiner Schopfung:

Han hyste heller inte,

som ju Djavulen gjorde,

nagra namnvart hoga tankar rérande manniskan.

Av allt han skapat var hon nog det mest misslyckade. (S. 21)
(Er hegte auch keine,

wie es ja der Teufel tat,

nennenswert hohe Meinung (iber den Menschen.

\/on seiner ganzen Schopfung war er wahrscheinlich am misslungens-
te Teil.)

Anders als im biblischen Schopfungsbericht, in dem es heilit ,,Gott sah alles an,
was er gemacht hatte: Es war sehr gut.*,"? befindet Kandres Gott noch vor dem
Sundenfall den Menschen als defizitéren Teil seiner Schopfung.

Teufel und Gott werden mit einer naiven, kindlichen Phantasie entsprechenden
typischen Attributen versehen und entsprechen auch aussehensmafiig den
gangigen Vorstellungen, die allerdings auf groteske Weise Uiberzeichnet werden.
Ihre Charaktereigenschaften werden invertiert, sodass sich zwar das Bild von
Antagonisten ergibt, das die beiden jedoch nicht als personifizierte Vertreter von

Gut und Bdse erscheinen lasst. Der Dualismus zwischen Gut und Bose wird

125 Genesis 1,31
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relativiert, indem die Autorin die beiden Protagonisten als noch nicht ausgereifte
Personlichkeiten beschreibt und sie eine Entwicklung durchlaufen l&sst. Gott
erscheint zwar als Schopfer von Himmel und Erde, fuhlt sich flr sie aber nur
begrenzt verantwortlich. Er wird als eingebildeter, gelangweilter Junge dargestellt,
der seine Uberlegenheit bei jeder sich bietenden Gelegenheit unter Beweis stellen
muss. So auch, als ihm das erste Mal der kleine, schwéchliche Teufel begegnet:
erschittert, dass ein derart hassliches Wesen in seiner Schopfung existiert,
verfolgt und verspottet er ihn und provoziert Raufhéndel, bei denen der Teufel der
Unterlegene ist. Die beiden Figuren &hneln eher Schuljungen als transzendenten
Wesen, wobei die Sympathie der Erzahlerin und des Lesers eindeutig auf Seiten
des Teufels liegt, der die Rolle eines AufRenseiters und gemobbten Jungen innehat.
In der noch jungen, paradiesischen Welt bahnen sich erste Konflikte an, die
vorerst nur auf der Beziehungsebene liegen. Gott verachtet die Menschen und den
Teufel, die Menschen flirchten sich vor dem Teufel und benehmen sich zu wenig
hochachtungsvoll gegeniiber ihrem Schopfer. Der Teufel flrchtet Gott und wird
seinerseits von den Menschen gefiirchtet und verabscheut: ,,Det var da allting var
uppdelat i Djavul, ménniska och Gud, som alla tre levde pa sitt hall, vilket, som vi
ju alla fatt erfara, med tiden kom att fa 6desdigra konsekvenser for livet i den
vérld som himlen nu déljer. (S. 6) (Es war zu der Zeit, als alles in Teufel,
Mensch und Gott aufgeteilt war, die alle drei getrennt lebten, was, wie wir ja alle
erfahren durften, mit der Zeit schicksalhafte Konsequenzen zeitigte fiir das Leben
in der Welt, die der Himmel nun verdeckt.) Die gestorte Beziehungskonstellation,
die in einem Gegeneinander statt einem Miteinander besteht, bildet Ursache und

Voraussetzung fiir die in der Folge entstehenden Fehlentwicklungen auf der Erde.

Von Gott und den Menschen verfolgt, versteckt sich der Teufel im Wald, bis ihm
Ini, ein kleines Méddchen begegnet, das seinem Dienstherren, der sie geschlagen
und gequalt hat, entlaufen ist. Sie ist das erste menschliche Wesen, das sich nicht
vor ihm furchtet. Zwischen den beiden entsteht eine innige Freundschaft und der
Wunsch des Teufels nach menschlicher Gemeinschaft geht in Erfullung. Zum

ersten Mal in seinem Leben ist er gluicklich, obwohl er seine idealisierte VVorstel-
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lung Uber die Gemeinschaft der Menschen aufgrund der Erz&hlungen seiner
Freundin revidieren muss.
Als Ini von Mannern eingefangen und entfihrt wird, schlagt die hohe Meinung

des Teufels Uber das Menschengeschlecht in Hass um:

Den vande sig mot nastan hela manskligheten,

och dar han nyss tyckt sig se enbart gladje, godhet, samhdrighet och
varme,

sag han nu bara hat, ondska och grymhet. (S. 67)
(Er wandte sich gegen fast die ganze Menschheit,

da, wo er vor Kurzem nur Freude, Giite, Gemeinschaft und Wérme zu
sehen geglaubt hatte,

sah er nun nur Hass, Boswilligkeit und Grausamkeit.)

Er récht sich an den Menschen und errichtet in der Tiefe eines Berges die Holle,
wo er die Menschen fiir ihre Stinden bestraft, indem sie nach ihrem Tod im Feuer
schmachten mussen. Aus Verzweiflung ber den Verlust seiner Freundin verwan-
delt sich der vormals verfolgte, unschuldige Teufel in eine strafende Instanz, die
Boses mit Bosem vergilt. Die Autorin Ubernimmt hier die sich im Mittelalter
herauskristallisierende Funktion des Teufels und der Holle als Ort der ewigen
Verdammnis. Im Alten Testament kommt der Teufel, dort Satan genannt, als
personifiziertes himmlischen Wesen an vier Stellen vor: im Buch Hiob 1,6-12 und
2,1-7, im Buch Sacharja 3,1-7, im ersten Buch der Chronik 21,1 und im Buch
Numeri 22,22, aber erscheint dort nur als negative Gegenfolie, um die positiven
Eigenschaften Gottes hervorzuheben oder wie im Hiobprolog, der wirkungsge-
schichtlich relevantesten Belegstelle des Alten Testaments fir den Satan, als
Initiator fur Gottes eigene problematische Entscheidung, Hiob in Form von
Krankheit und Leid einer Priifung zu unterziehen. In der christlichen Auslegung
des Alten Testaments und apokryphen Schriften wurde Satan als gefallener Engel
gesehen, weil er sich gegen Gott auflehnte. Erst spater bekam er das Stigma als
Verursacher des Bosen auf der Erde. Die Vorstellung der Holle als Ort der ewigen
Strafe wurde vor allem durch die umstrittene apokryphe Offenbarung des Petrus
(ca. 100 n. Chr.) geprégt, die eine ausfihrliche Beschreibung der Hélle und ihrer
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Strafen beinhaltet und sich wirkungsgeschichtlich stark in der Kunst des Mittelal-
ters und Dante Alighieris Gottlicher Komddie niederschlug.

Da die Menschen auf der Erde sich immer stérker vermehren und Gott keinen
Einfluss auf deren Entwicklung, die er als ,,inferno av kopulation och dédande
och frossande® (S. 78 f.) (Inferno von Kopulieren und Téten und Schlemmen)
bezeichnet, nehmen kann, zieht er sich enttduscht und resigniert in den Himmel
zuriick. Wie in Gen 6,5, wo es heif3t: ,,Der Herr sah, dass auf der Erde die
Schlechtigkeit des Menschen zunahm und dass alles Sinnen und Trachten seines
Herzens nur bose war*, betriibt dies sein Herz. Anders als im biblischen Hypotext,
in dem Gott die Sintflut Uber das Menschengeschlecht kommen l&sst, schaut
Kandres Gott dem Treiben der Menschen hilflos zu. Um das Ausmal3 der ent-
fremdeten Beziehung zwischen Gott und der Menschheit hervorzuheben, erwahnt
die Erzahlerin auf ironische Art, dass Gott nur den Zugang von zwei im Kleinkin-
deralter verstorbenen reinen Seelen im Himmel verbucht, wéhrend die Stinder
sich beim Teufel in der Holle in Scharen einfinden, sodass er immer mehr
Hollenfeuer errichten muss. Mit der Beschreibung der zunehmenden Entfremdung
zwischen Gott und den Menschen scheint die Autorin an S&kularisierung unserer
modernen Gesellschaft anzuknupfen.

In einem verzweifelten Rettungsversuch schickt der inzwischen erwachsen
gewordene Gott seinen Sohn auf die Erde, ,,en kottslig upplaga av honom sjalv
(S. 89) (eine fleischliche Ausgabe seiner selbst), um die Menschen zur Einsicht
bringen. Doch sie horen nicht auf ihn, verspotten und verraten ihn, um ihn
schlieBlich ans Kreuz zu nageln. Die Erz&hlerin h&lt sich bei der Schilderung der
Verkundigung, der Geburt Jesus durch Maria, der Passion und der Kreuzigung an
die Uberlieferungen des Neuen Testaments, wobei sie diese stark ironisiert und
den Sinn der Erzahlung veréndert. Das Sterben des Gottessohnes steht nicht im
Zeichen eines gottlichen Heilplans zum Zweck der Erlésung der Menschheit,
sondern erweist sich einfach als gescheiterte Rettungsaktion, der keine Auferste-
hung von den Toten folgt.

Die Erde entwickelt sich nach und nach zu einem Inferno: die Menschen zerstéren

die Umwelt, fiihren Kriege, und Unwetterkatastrophen stehen an der Tagesord-
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nung. In einer judischen Sage wird von der Zerstérung der Welt durch den
Menschen berichtet, die mit ihrer vollkommenen Verwistung endet:

Ehe aber der Sabbat anbrach, sal} der Kénig des Alls und trauerte um

die Welt und sprach: Alles, was ich geschaffen habe, um des Men-

schen willen habe ich’s geschaffen, und nun wird er gerichtet und

macht alle Arbeit zunichte, die ich getan habe, und die Welt soll wie-

der wiist und leer werden.'®
Kandres Gott ,,tappade helt talamodet med méanniskan® (S. 94) (verlor génzlich
die Geduld mit den Menschen), er wird verbittert ber ihren Ungehorsam und
sieht gleichgultig und unberhrt zu, wie sie sich gegenseitig und ihre Umwelt
vernichten. ,,Han sag utan att se“ (S. 95) (Er sah ohne zu sehen) und verstoRt die
Menschheit endglltig aus seinem Zusténdigkeitsbereich, ein Gleichnis zur
Vertreibung aus dem Paradies. Selbst das Himmelreich verwehrt er den Men-

schen, weil er mit ihnen nichts mehr zu tun haben mochte:

Himmelriket var sedan lange stangt for manskligheten,

(de stackars forvirrade handangangna som letat sig upp dit brukade av
anglarna anvisas ner till Helvetet eller till limbo eller nagot annat,
alltmer 6verbefolkat granstillstand.) (S. 94 f)

(Das Himmelreich war seit langem verschlossen fiir die Menschheit,

(die armen verwirrten Verschiedenen, die hinauffanden, wurden von
den Engeln hinunter in die Holle oder ins Limbo oder irgendeinen an-
deren, zunehmend lberbevolkerten Grenzzustand verwiesen.)

Resigniert schlaft Gott ein und entzieht sich auf diesem Weg jeder Verantwortung
uber das weitere Schicksal seiner Schopfung. Der Siindenfall des Menschen wird
in Kandres Roman nicht in seinem Streben nach Erkenntnis gesehen, sondern in
seiner Gier, sich die Welt untertan zu machen, die nicht davor zuriickschreckt,
ihre Ressourcen auszubeuten und zu vernichten. Gottes Riickzug tragt dazu bei,
dass die Entwicklung auf der Erde auBer Kontrolle gerét.

In der Zwischenzeit herrscht in der Holle ein groRer Andrang an Stindern, sodass
der Teufel gar nicht genug Hollenfeuer errichten kann. Erst als Ini, die nach ihrer

Entfiihrung gezwungen wurde, als Prostituierte zu arbeiten und einen Freier in

126 Bin Gorion, Micha Josef: Die Sagen der Juden. Insel-Verlag, Frankfurt am Main, 1961. (S. 78
f)
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Notwehr ermordete, in der Holle erscheint, begreift der Teufel, ,,att det bara var
som en evig cirkel av ondska utan slut och varken gjorde till eller fran vad géllde
hela mansklighetens ansamlade méngd ondska i ovanvérlden. (S. 107) (dass das
wie ein ewiger Kreislauf von Bdsem ohne Ende war und die gesamte Menge an
Bdsem in der oberen Welt nicht andern konnte). Er lasst die Hollenfeuer ausgehen
und nun wird die Holle wird zu einem Ort der menschlichen Gemeinschaft, wo
man miteinander singt, Karten spielt oder aus Oliver Twist von Charles Dickens
vorliest, mit dessen Schicksal sich die Verdammten in der Holle identifizieren.
Als Gott als alter Mann nach einem langen Schlaf wieder erwacht, muss er
feststellen, dass die Menschen in ihrer Gier und verantwortungslosem Umgang
mit der Natur und ihren Ressourcen seine Schépfung zerstért haben und Leben

auf der Erde nicht mehr maéglich ist:

Jorden, detta pa manga satt nastan paradisiskt vackra stélle,
Iag i ruiner, fullkomligt forodd.
Haven, sjoarna, backarna och floderna hade sinat,

staderna som en gang slagit ut ur enkla sma byar eller enstaka hus lag
aven de 6de, tomma, 6vergivna.

Tréaden hade reducerats till férkolnade, nakna stumpar,
gréaset var sedan lange bortsvett,

regnskogarna hade huggits ner nastan éverallt och stora, svedda
kalhyggen gapade mot honom déar de en gang legat. (S. 125)

(Die Erde, dieser in vielerlei Hinsicht paradiesisch schoner Ort,
lag in Trimmern, vollkommen verddet.
Die Meere, die Seen, die Bache und die Fliisse waren ausgetrocknet,

die Stadte, einstmals aus einfachen kleinen Dorfern oder einzelnen
Hé&usern entstanden, lagen ebenfalls 6de, leer, verlassen.

Die Baume waren zu verkohlten, nackten Stimpfen verkommen,
das Gras seit langem verbrannt,

die Regenwaélder waren Uberall gerodet und grof3e, verbrannte Kahl-
schlége starrten ihm da, wo sie einst gelegen hatten, entgegen.)

Die Autorin zeigt in einer Zukunftsvision, wohin der Raubbau an der Natur fiihren
kann. Durch einen Weltenbrand mit ,,trehundrameter hoga lagor™ (S. 129)
(dreihundert Meter hohe Flammen), ausgel6st durch brennende Erddlquellen
wurde die Erde zerstort, die Wusten verwandelten sich in ein kaltes stinkendes

Lehmgebrdu, die Meere trockneten aus und die Sonne schien nicht mehr. Die
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Apokalypse ist eingetroffen und hat alles Leben auf der Erde zerstort. Nur ein
kleines Kind hat Gberlebt. Sein Weinen befreit Gott aus seiner Lethargie, er macht
sich auf die Suche, um es zu retten und erfahrt dadurch eine neue Dimension

seiner Existenz:

Han hade aldrig forut under hela sin mangtusenariga gudaexistens
héllit en manniska eller nagot annat levande i sin famn,

och han 6vervaldigades nu av de kanslor som denna forsta
manniskoberdring rorde upp i hans inre. (S. 141)

(Niemals vorher in seinem vieltausendjahrigen Gottesdasein hatte er
einen Menschen oder ein anderes Lebewesen in seinem Arm gehalten,

nun wurde er von den Gefuhlen, die diese menschliche Berlhrung in
ihm ausloste, Uberwaéltigt.)

Durch die Rettungsaktion erféahrt Gott eine Wandlung, die ihn von seiner Gleich-
gultigkeit und Ignoranz befreit und Tugenden wie Firsorge und Verantwortlich-
keit in ihm erwachen lassen. Mit dem Kind gelangt er in die Holle, die als einziger
Ort von der Vernichtung verschont wurde. Er versohnt sich mit dem Teufel, und
gemeinsam mit den Hollenbewohnern begibt er sich auf eine lange Irrfahrt durch
einen pechschwarzen Gang, der wie in Dantes Gottlicher Komddie als unterirdi-
scher Trichter ins Innere der Weltkugel flihrt, um eine neue Welt zu entdecken.
Wiéhrend der Trichter bei Dante in das Innerste der Holle fihrt, stellt er in
Kandres Werk den in die Tiefe fihrenden Gang in eine paradiesische Welt dar.
Wesen aus der griechischen Sagen- und Mythenwelt wie der menschenfressende
Minotaurus, der in Dantes Werk als Bewacher der letzten drei Kreise der Holle
fungiert, und Persephone, die Gottin der Unterwelt und der Auferstehung
begegnen den Hollenbewohnern auf ihrer Suche nach einer neuen Bleibe. Der
Weg aus der Holle symbolisiert eine Art Auferstehung, aus der Gott, der Teufel
und ein GroRteil der Hollenbewohner — einige verlieren sich im Labyrinth der

pechschwarzen Gange — geldutert und transformiert hervorgehen:
(...) sa sdg de plotsligt ocksa hur oupplyste och inskrdnkta de varit
under sin ovanvarldsliga existens.
Med all sin sa kallade vetenskap, kokkonst och bokkonst, (...)

med sina vetenskapliga teorier om sjélens obefintlighet och
universums sammansétthet och siffror hit och siffror dit,

hade de verkligen trott att den dar vérlden var allt som fanns. (S. 166)
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(da sahen sie pl6tzlich auch, wie unaufgeklart und eingeschrankt sie
wahrend ihrer Existenz in der oberen Welt gewesen waren.

Mit all ihrer sogenannten Wissenschaft, Kochkunst und Buchkunst
(...)

mit all ihren wissenschaftlichen Theorien Uber die Bedeutungslosig-
keit der Seele und der Kompaktheit des Universums und Ziffern hier
und Ziffern da,

hatten sie wirklich geglaubt, dass diese Welt das einzige war, was es
gab.)

Der Rationalismus als kausal-mechanistisches Denken wird ironisiert und als
Irrweg menschlicher Erkenntnis entlarvt. Die durch die Holle gegangenen
Menschenseelen sowie der Teufel und Gott haben aus ihren Fehlern gelernt und
einen Weg der Erlésung beschritten und sind nun in der Lage, in einem neu
entdeckten Paradies noch einmal von vorne zu beginnen und eine Zukunft, die auf
einem respektvollen Umgang mit der Natur und der Menschen untereinander
basiert, aufzubauen. Ini und der Teufel werden ein Paar und auch Gott findet eine
Frau, Lilith,"*’ die in der Beschreibung im Roman in ihrem friiheren Leben gegen
Geld fremde Kinder in Obhut nahm und sie dann verhungen lieR3. Beide Paare
bekommen Kinder und der Teufel und Gott werden unzertrennliche Freunde. Als
der Teufel stirbt, gramt Gott sich zu Tode.
In der Rahmenerzahlung am Ende des Romans stellt sich die Erz&hlerin als
Urahnin der bereits vor Jahrtausenden verstorbenen Protagonisten vor und
berichtet auf humoristische Art Gber sich selbst:

Och jag, Djavulens, Guds, Inis och Liliths kvinnliga avkomma, (en

enkel kvinna med drag av alla dessa fyra (...) en kvinna med

snedstéllda bla 6gon, fina, nastan adla drag, en liten antydan till horn

som de roda lockarna déljer, uppnasa, en gles, gyllengul kropps- och
ansiktshbeharing, fraknar, och en kanslig mun. (S. 212 f)

(Und ich, der weibliche Nachfahre des Teufels, Gottes, von Ini und
Lilith mit Ziigen von allen vieren (...) eine Frau mit schriggestellten,
blauen Augen, feinen, fast edlen Zugen, einer kleinen Andeutung von
Hdrnern, die die roten Locken verdecken, Stupsnase, einer schwachen
goldgelben Koérperbehaarung, Sommersprossen und einem sensiblen
Mund.)

127 Sjehe den Exkurs tiber die mythische Gestalt Lilith in Kapitel 3.4.3.1
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Sie lebt in der unteren Welt, die sich seit Tausenden von Jahren kaum veréndert
hat und sich immer noch in einem paradiesartigen Zustand befindet. Bei Mare
Kandres Roman handelt es sich um eine Art Weiterfuhrung des Schépfungsbe-
richtes, der die Illusion einer heilen Welt verspricht — eine Utopie, die das positive

Gegenstiick zu Aldous Huxleys Brave New World aus dem Jahr 1932 darstelit.

34.3.1 Exkurs zum Lilith-Mythos

Die Gestalt der Lilith blickt auf eine umfangreiche Wirkungsgeschichte zurtick,
die sich von der rabbinischen Literatur bis hin zur modernen feministischen
Forschung erstreckt. Im Alten Testament wird Lilith nur einmal beim Propheten
Jesaja erwéhnt, obwohl die sogenannten Lil-Geister als Beherrscher der Winde im
mesopotamischen Raum ausfuhrlich bezeugt sind.

Der Begriff ,,Lilith* leitet sich wahrscheinlich aus dem sumerischen Lil ab, wurde
im Akkadischen zu lilitu, das die etymologische Wurzel zum hebraischen lilit
bildet. Die Bedeutung des sumerischen Begriffs Lil ist umstritten, am wahrschein-
lichsten scheint eine Ubersetzung mit dem Wort ,, Windhauch* zu sein,'?

Der Lilith-Mythos ist in einer Vielfalt von Varianten tberliefert. Er I4sst sich bei
semitischen wie nichtsemitischen VVélkern wie den Babyloniern, Assyrern, Juden
und Arabern sowie bei Sumerern und Hethitern nachweisen. Innerhalb des
judischen Schrifttums wird Lilith in der Bibel, im Talmud und in der rabbinischen
Tradition erwédhnt. Aber auch in der nichtkanonischen Literatur, in apokryphen
und pseudoepigraphischen Werken, in aramaischen Zaubertexten, in der gnosti-
schen und mandéischen Literatur und spéater innerhalb der judischen Mystik
nimmt sie einen wichtigen Platz ein.

In Mesopotamien bestand die Lil-Familie aus zwei weiblichen (Lilitu und Ardat
Lili) und einem mannlichen Wesen (Lilu). Alle drei waren gefiurchtet, weil man in

ihnen eine Gefahrdung fir den Menschen durch Krankheit und Tod sah.

128 http://www.bibelwissenschaft.de/de/nc/wibilex/das-bibellexikon/det... (Zugriff am 10.8.2011)
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Der D&mon Lilith taucht erstmalig im sumerischen Epos Gilgamesch, Enkidu und
die Unterwelt aus dem 3. Jahrtausend v. Chr. auf.*?® Lilith tritt hier unter dem
Namen Ki-sikil-li-la auf, was in der wortlichen Ubersetzung ,,reiner Ort des
Windes bedeutet. Li-la ist der Name des Vaters von Gilgamesch. Auch er soll ein
Li-lu Dd&mon gewesen sein. In anderen sumerischen Texten wird noch ein
weiteres weibliches Wesen mit dem Namen Ki-sikil-du-da-karra erwahnt, als das
Méadchen, welches das Licht gestohlen hat. Ob es sich dabei um eine Gottertriade
handelte, ist fraglich, weil die Konstellation zwei Frauen und ein Mann unublich
waren. Die beiden Frauengestalten weisen groRe Ahnlichkeit miteinander auf,
sodass angenommen wird, dass zweitere eine nahere Bezeichnung der Ki-sikil-li-
la-ke sein konnte.

Das Epos erzahlt vom Helden Gilgamesch unter dem Huluppu-Baum. Lilith baut
ihr Haus inmitten dieses Baumes, der am Anfang der Schépfung am Ufer des
Euphrat gepflanzt wurde. In den Wurzeln des Baumes errichtete ein Drache sein
Nest und der Anzu-Adler setzte seine Jungen in die Krone des Baumes. Gilga-
mesch erschlagt den Drachen und der Adler fliichtet mit seinen Jungen in die
Berge. Pl6tzlich 6ffnet sich der Stamm des Baumes und Gilgamesch erblickt in
einer dunklen Rauchwolke eine ,,schwarzhaarige weibliche Gestalt in flatternden
Gewandern mit schneeweillem Gesicht und grofRen, flammenden Augen, die
fortflog in die Wiiste.«**°

Das Burney-Relief als ikonographisches Zeugnis wahrscheinlich sumerischer
Herkunft stellt eine Gottin dar, die oft mit der D&monin Lilitu oder Lilith identifi-
ziert wird. Auf dem Relief befindet sich eine nackte, schone Frau mit einer
vierfachen Hornerkrone. Statt der FulRRe besitzt sie Vogelkrallen und Flugel. Ring
und Stab in ihren Handen sind Herrschaftssymbole, ihr Korper steht auf zwel
liegenden Lowen, die von Eulen flankiert werden. Das Relief wurde in den
1930er-Jahren im Irak entdeckt und seine Entstehung zwischen 1800-1750 v. Chr.
datiert. Ob es sich tatsdchlich um eine Darstellung der Lilith handelt oder um

Ischtar, eine semitische Gattin, ist umstritten.

129 Kramer, S.N.: Gilgamesh and the Huluppu-Tree. A. Reconstructed Sumerian Text i. As-
syriological Studies of the Oriental Institute of the University Chicago. Chicago 1938. (pag. 1 f)
130 Christow, Swantje: Der Lilith-Mythos in der Literatur, Shaker Verlag, Aachen, 1998. (S. 9-10)
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Im Akkadischen, einer semitischen Sprache, die stark vom Sumerischen beein-
flusst war, und in Mesopotamien und Syrien bis ins 1. Jahrhundert n. Chr.
verwendet wurde, kannte man die Dd&monen Li-lu, Lilutu, Ardat Lili oder auch
Urdu Lili, die M&nner und Frauen n&chtens heimsuchen, um sie zu verfihren und
zu toten. Sie wurden auch als Sturmdamonen bezeichnet, was sich aus der
Etymologie des Wortes Li-la oder Li-lu ableitet, dessen Bedeutung Sturm oder
Wind war. Der weibliche Damon Lilitu war unfruchtbar und tétete Neugeborene,
indem er sie mit dem Gift seiner Briste saugte. Alle Sturmdéamonen hatten ihre
Behausung in Ruinen, die auBerhalb der menschlichen Zivilisation lagen.

Im babylonischen Schrifttum zeigt sich deutlich der doppelseitige Charakter von
Lilith, der in den zwei Gottheiten Lamaschtd und Ischtar verkorpert wird. Erstere
hat es vor allem auf schwangere oder in den Wehen liegende Frauen abgesehen,
weil sie deren Neugeborene zu rauben und zu t6ten versucht. Diesen Aspekt
findet man in spateren Aufzeichnungen auch bei Lilith. Daher wurde diese lange
Zeit durch Amulette beschworen.

Lamaschtd wurde in der griechischen Mythologie in Gestalt von Lamia uber-
nommen. Diese wird einerseits als Konigin von Phrygien genannt, in einer
anderen Version erscheint sie als Konigstochter bei den Laistrygonen in Lybien.
Lamia wurde die Geliebte von Zeus und gebar ihm Kinder. Deswegen verfolgte
sie die eiferslichtige Hera und totete alle ihre Kinder aul3er der Skylla. Aus Gram
uber den Verlust ihrer Kinder verblasste Lamias Schénheit und sie begann die
Kinder anderer Mtter zu toten. Lamia wird dargestellt als Mischwesen zwischen
Schlange und Mensch, mit dem Leib einer Schlange und dem Kopf einer schénen
Frau.

Die zweite Seite der Lilith wird in der babylonischen Géttin Ischtar personifiziert:
als Manner verfiihrendes und zur Unzucht verleitendes Wesen. Ischtar galt als
Gottin der sinnlichen Liebe, der Wollust und Verfiihrung. Sie war aber auch die
Schutzpatronin der Dirnen, insbesondere der kultischen Tempeldirnen, der
Hierodulen. Ischtar wurde im ganzen Orient als Himmelsgéttin verehrt und war
auch unter den Namen Ata, Anat, Astarte oder Aschra bekannt. Sie taucht
ebenfalls im Gilgamesch Epos auf, wo sie durch ihre Schénheit und List alle
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Manner verfuhrt und danach vernichtet. Einzig und allein Gilgamesch kann ihr
widerstehen, da er ihr Rankespiel durchschaut.

Zur Verehrung der Ischtar fanden orgiastische Feierlichkeiten statt. Herodot™**
berichtet von einem Brauch in Babylon, demgemal jedes junge Médchen seine
Jungfraulichkeit an einen fremden Mann verkaufen musste. Dies wurde nicht als
Prostitution, sondern als Vollzug zu einem ,,hieros gamos* (heilige Hochzeit)
betrachtet. Das Méadchen wurde dadurch symbolisch zur Gattin Gottes geweiht.
Im Talmud wird Lilith als verfuhrerische Frau mit schlechtem Charakter darge-
stellt. Wegen ihrer ddmonischen Eigenschaften wird sie fiir gefahrlich gehalten.
Die patriarchalische Einstellung des talmudisch-rabbinischen Judentums betrach-
tete das Weibliche als etwas Bedrohliches. Die christlich-abendlandische Traditi-
on hat diesen Aspekt Gibernommen. Im Traktat Erubin 18b des Jerusalemer
Talmud ist festgehalten, dass Adam in den 130 Jahren, die er sich nach Kains
Totschlag von Eva fernhielt, Ddmonen, Geister und Lilin zeugte. Diese Lilin

132 steht: ,,Man

hatten menschliche Kérper mit Flligeln. An einer anderen Stelle
darf nicht in einem Hause allein schlafen, denn wer in einem Hause allein schléft,
wird von der Lilith tiberfallen.*

Das Testament Salomons ist ein in griechischer Sprache abgefasstes christlich-
gnostisches apokryphes Werk, das zwischen dem 3. und 4. Jahrhundert n. Chr.
entstanden und in einer christlich Uberarbeiteten Version erhalten geblieben ist.
Lilith wird darin nicht namentlich erwéhnt, aber in Gestalt eines anderen weibli-
chen Damons namens Obyzouth, der mit ihr groRe Ahnlichkeit aufweist, darge-
stellt. Sie treibt ihr Unwesen in der Nacht, indem sie Frauen im Kindsbett besucht
und deren Kinder erwirgt. Sie totet allerdings nicht aus Bosheit, sondern wurde
von Gott zu diesem Zweck erschaffen.

Im syrischen Raum wurde Lilith mit der Gestalt der Lamaschtu verschmolzen und
mit Charakterziigen von Ischtar verbunden. Durch Beschwdrungstexte versuchte
man sich vor ihrem todbringenden Einfluss zu schiitzen. Zahlreiche Beschwo-

rungstexte auf Keramikschalen des 6. oder 7. Jahrhunderts wurden in verschie-

131 Hurwitz, Siegmund: Lilith — die erste Eva. Eine Studie tiber dunkle Aspekte des Weiblichen.
Daimon Verlag AG, Zirich, 1980. (S. 41-42)

132 BT: Traktat Sabbat 151b. In: Hurwitz, Siegmund: Lilith — die erste Eva. Eine Studie iber
dunkle Aspekte des Weiblichen. Daimon Verlag AG, Zirich, 1980. (S. 67)
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densten Gegenden des Mittleren Ostens gefunden. Damals verbannte man die
D&monen in Schalen und die Beschworungsformeln dienten dazu, sie von
Ubergriffen auf Mensch und Tier, Hauser und Besitz abzuhalten. Eine der
Beschworungsformeln auf einer Nippur-Schale, die sich auf Lilith bezieht, lautet
folgendermalien:
(...) du Lilith, mannlicher Lili und weibliche Lilith, Schelanitha und
Chatiphata, ihr seid mit dem Banne belegt...Ihr sollt nicht wieder er-
scheinen, weder im Traum in der Nacht noch wéhrend des Schlummers
am Tage. Denn gesiegelt seid ihr mit dem Siegel von El Schaddai, dem
Siegel des Hauses des Josua ben Perachja und durch die sieben, die vor
ihm sind. Du, Lilith, mannlicher und weiblicher Lilith: ich beschwore
euch bei der Strenge Abrahams, dem Felsen Isaaks, bei Schaddai Ja-
kobs. YH ist sein Name, YH sein Andenken ...Ich reille aus die bosen
Wiirgerinnen und ihre bdsen Liliths. Kehrt nicht zu ihnen zurick von
heute an fiir immer. Amen.**
Im vierten Teil des Alphabets des Ben Sira, einer pseudoepigraphischen Schrift
aus dem 9. oder 10. Jahrhundert n. Chr., die 22 alphabetisch geordnete Epigram-
me enthalt, tritt Lilith das erste Mal als Adams erste Frau in Erscheinung:
Als Gott Adam erschuf, sagte er: Es ist nicht gut, dass der Mensch al-
lein sei. Daher erschuf er fiir ihn eine Gehilfin, ebenfalls aus Erde und
nannte sie Lilith. Sobald sie geschaffen war, begann sie einen Streit
und sagte: Weshalb sollte ich unten liegen? Ich bin ebenso viel (wert)
wie du, wir sind beide aus Erde geschaffen. Als aber Lilith sah, dass
sie Adam nicht (iberwéltigen konnte, sprach sie den unaussprechlichen
Gottesnamen aus und flog in die Luft.
Auf Bitte des Adam schickt Gott drei Engel, die Lilith tiberreden sollen, wieder zu
ihrem Mann zuriickzukehren. Die Namen der Engel lauten Sanvai, Sansanvai und
Semangloph. Lilith weigert sich, worauf sie ihr drohen, sie zu ertranken. Lilith
verspricht, dass sie jenen Kindern, die ein Amulett mit den Namen der Engel
tragen, nichts zuleide tun wird. Noch heute findet man in jidischen Hausern, in

denen sich eine schwangere Frau aufh&lt, Amulette mit den Namen der drei Engel.

3Montgomery, J.A: ARIT S. 154 (Schale 8) In: Hurwitz, Siegmund: Lilith — die erste Eva. Eine
Studie tber dunkle Aspekte des Weiblichen. Daimon Verlag AG, Zirich, 1980. (S. 78-79)
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In der gnostischen Literatur wird Lilith ebenfalls — wenn auch nicht direkt mit
ihrem Namen — erwahnt. Der Kirchenvater Epiphanius bezieht sich in seinem
Werk Panarion (375-377) auf die Barbelo-Gnosis und erwahnt eine ihrer
Erzahlungen, in der dem Propheten Elija eine Damonin erscheint:

Da kam, sagt man, ein weiblicher Ddmon, hielt ihn an und sagte zu

ihm: Wohin gehst du? Denn ich habe Kinder von dir und du kannst

nicht (zum Himmel) aufsteigen und deine Kinder zuruicklassen. Und

er antwortete: Wie kannst du Kinder von mir haben, habe ich doch in

Heiligkeit gelebt? Sie sagte: Ja, im Schlaf, in deinen Traumen, wur-

dest du oft entleert durch den Ausfluss deines Koérpers. Da habe ich

deinen Samen empfangen und dir Kinder geboren.**

Auch im mandaischen Schrifttum wird Lilith mehrmals erwahnt. Die mandaische
Gnosis ist eine Erlosungslehre, die deutlich synkretistische Merkmale aufweist.
Neben Elementen aus dem Zoroastrismus und dem Mithraismus enthalt sie auch
judische und christliche Zuige. Johannes der Taufer gilt als Reformator ihres
Glaubens, Jesus dagegen sehen sie als falschen Propheten an. Die mandaische
Sprache ist ein ostaramaischer Dialekt, der groRe Ahnlichkeiten mit dem Araméi-
schen des babylonischen Talmuds aufweist. Heute noch leben im Siiden des Irak
und im angrenzenden Iran an die Hundert Tausend Mandéer, die Sprache wird
jedoch nur mehr als Kultsprache verwendet.**® In der mandaischen Gnosis spielen
Damonen eine bedeutende Rolle und werden in den kanonischen Schriften
(Ginza, Qolasta, Johannesbuch der Mandé&er) erwéhnt. Lilith bezeichnet entweder
eine einzige Person, aber ist in der Mehrzahl auch der Inbegriff fir alle weiblichen
Dé&monen der Finsternis. Verschiedene Liliths, Lilith-Zariel, Lilith Azath oder
Lilith-Jilath bezeichnen die verschiedenen Wesensmerkmale dieses Ddmons. In
der Ginza wird Lilith an mehreren Stellen erwéhnt, hier sei eine davon zitiert, die
gleichzeitig eine polemische Spitze gegen das asketische Christentum formu-

liert:136

3% Rudolph, Kurt: Gnosis und Gnostizismus. Darmstadt 1975, Seite 309. In: Hurwitz, Siegmund:
Lilith — die erste Eva. Eine Studie Uber dunkle Aspekte des Weiblichen. Daimon Verlag, Zirich,
1980. (S. 83)

135 http://de.wikipedia.org/wiki/Mand%C3%Ader, Zugriff am 28.6.2009

38| idzbarski, M.: GR S. 50. In: Hurwitz, Siegmund: Lilith — die erste Eva. Eine Studie tber
dunkle Aspekte des Weiblichen. Daimon Verlag, Zirich, 1980. (S. 89)
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Sie (die Christen) verlassen ihre Hauser und werden Mdnche und
Nonnen. Sie hemmen ihren Samen voneinander, die Frauen vor den
Ménnern und die Méanner vor den Frauen. Sie hemmen ihren Samen
und ihre Nachkommenschaft von der Welt. Sie legen ihrem Munde
Fasten auf und man legt sie in Fesseln (?). Sie halten Speise und Trank
von ihrem Mund fern, halten fern weil3e (Fest-)Gewander von ihrem
Leibe. Dann gehen Liliths zu ihnen, empfangen Samen von ihnen und
werden schwanger. Davon entstehen Geister und Schrate, die Uber die
Menschenkinder herfallen.

Die mandaische Gnosis kennt ebenfalls Beschwdérungstexte, die sich auf Lilith
beziehen und wahrscheinlich aus dem 5. bis 7. Jahrhundert n. Chr. stammen. Auf
manchen mandaischen Schalen ist Lilith mit ausgestreckten Armen und gefessel-
ten H&nden dargestellt.

Auch in den Volkslegenden erfuhr der Lilith-Mythos weitreichende Verbreitung,
sodass koptische, dthiopische, armenische und syrischen Legenden bekannt sind,
die auch in westlichere Gebiete gelangten und so zur Entstehung neugriechischer,
stidslawischer und russischer Versionen des Lilith-Motivs beitrugen. In diesen
Volkslegenden begegnet ein kinderraubender und diese tétender weiblicher
Déamon einem Heiligen oder Propheten, dem es gelingt, ihrem schédlichen
Treiben Einhalt zu gebieten, indem er ihr das Geheimnis ihrer Vielzahl von
mystischen Namen entreil3t.

In der arabischen Literatur tritt Lilith unter dem Namen Karina auf. Diese Karina
ist ein weiblicher Ddmon, der auch heute noch in manchen arabischen Landern
geflrchtet ist, insbesondere in Marokko und Agypten. Karina erscheint in zwei
Auspragungen, einerseits als das Leben von Kindern bedrohender Ddmon,
andererseits als Storerin von ehelichen Beziehungen. Sie kann unschédlich
gemacht werden, indem ein Held ihr das Geheimnis ihrer vielen Namen entlockt.
Karina hat in den arabischen Texten auch die Funktion als eine Art Schattenfigur
der Frau, Karin ist ihr ménnliches Pendant. Wenn eine Frau heiratet, dann heiratet
die Karina den Karin des Mannes. Karina versucht die Frau zu verdréangen und
sich an ihre Stelle zu setzen und wenn die Frau ein Kind erwartet, schlagt sie sie
auf den Leib, um eine Fehlgeburt einzuleiten.

Im spéten Mittelalter fand der Lilith-Mythos Eingang in das mystische Schrifttum
der Juden, die Kabbala, einerseits als Kinder totender weiblicher Damon, aber
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auch als verfuhrerische Frau. Im Sohar, dem kabbalistischen Hauptwerk aus dem
14. Jahrhundert, verfasst von dem Spanier Mose Leon, das als ein Parallelwerk
zum Alten Testament gesehen wird, ist an zahlreichen Stellen Gber Lilith zu lesen.
Lilith erscheint hier als erste Frau Adams, die nach einem Streit entflieht. Im
Sohar ist der erste Mensch ein androgynes Wesen, das erst spater in méannlich und
weiblich getrennt wird. Erst die Schaffung von Eva bewegt Lilith dazu, wegzuge-

hen:

Spéter ségte Gott den Menschen entzwei und formte seine weibliche
Seite. Er brachte sie (Eva) zu ihm wie eine Braut ins Brautlager. Als
Lilith dies sah, floh sie und sie ist noch jetzt in den Stédten der See-
kiiste und versucht dort, die Menschen zu fangen.**’

Als Verfihrerin des Mannes wird Lilith an unterschiedlichen Stellen des Sohar

genannt, eine davon sei hier zitiert:

Sie (Lilith) schmickt sich mit allerlei Zierat, wie eine buhlerische
Frau. Sie steht am Anfang der Wege und Pfade, um Ménner zu ver-
fiihren. Den Toren, der sich ihr ndhert, ergreift sie, sie kisst ihn und
giel3t ihm Wein mit dem Bodensatz von Schlangengift ein. Sobald er
diesen getrunken hat, folgt er ihr nach. Wenn sie sieht, dass er vom
Wege der Wahrheit abkommt und ihr folgt, dann zieht sie alles wieder
ab, was sie fur diesen Toren zuerst angezogen hatte. Ihr Schmuck zur
Verfuhrung der Manner sind die zurechtgemachten Haare, die rot sind
wie eine Rose, ihre Wangen sind weill und rot, von ihren Ohren han-
gen Ketten aus Agypten und von ihrem Nacken hangen alle Schmuck-
stiicke aus dem Osten. Ihr Mund ist (klein) wie eine enge Tire, anmu-
tig in seinem Schmuck, ihre Zunge scharf wie ein Schwert, ihre Worte
sanft wie Ol. Ihre Lippen sind rot wie eine Rose, siift von aller SiiRe
der Welt. Sie ist purpurrot gekleidet, geschmickt mit dem ganzen
Schmuck der Welt, mit 39 Schmuckstticken. Jene Toren, die bei ihr
einkehren und diesen Wein trinken, treiben mit ihr Hurerei. Was tut
sie nachher? Sie l&sst ihn allein schlummernd auf seinem Lager, sie
aber erhebt sich in die Héhe (Himmel). Dort berichtet sie Boses tber
ihn. Dann erwirkt sie die Erlaubnis, wieder hinunter zu kommen.
Wenn der Tor aufwacht, dann meint er, er kénne sich, wie vorher, mit
ihr vergniigen. Sie aber entledigt sich ihres Schmuckes und verwan-

37 Sohar 111 19 a. In: Hurwitz, Siegmund: Lilith — die erste Eva. Eine Studie iiber dunkle Aspekte
des Weiblichen. Daimon Verlag AG, Zirich, 1980. (S. 105)
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delt sich in eine kraftvolle Gestalt. Sie steht ihm gegeniber, angetan
mit einem feurigen Kleid aus Flammen. Sie erregt Schrecken und l&sst
Kdorper und Seele erzittern. Ihre Augen sind grof3, in ihren Handen ist
ein scharfes Schwert, von dem bittere Tropfen herabfallen. Sie tétet
ihn (damit) und wirft ihn mitten in die Holle.*®

Wenn Manner ihren Verfiihrungskinsten erliegen, sind sie des Todes. Nur in
wenigen Fallen lasst sie den Mann uberleben, ndmlich dann, wenn sie von ihm
Kinder empfangen mochte. Damonen untereinander kdnnen nach jldischer
Tradition keine Kinder zeugen.

Der Sohar erzahlt ebenfalls Gber die 130 Jahre, die sich Adam von Eva trennte. Er
wanderte in die Wiste und in der Nacht erschien ihm Lilith im Traum, verfuhrte
ihn und zeugte Kinder mit ihm. Die so entstandenen Kinder werden als Plagen der
Menschheit bezeichnet.

In der kabbalistischen Tradition kommt zu den damonischen Eigenschaften der
Lilith noch eine weitere dazu: ihre Beziehung zum Bdsen in Gestalt Samaels, des
gefallenen Engels. Einst war er der First aller Elohim und galt als oberster Engel
des Herrn. Da er sich aber gegen ihn erhob, wurde er versto3en und fungiert
seitdem als Herr der Unterwelt oder der Holle. Lilith und Samael sind ein Paar,
das in Dirre und Finsternis wohnt und das Bdse schlechthin verkdrpert. Sie
stellen das Gegenpaar zu Gott und der Schechina dar, die gemeinsam fir eine
gliickliche Harmonie auf Erden sorgten und miteinander eine hieros gamos
(heilige Ehe) eingegangen sind. Nach dem Suindenfall wurde diese Harmonie
zerstort und die weibliche Seite von der Gottpersonlichkeit abgetrennt. Das hatte
zur Folge, dass Geist und Gefiihl nicht mehr im Gleichgewicht sind. Durch die
Trennung Gottes von der Schechina wurde die Kraft des ,,hurerischen Weibes®,
der Lilith gestarkt und es gelang ihr, die Stelle der Schechina einzunehmen. Erst
wenn der Messias und mit ihm die Erlésung kommen wird, kann die Schechina
wieder den ihr zustehenden Platz einnehmen. Dann wird die urspringliche
Harmonie wieder hergestellt sein.

Im Alten Testament wird Lilith nur an einer einzigen Stelle erwéhnt, ndmlich bei

Jesaja 34,14 in der ,,Ankiindigung des Gerichts iiber Edom®, in der die Vernich-

138 Sohar | 148 a/b. In: Hurwitz, Siegmund: Lilith — die erste Eva. Eine Studie tiber dunkle Aspekte
des Weiblichen. Daimon Verlag AG, Zirich, 1980. (S. 105-106)
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tung der Feinde Zions angekiindigt wird. ,,Wiistenhunde und Hyénen treffen sich
hier/ die Bocksgeister begegnen einander. Auch Lilit (das Nachtgespenst) ruht
sich dort aus/ und findet fiir sich eine Bleibe.* Hier ist Lilith zu einem farblosen
Wstengespenst ohne spezifische Eigenschaften geworden.

Die Wirkungsgeschichte der Gestalt der Lilith zeigt sich auch in deutschen
Mérchen und Legenden. Sie wird dort zur Begleiterin der Gottin Hulda, die sich
in Grimms Marchen als Frau Holle manifestiert und gilt als GroRmutter des
Teufels und Urmutter der Hexenkunst.

Auch in der Literatur spielt Lilith eine prominente Rolle. In Goethes Faust reitet
Lilith in der Walpurgisnacht gemeinsam mit anderen Hexen um den Blocksberg.
August Gottlieb Eberhard bedient sich in seiner humoristischen Erzéhlung Der
Mensch und die Erde (1830) des Lilith-Mythos. Lilith wird zu Venus, in die sich
Adam verliebt. Erst als Venus ihm eine nach ihrem Bild geschaffene Frau, Eva,
schenkt, kann er sich mit seinem Leben auf der Erde verséhnen. In George
Bernard Shaws Drama Back to Metuselah aus dem Jahr 1921 wird Lilith zur
Mutter von Adam und Eva und dadurch zur Urmutter der Menschheit.

In jlingster Zeit wurde Lilith besonders in der jidisch-feministischen Bewegung
zur Symbolfigur der Emanzipationsbewegung: als Gegenpol zu Eva, die in
patriarchalischer Tradition ein Symbol fur Mitterlichkeit, Bescheidenheit und
Unterwerfung darstellt, wahrend Lilith die Selbstandigkeit der Frau sowie
Sinnlichkeit, Leidenschaft und Sexualitat reprasentiert. Ein judischer feministi-
scher Midrasch stammt von Judith Plaskow und ist in ihrem Essayband The
Coming of Lilith (2005) enthalten. Die judische feministische Theologin Marianne
Wallach-Faller (1942-1997) schrieb in ihrem 2000 erschienenen Werk Die Frau
im Tallit einen Midraschim (ber die Schopfungserzdhlung mit dem Titel ,,Fiir eine
Versohnung mit Lilith*, der Elemente der alten Erzéhlung tiber Lilith ibernimmt,
sie aber neu interpretiert. Lilith wird als dem Mann gleichgestellte, selbstédndige,
intelligente Frau dargestellt, die sich mit Eva in geschwisterlicher Freundschaft
verbinden mdchte. Eva, verblendet durch die Verleumdungen Liliths durch Adam
und Satan, ist nicht in der Lage, sie als Schwester anzuerkennen und tragt dadurch

dazu bei, die Verwirklichung des urspriinglichen Schépfungsplans zu verhindern.
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4. DIE KAIN UND ABEL-MYTHE

Die Kain und Abel-Erzahlung gilt zu Recht als eine der bekanntesten und
aussagekraftigsten Mythen der abendlandischen Zivilisation. Aufgrund ihrer
aulerst dramatischen und symbolischen Elemente wie dem Motiv der Rivalitét
unter Briidern, dem ersten Mord, dem Exil und der Grindung der ersten Stadt
beinhaltet diese Mythe grundlegende gesellschaftliche und zwischenmenschliche
Fragen, die nie ihre Gultigkeit verlieren und seit jeher unser Interesse — sei es in
der Kunst oder der Dichtung — auf sich gezogen haben. Es gibt kaum ein anderes
biblisches Motiv, das in der Rezeptionsgeschichte so haufig behandelt wurde.
Einerseits lenkte die Rivalitit unter Geschwistern, die bis zum Mord fiihrt und
letztlich als Grund jeglicher kriegerischer Auseinandersetzungen gesehen werden
kann, das besondere Augenmerk auf sich, andererseits der Brudermord als ein
Verbrechen, das als besonders verabscheuungswirdig gilt. Die taglichen Nach-
richten in den Medien zeigen, dass die Kain und Abel-Geschichte die grausame
Realitat unseres Alltags in Form von Gewalttaten und Kriegen widerspiegelt.
Kain und Abel sind daher nicht als historische Figuren zu sehen, sondern als

Prototypen fir den Menschen tberall und zu allen Zeiten.

4.1 Die Kain und Abel-Mythe im Alten Testament

In der Kain- und Abel-Erzéhlung der Genesis als Fortsetzung der Eden-Erzahlung
geht es um die Frage, wie es den Menschen erging, nachdem Adam und Eva sich
gegen Gott aufgelehnt und von den Friichten des verbotenen Baumes gegessen
hatten. Der Text zeigt vor allem die ,,ambivalenten und abgriindigen Aspekte
menschlicher Existenz*.** Obwohl die Menschen nach dem Siindenfall Kenntnis
uber Gut und Bose erlangt hatten, wird anhand von Kain veranschaulicht, dass der

Mensch noch unreif und anféllig fur die Macht der Siinde ist. Er muss die

139 Schiile, Andreas: Die Urgeschichte. (Genesis 1-11). Theologischer Verlag Ziirich, 2009, 18.
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Umsetzung der Erkenntnis erst erlernen, indem er der Bedrohung durch die Siinde
Widerstand leistet. Der Konflikt verlagert sich in dieser Erzdhlung von einem

Konflikt zwischen Gott und Mensch auf die zwischenmenschliche Ebene:

Adam erkannte Eva, seine Frau; sie wurde schwanger und gebar Kain.
Das sagte sie: Ich habe einen Mann vom Herrn erworben. Sie gebar
ein zweites Mal, namlich Abel, seinen Bruder. Abel wurde Schafhirt
und Kain Ackerbauer.

Nach einiger Zeit brachte Kain dem Herrn ein Opfer von den Friichten
des Feldes dar; auch Abel brachte eines dar von den Erstlingen seiner
Herde und von ihrem Fett. Der Herr schaute auf Abel und sein Opfer,
aber auf Kain und sein Opfer schaute er nicht. Da tberlief es Kain
ganz heifd und sein Blick senkte sich. Der Herr sprach zu Kain: Wa-
rum tberlduft es dich heifd und warum senkt sich dein Blick?

Nicht wahr, wenn du recht tust, darfst du aufblicken; wenn du nicht
recht tust, lauert an der Tir die Sinde als Damon. Auf dich hat er es
abgesehen, doch du werde Herr Gber ihn!

Hierauf sagte Kain zu seinem Bruder Abel: Gehen wir aufs Feld! Als
sie auf dem Felde waren, griff Kain seinen Bruder Abel an und er-
schlug ihn. Da sprach der Herr zu Kain: Wo ist dein Bruder Abel? Er
entgegnete: Ich weil} es nicht. Bin ich der Hiter meines Bruders? Der
Herr sprach: Was hast du getan? Das Blut deines Bruders schreit zu
mir vom Ackerboden. So bist du verflucht, verbannt vom Ackerboden,
der seinen Mund aufgesperrt hat, um aus deiner Hand das Blut deines
Bruders aufzunehmen. Wenn du den Ackerboden bestellst, wird er dir
keinen Ertrag mehr bringen. Rastlos und ruhelos wirst du auf der Erde
sein. Kain antwortete dem Herrn: Zu groR ist meine Schuld, als dass
ich sie tragen kdnnte. Du hast mich heute vom Ackerland verjagt und
ich muss mich vor deinem Angesicht verbergen; rastlos und ruhelos
werde ich auf der Erde sein und wer mich findet, wird mich erschla-
gen. Der Herr aber sprach zu ihm: Darum soll jeder, der Kain er-
schlagt, siebenfacher Rache verfallen. Darauf machte der Herr dem
Kain ein Zeichen, damit ihn keiner erschlage, der ihn finde. Dann ging
Kain vom Herrn weg und liel? sich im Land Nod nieder, dstlich von
Eden.* (Gen 4,1-16)

Die Erzahlung von Kain und Abel bildet einen Teil der Darstellung der Urge-

schichte, die keinen Anspruch auf historische Korrektheit tiber die VVor- und

10 Einheitsiibersetzung der Heiligen Schrift, Katholische Bibelanstalt Stuttgart, 1980.
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Frihgeschichte der Menschheit stellt, deren Bedeutung jedoch in den Aussagen
liegt, die Uber das Wesen des Menschen und die Grundordnung der Welt gemacht
werden.

Nach der Vertreibung aus dem Garten Eden wird Kain geboren und Evas Aus-
spruch lautet, dass sie ihn mit Hilfe des Herrn erworben habe. Die etymologische
Herkunft des Namens Kain leitet sich von dem &hnlich klingenden hebrdischen
Verb ,,ganah“ her, das die Bedeutung ,,erwerben‘ hat. Die Bedeutung des Wortes
ist jedoch umstritten, da aus dem Text nicht eindeutig zu bestimmen ist, um
welchen Mann es sich handelt, den Eva mit Gott erwirbt. Es kdnnte sich einerseits
um einen Rickverweis auf die Erschaffung von Mann und Frau handeln, aber
auch um Kain. Die zweite Auslegung impliziert jedoch nicht, dass Kain durch
gottliche Zeugung entstanden ist, sondern konnte auf die altorientalische Vorstel-
lung der Gotter als Geburtshelfer zurtickgehen.

Der Name des zweitgeborenen Sohnes Abel — hebraisch ,,hcebeel* — bedeutet etwa
»(Wind-)Hauch* und wurde im Hebréischen zur Bezeichnung von Dingen
verwendet, die keinen Bestand haben. Eine Tatsache, die die Erzéhlung in ihrem
weiteren Verlauf verifiziert.

Der Konflikt des Briiderpaares ist nicht nur als psychologisches Problem im Sinne
eines Geschwisterstreits zu interpretieren, sondern muss parabolisch auf die
Grundbedingungen menschlichen Daseins ausgelegt werden. Dem Erzéhler geht
es vielmehr darum, aufzuzeigen, welche Folgen sich durch den Stindenfall des
ersten Menschenpaares ergeben. Er beschreibt, wie sich diese Linie weiter
fortsetzt von der Luge bis zur Entstehung von Bosheit und Zweifel an der
Schopfung Gottes. Aus der Selbstiiberhéhung des Menschen, die darin besteht,
wie Gott sein zu wollen, entwickelt sich als Auswirkung der Ursiinde die Gewalt-
bereitschaft als Mittel zur Selbstbehauptung.

Die Austibung unterschiedlicher Berufe und die damit verbundene unterschiedli-
che Lebenssituation der beiden Briider birgt bereits Konfliktpotential in sich. Kain
als Ackermann beschéftigt sich mit der Urbarmachung seines Lebensraumes und
reprasentiert eine bereits sesshaft gewordene Bevolkerungsgruppe, Abel fuhrt ein
Nomadenleben als Wanderhirte, wobei der biblische Text diese Differenz

zwischen den Brudern nicht problematisiert. Erst im Verlauf der Opferszene

125



entsteht der Konflikt zwischen den Brudern. Beide Briider opfern dem Herrn,
Kain von den Friichten des Feldes und Abel von den Erstlingen seiner Herde. Nur
Abels Opfer findet Gottes Wohlgefallen. Der Bibeltext zeichnet sich durch
aullerste Knappheit aus, sodass nicht klar hervorgeht, ob die Briider durch ihr
Opfer um die Gunst Gottes konkurrieren oder woran Kain erkennt, dass sein
Opfer nicht angenommen wird. Es wird nur gesagt, dass Gott auf das eine Opfer
schaute, auf das andere nicht. Diese Leerstellen in der Erzahlung eréffnen daher
ein breites Feld an Interpretationsmdglichkeiten. Als Grund fur die Zurtickwei-
sung von Kains Opfer durch den Herrn wurde oft angefihrt, dass es sich um kein
tierisches Opfer handelte und daher dem Opfer seines Bruders nicht gleichwertig
war. Sowohl der Aspekt der Konkurrenz bei der Opferhandlung als auch die
Bevorzugung von tierischen Opfern vonseiten Gottes erwiesen sich als unhaltbar.
An keiner anderen Stelle der Bibel wird erwihnt, dass ,,Opfer auf einem Konkur-
renzprinzip'**« basieren. Auch die Annahme, dass ein tierisches Opfer als von
Gott qualitativ hoher stehend bewertet wurde, erscheint nicht plausibel. Bibelexe-
geten verweisen stattdessen darauf, dass es dem Erzahler nicht um eine Begriin-
dung gegangen ist, warum Gott das eine Opfer dem anderen vorzieht. Gottes
arbitréres Verhalten bei der Opferung wird im Text nicht kommentiert. Er
beschreibt in knappem Stil eine Situation, in der sich Kain gegentber seinem
Bruder zurlickgesetzt fuhlt.

Die Bibelexegese stitzt sich jedoch oft auf das Motiv der Bevorzugung des
jungeren Bruders vor dem alteren, weil dieses in mehreren biblischen Erzéhlun-
gen auftaucht: bei Isaak und Ismael, Jakob und Esau sowie bei Joseph und seinen
Bridern.

Mehr ins Detail geht die Erzahlung tber die Reaktion Kains nach der Zuriickwei-
sung des Opfers. Der unterdriickte Zorn Kains wird in Form einer physischen
Reaktion, die sich in einer heillen Korperaufwallung und seines gesenkten Blickes
aulert, beschrieben. Als Gott Kains Erregung bemerkt, stellt er ihm die Frage
nach dem Grund seines Zorns, um ihm die Unangemessenheit seiner Reaktion
vor Augen zu fuhren. Obwohl Kains emotionelles Verhalten infolge seines nicht

angenommenen Opfers verstandlich ist, gibt der Text zu verstehen, dass der

141 Schiile, Andreas: Die Urgeschichte (Genesis 1-11). Theologischer Verlag Ziirich, 2009, (S. 89)
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Mensch auch im Fall des Geftihls einer groben Zuriicksetzung seine aufrechte
Haltung nicht verlieren darf, denn der Verlust von Selbstkontrolle 6ffnet der
Siinde Tir und Tor. Hier weist der Text Parallelen zum stoischen Denken auf, das
auf dem Grundsatz fuft, dass der Mensch auch schwierige Lebenssituationen zu
bewaltigen lernen muss. Gott warnt Kain vor dem Dadmon der Siinde und ruft ihn
auf, diesen zu Uberwinden. Die Sunde wird als personifizierte Macht dargestellt,
die darauf lauert, den Menschen unter ihre Kontrolle zu bringen. Kain hért nicht
auf den Rat des Herrn. Obwohl er iber das Wissen und die Mdglichkeit verflgt,
dem fatalen Gang der Dinge Einhalt zu gebieten, unterliegt er seinem Zorn und
damit der Stinde und erschlégt seinen Bruder. Als Gott ihn nach seiner Tat zur
Rede stellt und nach dem Verbleib von Abel fragt, versucht Kain sich aus der
Verantwortung zu stehlen, indem er antwortet, dass er nicht der Huter seines
Bruders sei.

Gott macht Kain dann die Folgen deutlich, die seine Tat nach sich ziehen wird.
Die Gottesrede gestaltet sich an dieser Stelle ambivalent, da einerseits Gott als
Richter auftritt, andererseits der Ackerboden als selbstandig handelnde Instanz
erscheint, die Kain keinen Ertrag mehr bringen wird. Das Blut von Abel, das nach
alten Vorstellungen der Sitz des Lebens war, schreit zum Herrn, dass Vergeltung
getibt werde, denn die Ackererde kann Gewalt und Blutvergiel3en nicht ertragen.
Der Text vermittelt, dass der Welt ein Vergeltungsprinzip inharent ist, aber es
wird nicht ndher bestimmt, ob und in welcher Form Gott daftr verantwortlich ist.
Nach der Vertreibung Kains vom Ackerboden beklagt er sich, dass seine
Schuld/Strafe zu grol? sei, dass er sie tragen konne. Da der hebréische Begriff
sowohl Strafe als auch Schuld bedeuten kann, ergeben sich unterschiedliche
Deutungen. Eine Ubersetzung mit dem Wort Schuld vermittelt, dass Kain sich der
Tragweite seines Handelns bewusst ist. Wird jedoch mit dem Wort Strafe
Ubersetzt, folgt daraus, dass Kain die Strafe im Verhaltnis zu seiner Tat fr
unangemessen befindet. Andreas Schile pladiert fur die zweite Moéglichkeit. Er
begriindet dies damit, dass Kain im weiteren Dialog nicht mehr Uber seine Tat
spricht, sondern ausschlieBlich dariiber, was ihn an Strafe erwartet.*? Gott ist

barmherzig und erhort Kains Klage. Er wird zwar vom Ackerboden verwiesen,

2 Schiile, Andreas: Die Urgeschichte. (Genesis 1-11), Theologischer Verlag Ziirich, 2009, 96.
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doch versieht ihn Gott mit einem Zeichen, das ihm Schutz vor méglichen
VergeltungsmaRRnahmen anderer verleiht. Derjenige, der sich an ihm vergehen
sollte, wird mit siebenfacher Strafe bedroht. Dieses Zeichen ist nicht als Erken-
nungszeichen zu sehen, sondern vermittelt gleichnishaft, dass Kain weiterhin
unter dem Schutz des Herrn steht, dass er sich von den Suindern nicht abwendet,
sondern diesen einen Weg zur Umkehr offenhélt. Das Kainsmal ist daher kein
Zeichen der Schande, sondern des Schutzes. Wie dieses Zeichen ausgesehen
haben mag, dartiber gibt der Text keine Auskuntft.
Kain gerét in Verbannung und muss fern vom Angesicht Gottes leben. Er begibt
sich nach Osten in das Land Nod, unter dem parabolisch das Land der Heimatlo-
sigkeit und Ruhelosigkeit zu verstehen ist, weg von Eden, dem Land, das die
Gemeinschaft mit Gott reprasentiert.
Andreas Schiile schreibt: ,,Am Ende der Kain-und-Abel-Geschichte steht die
Lehre, dass derjenige, der Blut vergiel3t, vom lebensspendenden Ackerboden
vertrieben wird und fern vom Angesicht Gott leben muss; Gen 4 etabliert einen
Tun-Ergehen-Zusammenhang, der Ordnung und Gerechtigkeit garantiert.«**?
Im Folgenden wird in Genesis 4,17-24 (iber den Kainiten-Stammbaum berichtet:
Kain erkannte seine Frau; sie wurde schwanger und gebar Henoch.
Kain wurde Grinder einer Stadt und benannte sie nach seinem Sohn

Henoch. Dem Henoch wurde Irad geboren; Irad zeugte Mehujaél,
Mehujaél zeugte Metuschaél und Metuschaél zeugte Lamech.

Lamech nahm sich zwei Frauen; die eine hiell Ada, die andere Zilla.
Ada gebar Jabal; er wurde der Stammvater derer, die in Zelten und
beim Vieh wohnen. Sein Bruder hiel Jubal; er wurde der Stammvater
aller Zither- und Fl6tenspieler. Auch Zilla gebar, und zwar Tubal-
Kajin, der die Gerate aller Erz- und Eisenhandwerker schmiedete. Die
Schwester Tubal-Kajins war Naama.

Lamech sagte zu seinen Frauen:

Ada und Zilla, hort auf meine Stimme, ihr Frauen Lamechs, lauscht
meiner Rede! Ja, einen Mann erschlage ich flir eine Wunde und einen
Knaben fir eine Strieme. Wird Kain siebenfach gerdcht, dann
Lamech siebenundsiebzigfach.

143 Ebda: S. 17
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Die oben zitierte Genealogie ist als Fortsetzung der Kain-Erz&hlung zu verstehen.
Der Text weist auch hier Leerstellen auf, da nichts tiber Kains Wanderung nach
Nod oder Uber seine Vermahlung erzahlt wird. Er setzt abrupt mit der Schwange-
rung seiner Frau ein, deren Name nicht genannt wird. Kain fungiert in dieser
Genealogie als Stammvater einer Linie der vorsintflutlichen Menschheit. Von
Seth, dem dritten Sohn von Adam und Eva stammt die zweite Linie ab. Kains
Linie ist die der Gewalt, die durch die Sintflut ausstirbt, wahrend Seths Linie
Noah als Sinnbild eines Gerechten hervorbringt, der mit seiner Familie die
Sintflut uberlebt und damit zum Stammvater der neuen Menschheit wird.

Die Kainiten als Nachkommen des ersten Moérders und deren Ausbreitung werden
flr die Zunahme der Gewalt in der Welt verantwortlich gemacht. Deutlich wird
dies in der Erzéhlung in der Person des Lamech, der nicht nur siebenfach wie
Kain, sondern siebenundsiebzigfache Rache fir sich fordert.

In der historisch-kritischen Bibelwissenschaft wurde Kain auch als Stammvater
der Keniter angesehen, einem Stamm, der den Israeliten feindlich gesinnt war.
Der Stamm wird in Numeri, dem vierten Buch Mose, im Zusammenhang mit dem
Seher Bileam erwéhnt, der im Auftrag des Moabiterkdnigs die Israeliten verflu-

chen soll:

Dann sah Bileam die Keniter, er begann mit seinem Orakelspruch und
sagte:

Dein Wohnsitz, Kain, ist sicher und fest, dein Nest ist auf Felsen ge-

baut;

doch es wird hinweggefegt werden. Nicht mehr lange, dann fiihrt
Assur dich weg. (Num-24,21)

Manche Bibelkommentatoren weisen darauf hin, dass die Kain und Abel-
Erz&hlung als Legende angelegt gewesen sein kdnnte, die den Stamm der Keniter
in ein negatives Licht riicken wollte.

Das Geschlecht Kains hat jedoch auch eine andere Funktion. Es wird in der
Genesis als zivilisationsbildend dargestellt. Kain erbaut die erste Stadt, seine
Nachfahren begriinden die nomadische und beduinische Kultur und erweisen sich
als Erfinder der Metallverarbeitung und von Musikinstrumenten. Diese Errungen-

schaften kdnnen im Kontext einer zivilisatorischen Weiterentwicklung der
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Menschheit gesehen werden, die sich in einer fortgeschrittenen landwirtschaftli-
chen Produktion und der Herstellung von Waffen manifestierte. Mit der Entste-
hung der GroRreiche Agypten, Babylon und Assur entstanden stehende Heere und
eine besser entwickelte Kriegstechnik, die sich auch in Israel gegen Ende des 9.
Jahrhunderts v. Chr. durchsetzte.

Kains Nachkomme Tubal-Kajin als Stammvater der Kupfer- und Eisenschmiede
wird auch als der Urvater der Waffenproduktion gesehen. Dadurch liegt die
Annahme nahe, dass die Kainiten als Tréager einer Zivilisationsentwicklung
gesehen wurden, die zur Ausbreitung von Gewalt und BlutvergieRen beitrugen.
Die Erz&hlung von Kains Stammbaum wurde daher von manchen Bibelexegeten
im Licht einer Zivilisationskritik gesehen. Andreas Schiile warnt jedoch vor einer
wertenden Auslegung des Textes und weist darauf hin, dass es dem Text primar
um eine Erklarung und Beschreibung geht, warum die Dinge so geworden sind,
wie sie sich dem heutigen Menschen darstellen.**

4.2  Die Kain und Abel-Mythe in judischen Sagen und religiosen
Schriften

Rund um die Kain und Abel-Erzahlung ranken sich vielerlei Sagen und Ausle-
gungen, deren Anliegen darin besteht, den ersten wirklichen Stuindenfall des
Menschen, den Totschlag Kains an seinem Bruder Abel zu deuten und zu
verstehen, aber auch Leerstellen im Text der Heiligen Schrift aufzuftllen.

In einer der jidischen Sagen, die Micha Josef Bin Gorion'*® (1865-1921) gesam-
melt hat, wird erzahlt, dass Kain nicht der Sohn Adams, sondern der Sohn des

bdsen Engels Semaels gewesen sein soll:

144 schiile, Andreas: Die Urgeschichte (Genesis 1-11). Theologischer Verlag Zirich, 2009. (S.
103)

%5 Micha Josef Bin Gorion war hebraischer Schriftsteller und Sammler von judischen Sagen, die
1913-1927 veroffentlicht wurden. http://de.wikipedia.org/wiki/Micha_Josef Berdyczewski,
Zugriff am 29.12.2007
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Semael, der bose Engel, der Schlange Reiter, ging zu Eva ein, und sie
ward schwanger und gebar Kain. Sie blickte in sein Angesicht, und
siehe, es glich nicht den Irdischen, sondern den Himmlischen; sie sah
ihn an und sprach: Ich habe einen Mann gewonnen mit dem Boten des
Herrn. Alsdann erkannte Adam sein Weib und sie gebar von Adam
den Abel 1
Dass Adam gemal3 dieser Sage nicht der Vater von Kain sein soll, hat wahrschein-
lich seine Ursache in Unstimmigkeiten, die in der Genesis selbst angelegt sind. In
der auf den Kainiten-Stammbaum folgenden Genealogie Adams (Gen 5) wird nur
Seth als einziger Sohn des ersten Menschenpaares namentlich erwéhnt. Mogli-
cherweise &ulerte sich durch die Interpretation der Sage die Auflehnung der
Volksseele, die das Bose nicht von Adam, dem ersten von Gott geschaffenen
Menschen herleiten wollte und ihn daher als Sohn Semaels bezeichnete.
Kain soll aber auch der Stammvater der Keniter sein, eines Volksstammes, der mit
den Midianitern verwandt war und im Suden Pal&stinas wohnte. Zu ihnen floh
Mose, nachdem er den Agypter erschlagen hatte. Dort, am Fufe des Berges
Horeb, erschien Mose ein Bote Gottes im brennenden Dornbusch, und er erhielt
den Auftrag, sein Volk aus Agypten zu fiihren.
Die Frage nach den Geschwistern von Kain und Abel wurde ebenfalls zu einem
Thema, um das sich verschiedenste Mythen bildeten. In der oben genannten Sage
wird auch von Zwillingsschwestern Kain und Abels berichtet, die spater ihre
Frauen wurden:
Mit Kain zugleich ward auch seine Zwillingsschwester geboren, und
auch mit Abel zugleich kam seine Zwillingsschwester zur Welt, und
diese wurden hernach ihre Weiber. Es steht doch aber geschrieben:
»Wenn jemand seine Schwester nimmt, seines Vaters Tochter oder sei-
ner Mutter Tochter, und ihre Bl6l3e aufdeckt, das ist Blutschande; die
sollen ausgerottet werden vor den Leuten ihres Volkes.* Aus dieser Ge-

schichte kannst du aber entnehmen, dass es keine anderen Menschen-

tochter dazumal gab, die sich Kain und Abel hdtten nehmen kdnnen; da-

rum wurde es ihnen erlaubt.**’

148 Bin Gorion, Micha Josef: Die Sagen der Juden. 16. Der Brudermord, Insel Verlag, Frankfurt
am Main, 1962. (S. 95)
17 Epda: (S. 95)
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Die Zwillingsschwestern von Kain und Abels bleiben in religidsen Texten
entweder unbenannt oder scheinen unter unterschiedlichen Namen auf. Wéhrend
die rabbinische Haggada, die einen Bestandteil des rabbinischen und mittelalter-
lichen judischen Schrifttums bildet, keine Namen erwahnt, wurden die Schwes-
tern des Brlderpaares in spateren judischen Schriften des Mittelalters namentlich
genannt. In der Chronik des Jerachmeel wie auch in den Revelationes bei Pseudo-
Methodius (7. Jh. n. Chr.) heif3t Kains Zwillingsschwester Kelmana und die von
Abel Deborah.
Eine judische Sage Uber den Brudermord spricht sogar von zwei Zwillingsschwes-
tern des Abel:

Drei Wunder sind an dem einen Tage geschehen; an dem einen Tag sind

Adam und Eva erschaffen worden, an dem einen Tag taten sie sich zu-

sammen, an dem einen Tag brachten sie ein Geschlecht hervor. Zweie

hatten das Lager bestiegen, und sieben verlieRen es: Kain mit seiner

Zwillingsschwester und Abel mit seinen zwei Zwillingsschwestern aus
dem Mutterleibe.'*®

In Genesis 4,3-9 erschlug Kain seinen Bruder Abel, weil Gott das Opfer seines
Bruders angenommen hatte, seines aber nicht. In der oben erwahnten Sage wird
jedoch noch ein anderer Grund mit erotischem Motiv genannt:

Da entbrannten Hass und Neid in Kains Seele dafiir, dass sein Opfer

nicht angenommen worden war, doch nicht allein das war es, sondern

die Zwillingsschwester Abels war schoner als die Kains. Kain sprach

bei sich: Ich werde meinen Bruder totschlagen, und sein Weib wird

mein werden. Als sie danach allein im Feld waren, nahm Kain einen
Stein, schleuderte ihn gegen Abels Stirn und erschlug seinen Bruder.'*®

Im Gegensatz dazu ist in den christlich-muslimischen Legenden nicht Abels,
sondern Kains Zwillingsschwester die schonere. So berichtet die christliche
Syrische Schatzhohle, eine Sammlung von Schriften der friihen syrischen Kirche,
folgendermal3en:

In Kain aber, den hartherzigen, fuhr der Satan: und er erschien ihm bei

der Nacht und sagte zu ihm: ,,Deinen Bruder Abel lieben Adam und Eva
mehr als dich, und weil sie ihn lieb haben, wollen sie ihn mit deiner

148 Ebda: (S. 96)
9 Epda: (S. 96)
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schonen Schwester verheiraten, und dir, weil sie dich hassen, wollen sie
seine hassliche Schwester zum Weibe geben. Und siehe, ich rate dir,
sobald sie dir das antun, so tote deinen Bruder, dann wird sie dir blei-
ben, seine Schwester aber wird verworfen sein.“ Und der Satan ging
weg von ihm, aber das Bdse blieb in seinem Herzen zurlick, und er
suchte seinen Bruder oftmals zu toten.
Der persisch-islamische Historiker Tabari (839-922 n. Chr.) sowie Ibn-el-Atir
(1160-1233 n. Chr.) gestalteten die Sage in dem Sinne, dass es Adams Wunsch
war, dass jeder seiner Séhne die Zwillingsschwester seines Bruders ehelichen
sollte und nicht die eigene. Da seine eigene Schwester aber schoner war, wollte
Kain diese zur Frau. Laut jidischer Haggada war Abel verheiratet, wéhrend
christliche Quellen behaupten, dass Abel unberiihrt und unverheiratet starb. So
berichtet der Kirchenlehrer Augustinus von Hippo (354-430 n. Chr.) in De
civitate Dei von einer christlichen Sekte, die sich Abeloni (nach Abel) nannten.
Bei ihnen war sexuelle Enthaltsamkeit tiblich, obwohl sie gemal den Bestimmun-
gen ihres Ordens nicht ohne Frauen leben durften. Die Abeloni glaubten, dass
Abel verheiratet war, aber in einer keuschen Ehe lebte.
Im Buch der Jubil&en, einer im 2. Jahrhundert in Phariséerkreisen entstandenen
Schrift, die sich in der Orientalisch-Orthodoxen Kirche groRer Wertschétzung
erfreut, heiratet Kain seine jlingere Schwester mit Namen Awan, mit der er seinen
Sohn Henoch zeugt.
Die judische Sage ,,Der Brudermord* legt dem Brudermord ein weiteres Motiv
zugrunde: sie berichtet, dass Kain und Abel sich die Welt aufteilen wollten. Da
sie sich nicht einig werden konnten, erschlug Kain seinen Bruder, nachdem ihn
dieser, weil er der Starkere war, verschont hatte.**°
Auch Moses beging einen Totschlag, wie in Exodus 2, 11 zu lesen ist:
Die Jahre vergingen und Mose wuchs heran. Eines Tages ging er zu
seinen Bridern hinaus und schaute ihnen bei der Fronarbeit zu. Da sah
er, wie ein Agypter einen Hebrder schlug, einen seiner Stammesbri-

der. Mose sah sich nach allen Seiten um, und als er sah, dass sonst
niemand da war, erschlug er den Agypter und verscharrte ihn im Sand.

130 Ehda: (S. 96)
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Da der Pharao ihn wegen dieses Totschlags toten wollte, fliichtete Moses nach
Midian und heiratet dort Zippora. Obwohl auch Moses aus zorniger Auflehnung
gegen die Ungerechtigkeit eines Agypters einen Mord begeht, fallt das Urteil
Gottes vollig unterschiedlich aus. Kain wird von seinem Acker vertrieben, Moses
wird der erste Prophet, Gesetzgeber und Religionsstifter des jlidischen und spéter
des christlichen Glaubens. Er erhilt von Gott folgenden Auftrag: ,,Und jetzt geh!
Ich sende dich zum Pharao. Fiihre mein Volk, die Israeliten, aus Agypten heraus!*
(Ex 3, 10)
Nach dem Totschlag an seinem Bruder und seiner Verweisung vom Ackerboden
erhalt Kain von Gott ein Zeichen, das ihn schiitzen soll. Die Genesis gibt keine
Anhaltspunkte, wie dieses Zeichen ausgesehen haben mag. In jidischen Sagen
wird dieses Zeichen unterschiedlich beschrieben. Eine Sage spricht von einem
Horn, das Gott auf der Stirne Kains wachsen lie3, eine andere von einem der 22
hebraischen Schriftzeichen, durch das er am Arm gekennzeichnet wurde. Wieder
eine andere Sage geht von einer Art Tatowierung aus. Fur die Annahme eines
Horns sprechen zwei Tatsachen: Mose, der ebenfalls einen Menschen getétet hat,
wird oft mit Hornern dargestellt, auRerdem sollen die Hebréer auf Altaren, die mit
Hornern versehen waren, geopfert haben. Wenn ein Totschléger die Horner des
Opferaltars ergriff und sich daran festhielt, durfte er nicht getttet werden.
Kain fllichtete nach dem Totschlag an seinem Bruder Abel in das Land Nod,
oOstlich von Eden (Gen. 4, 16). Die jiidische Sage mit dem Titel ,,Unstet und
fliichtig* erzéhlt:

Nunmehr ging Kain von dem Angesicht des Herrn und wohnte im Lan-

de Nod gegen Morgen von Eden. Und so fliichteten sich auch nachher

alle, welche Menschen unversehens totgeschlagen hatten, in die Frei-
stadte, die im Osten des Landes Israel lagen.™

Bezuglich der Nachkommenschaft von Kain herrscht Uneinigkeit. Im Alten
Testament wird die Nachfolge Kains bis ins siebte Glied aufgezéhlt. Ephrdm der
Syrer (306-373 n. Chr.) hingegen berichtet in seinen Bibelkommentaren, dass sich
die Strafe Gottes bei Lamechs Generation in Form einer Unterbrechung der
Geschlechtsfolge einstellte. Ihm wurden nur weibliche Nachkommen geboren und

131 Ehda: (S. 99)
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er musste daher seine beiden Frauen Ada und Zilla trésten. Seine drei in der
Genesis erwéhnten S6hne Jabal, Jubal und Tubal-Kajin werden hier in Abrede
gestellt.
Im siebten Glied der Nachkommen Kains werden die Berufe der S6hne Lamechs
erwéhnt, die spater hohe kulturgeschichtliche Bedeutung erlangten. Lamech selbst
war Jager, sein erster Sohn Jabal wurde Viehzuchter, Jubal wurde der Stammvater
aller Zither- und Fl6tenspieler, wahrend Tubal-Kajin die Schmiedekunst erfand.
Lamechs zweite Frau Zilla soll der Sage nach aufgrund eines Trankes, der ihre
Schodnheit bewahren sollte, lange unfruchtbar gewesen sein. Erst im fortgeschrit-
tenen Alter gebar sie ihren Sohn Tubal-Kajin und die Tochter Naama.
Naama wird in der jldischen Sage ,,Lamech* als Tochter des Adam ausgegeben:

HundertdreiRig Jahre pflegte Adam den Umgang mit weiblichen Geis-

tern, bis Naama geboren wurde. Wegen ihrer groen Schonheit irrten

ihr nach die zwei Engel Aza und Azael, und sie gebar von ihnen. Von

ihr sind dann hergekommen alle bésen Geister und Ddmonen, die in

der Nacht in der Welt umherschweifen. Wo sie nur einen Menschen

allein schlafend vorfinden, legen sie sich zu ihm; diese geschieht aber

nur bei abnehmenden Mond.™
Uber den Tod Kains wird im Alten Testament nichts erwahnt, die eben erwahnte
judische Sage iiber ,,Lamech* lasst Kain durch die Hand seines Nachkommens
Lamech sterben. Er wird dort als siebenter seines Geschlechts beschrieben,
wahrend er in der Genesis in Kains Stammbaum als sechster, in Adams Stamm-
baum als achter aufscheint:

Lamech, seines Sohnes Sohn, war der siebente seines Geschlechts und

war erblindet; wenn er hinausging, das Wild zu jagen, pflegte ihn sein

Sohn an der Hand zu fiihren; sah dann der Knabe ein Tier nahen, so

sagte er's Lamech. Also sprach auch diesmal Tubal-Kain. Es ist wie

ein Tier, was ich da kommen sehe. Da spannte Lamech seinen Bogen

gegen Kain und traf ihn mit dem Pfeil. Der Knabe sah den Erschlage-

nen, und siehe, ein Horn hatte er inmitten der Stirne. Da sagte er's sei-

nem Vater. Lamech aber rief aus: Wehe mir, meiner Vter Vater ist

dies. Und er schlug vor Reue die Hande aneinander; doch der Kopf

des Knaben geriet zwischen die Hande und wurde zerdriickt. So blie-
ben die drei an einer Stelle: der tote Kain, der tote Knabe und als drit-

152 Epda: (S. 109)
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ter der blinde Lamech. In dieser Stunde tat die Erde ihr Maul auf und
verschlang vier Geschlechter Kains.'*®

Das Kainszeichen wird hier in Form eines Horns dargestellt und die in der
Genesis enigmatische Erzéhlung tiber Lamech dahingehend interpretiert, dass
Lamech unfreiwillig zum Mérder seines Vorfahren Kain und auch seines eigenen

Sohnes wird.

4.3 Rezeption der Kain und Abel-Mythe in der Literatur

Die ersten bekannten Texte, die sich mit der Kain und Abel-Erzahlung auseinan-
dersetzten,™* sind die Wiener Genesis (wahrscheinlich 6. Jh. n. Chr.), die
Altsachsische Genesis (etwa 840) und das Anegenge (1173). In allen drei Werken
wird Kain als starrkopfiger, heuchlerischer Mensch beschrieben.

Die Historia scholastica des franzdsischen Theologen Petrus Comestor, die
1172/73 erschien und als eine Art biblisches Lehrbuch der Weltgeschichte die
Anfange der Schopfung bis hin zu den Ereignissen der Apostelgeschichte
zusammenfasst, tbte einen wesentlichen Einfluss auf die im spateren Mittelalter
entstehenden epischen und dramatischen Bearbeitungen dieses Stoffes aus.
Lutwin schrieb im 13. Jahrhundert ein Gedicht mit dem Titel Adam und Eva, in
dem Kain vom Teufel zum Brudermord angestiftet wird. In geistlichen Prozessi-
onsspielen wie im Freiburger Fronleichnamsspiel (1599) und im Luzerner
Osterspiel (1571) wurde vor allem eine préfigurative Wirkung beabsichtigt.
Deutschsprachige Darstellungen des Stoffes in den Prozessionsspielen orientierten
sich ausschliel3lich an der Genesis.

Englische und franzdsische Mysterienspiele weisen dagegen eine realistischere
Gestaltung wie auch eine Ausweitung des Stoffes auf. So treten zum Beispiel in
Mystere du Vieil Testament und in der Angelsachsischen Genesis aus dem 15.
Jahrhundert auch die Schwestern und zugleich Frauen von Kain und Abel auf und

zeigen das Weiterwirken dieser Bluttat bis zur T6tung Kains und bis zur Sintflut.

153 Ebda: (S. 109 ff.)
% Frenzel, Elisabeth: Stoffe der Weltliteratur. Alfred Kroner Verlag Stuttgart, 2005. (S. 429 ff.)
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Im 16. Jahrhundert entstanden realistisch-moralische Werke, die unter der
Wirkung des Einflusses von Martin Luther (1483-1546) Kain als Menschen mit
zu wenig Gottesglauben oder auch als Zweifler darstellen, wie in Ein schén
lieblich Spiel von dem herrlichen Ursprung, betriibten Fall ... und ewiger Freudt
des Menschen (1538) von Valten Voith oder in Adamus (1552) des niederlandi-
schen Humanisten Macropedius.

Die ungleichen Kinder Evas wurden in einigen Dramen auch als Ausloser
gesellschaftspolitischer Veranderungen wie der Entstehung der Sténde verstanden,
wie in der Tragedia von Verordnung der Stende ... (1539) von Heinrich Knaust
oder in Comedi Die ungleichen Kinder Eva (1533) von Hans Sachs.

Im Zeitalter des Barock ab Beginn des 17. Jahrhunderts drtickten sich die
Gegensétze der beiden unterschiedlichen Bruder in einer Tyrann-Martyrer-
Relation aus. Beispiele dafir sind die Dramen La creacion del mundo (1618) des
Spaniers Lope da Vega und Von Cain dem Brudermdrder (1652) von M. Johansen
oder Erster Martyrer Abel (1676) von C. Ch. Dedekind.

Im 18. Jahrhundert wurde der Stoff aus seiner Dogmatisierung gelést und
stattdessen als rein menschliches Problem behandelt. Die in der Nachfolge
Klopstocks entstandenen Patriarchaden stilisieren Kain als Menschen, der sich
durch den Mord um die Moglichkeit seiner VVollendung gebracht hat. In Klops-
tocks Trauerspiel Der Tod Adams (1757) wird Kain mehr als unglicklicher, denn
als ein schlechter Mensch charakterisiert wie auch im Roman Der Tod Abels
(1758) von Salomon Gessner.

Der Sturm und Drang zeigt groRes Interesse an den seelischen Konflikten des
Brudermorders Kain. In Vittorio Alfieri’s Abele aus dem Jahr 1786 hetzt Luzifer
Kain gegen seinen Bruder auf, in Adams erstes Erwachen und erste selige Nachte
(1778) sucht Kain bei seiner Geliebten die Geborgenheit, die er bei seinen Eltern
nicht erfahren durfte.

1821 erschien das Drama Cain des Romantikers Lord Byron, das Kain zu einem
Helden hochstilisiert, der auf der Suche nach Wahrheit gegen Liige und Unterdri-
ckung ankampft, aber auch als zerrissener Mensch ohne Halt dargestellt wird.
Auch Charles Baudelaire zeichnete Kain in dem Gedicht Abel et Cain aus dem

Jahr 1857 als tragische Gestalt, dessen nachfolgendes Geschlecht unter der
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Ungerechtigkeit Gottes zu leiden hat. Im Vordergrund steht nicht mehr der
Brudermord, sondern die Zerrissenheit Kains nach seiner Tat. Gegen Ende des 19.
Jahrhunderts kam es zu einer Verschmelzung der Auflehnung und des Nihilismus
Kains mit den Ideen Friedrich Nietzsches vom Ubermenschen wie im Gedicht
Kains Geschlecht (1888) von A. von Hanstein oder im Drama Eva (1909) von
Leonhard Schrickel. AuBerdem wurde ein neues Motiv fur den Mord hinzugeflgt,
die Eifersucht, ausgeldst durch den Kampf der Briider um dieselbe Frau. Im
Drama Kain (1896) von L. Weber und Kain, Mysterium (1904) von Paul Heyse
fungiert zusatzlich die Gestalt der Lilith als Verfihrerin.

Die Expressionisten stellten das Vater-Sohn-Motiv in den VVordergrund, wie dies
in Hermann Hesses Roman Demian (1919) veranschaulicht wird. Im Drama Kain
von Anton Wildgans aus dem Jahr 1923 erfolgt der Mord aus einer zligellosen
Rivalitat der beiden Bruder, wahrend er in der Erzahlung Kain und Abel (1924)
von Albert Paris Gutersloh aus Eifersucht gegentiber Abel erfolgt, dem die
Wabhrheit geoffenbart wurde.

Geradezu ein literarischer Bestseller wurde der 1934 entstandene Roman East of
Eden von John Steinbeck. Die beiden gegensétzlichen Briider Aron und Caleb
stehen in einer &hnlichen Konfliktsituation wie ihre Vorbilder Abel und Kain.
Steinbeck zeigt in seinem Roman, dass es kein vorbestimmtes Schicksal gibt und

jeder Mensch die Wabhl hat, sich fur das Gute oder Bése zu entscheiden.

4.4 Zwei Traditionsmuster

In der Wirkungsgeschichte der Kain und Abel-Erz&hlung lassen sich zwei
Traditionslinien feststellen. Das erste mit judisch-christlichen Wurzeln manifes-
tiert sich bei Philo von Alexandrien (15/10 v. Chr. — 40 n. Chr.), der einer der
bedeutendsten Denker des hellenistischen Judentums war, im Neuen Testament,
bei Augustinus von Hippo (354-430 n. Chr.) und dem schwedischen Mystiker,
Wissenschafter und Theologen Emanuel Swedenborg (1688-1772). In dieser
Traditionslinie wird Abel auf Kosten von Kain idealisiert, wéhrend die zweite
Traditionslinie in Kain die weitaus interessantere Personlichkeit sieht. In dieser
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Tradition stehen beispielsweise Lord Byron (1788-1824), Charles Baudelaire
(1821-1867) sowie Hermann Hesse (1877-1962).

4.4.1 Die judisch-christliche Tradition — Abel als Retter

Kain und Abel werden zum Gegensatzpaar von Gut und Bdse schlechthin
stilisiert. Abel wird zum Vorbild des Glaubigen und Gerechten erhoben, Kain
steht als Sinnbild fur das Bose. Dieser Ansatz blieb tber Jahrhunderte fur beide

Religionen verbindlich.

4.4.1.1 Kain und Abel bei Philo von Alexandrien

Philo von Alexandrien und Augustinus deuten die Kain und Abel-Erzahlung auf
allegorische Weise, ndamlich als einen Wertekonflikt. Die beiden Brider werden
als Reprasentanten entgegengesetzter Prinzipien gedeutet, als Vertreter eines
dualistischen Wertesystems. Philo versteht Kain als Reprasentanten fiir ein
sékulares Denken, das die menschliche Vernunft als oberstes Prinzip setzt. Abel
hingegen wird als rechtglaubiger Mann Gottes dargestellt. Kain als Griinder der
ersten Stadt strebt nach Besitz, einer eigenen Identitat und einer Heimstatt im
Diesseits. Abel ist der Pilger, dessen Uberzeugung darin wurzelt, dass der Mensch
nur ein Fremder und Besucher der Welt sein kann, seine wahre Heimstatt jedoch
bei Gott ist.

Kains Nachfahren sind bei Philo von Alexandrien Konige und Philosophen. Als
Beispiel nennt er Alexander den Grof3en (356-323 v. Chr.), dem seiner Meinung
nach konigliche Qualitaten fehlten, weil er nicht religios war. Im Gegensatz zu
den ,richtigen* Konigen wie David oder Salomon reprisentieren Alexander und
andere Konige nur die oberflachlichen, sakularen und profanen Eigenschaften
ihres Stammvaters Kain. Ebenso sieht Philo in allen Philosophen, deren Denken
auf Rationalitat und Vernunft basiert und nicht auf religios begriindeter Weisheit

die Nachkommenschaft Kains.
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Die Grindung der ersten Stadt, ein Platz, an dem sich die Sophisten der damali-
gen Zeit tummelten, ist fur ihn ein Symbol des menschlichen GroRenwahns, das er
mit dem Bau des Turms zu Babel gleichsetzt: Die Stadt als Symbol fur Lasterhaf-
tigkeit und moralischen Verfall, der Turm ein Zeichen fir Gottlosigkeit. Aus
diesem Grund habe Gott den Turm zu Babel zerstort und dafiir gesorgt, dass durch
die Sprachverwirrung gleichzeitig der sophistischen sdkularen Rhetorik ein Ende
gesetzt wurde.

Durch Kain beginnt der alimahliche Verfall, der sich laut Philo auch im Fort-
schritt auf dem Gebiet der materiellen Zivilisation &dul3ert. Neue gesellschaftliche
und wirtschaftliche Errungenschaften wie Handwerk und Kunsthandwerk sowie
die Herstellung von Kupfer- und Eisengeréten bezeichnet Philo als technologische
Fundamente der Kriegsfuhrung.

Das Zeichen, das Gott Kain zu seinem Schutz verleiht, symbolisiert fir Philo von
Alexandrien das ewige ,,Verriicktsein® des Menschen. Da in der Bibel nirgends
iiber den Tod von Kain berichtet wird, wird dieses ,, Verriicktsein® des Menschen

als das in aller Zeit bestehende, nicht ausrottbare Bose gedeutet.

4.4.1.2 Kain und Abel im Neuen Testament

Im Neuen Testament wird die Kain und Abel-Mythe im ersten Johannesbrief, im
Judasbrief und im Hebraerbrief behandelt. In friihen judischen und gnostischen
Schriften wird behauptet, dass Kain nicht der Sohn Adams war, sondern ein Sohn
von Satan. Eva soll von der Teufelsschlange, die auch Samael genannt wird, in
Eden verflihrt worden sein. Im ersten Johannesbrief heif3t es:

Denn das ist die Botschaft, die ihr von Anfang an gehort habt: ihr sollt

einander lieben und nicht wie Kain handeln, der von dem Bdsen stamm-

te und seinen Bruder erschlug. Warum hat er ihn erschlagen? Weil seine

Taten bose, die Taten seines Bruders aber gerecht waren.*

5 Der erste Brief des Johannes, 11-12. Neues Testament. Einheitsiibersetzung der Heiligen
Schrift. Verlag Katholisches Bibelwerk GmbH, Stuttgart, 1980.
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Der Brudermord geschieht aus fehlender Bruderliebe, die gleichzeitig als ein
Zeichen fir die fehlende Liebe zu Gott gedeutet wird, denn die Bruderliebe ist
eine Voraussetzung fur die Liebe zu Gott. Der Brudermord ist daher als Aufruhr
gegeniber Gott zu verstehen, und Kain ein Verdammter, der wie der Teufel von
allem Anfang an gesuindigt hat.
Im Brief des Judas wird im Kapitel ,,Der Weg der Irrlehrer” deren falsche Lehre
auf Kain (wie auch Bileam und Korach) zurtickgefthrt:

Diese jedoch lastern tber alles, was sie nicht kennen; was sie aber wie

die unverniinftigen Tiere von Natur aus verstehen, daran gehen sie zu-

grunde. Weh ihnen! Sie sind den Weg Kains gegangen, aus Habgier

sind sie dem Irrtum Bileams verfallen, der Aufruhr Korachs hat sie ins
Verderben gestiirzt.'*

Im 11. Kapitel des Hebré&erbriefes wird Abel als Beispiel fur einen rechtglaubigen
Mann im Gegensatz zu seinem Bruder Kain angefiihrt und darin der Grund fir die
Bevorzugung von Abels Opfer erklért:

Aufgrund seines Glaubens brachte Abel Gott ein besseres Opfer dar

als Kain; durch diesen Glauben erhielt er das Zeugnis, dass er gerecht

war, da Gott es bei seinen Opfergaben bezeugte, und durch den Glau-
ben redet Abel noch, obwohl er tot ist.*>’

4.4.1.3 Kain und Abel bei Augustinus

In De civitate Dei von Augustinus von Hippo nehmen Kain und Abel wie schon
bei Philo zwei oppositionelle Positionen ein, wobei Kain als Représentant der
irdischen Stadt (civitas terrena) und Abel fiir die Gottesstadt (civitas Dei) steht.
Augustinus sieht im Briiderpaar Romulus und Remus sowohl Ahnlichkeiten als
auch Gegensatze zum biblischen Briiderpaar. Da die erste Stadt von einem

Brudermdrder errichtet wurde erscheint es Augustinus plausibel, dass auch die

1% Der Brief des Judas, 10-11. Neues Testament. Einheitsiibersetzung der Heiligen Schrift. Verlag
Katholisches Bibelwerk GmbH, Stuttgart, 1980.

57 Der Brief an die Hebréer. Die Urvater, 3. Neues Testament. Einheitsiibersetzung der Heiligen
Schrift. Verlag Katholisches Bibelwerk GmbH, Stuttgart, 1980.
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Grindung Roms, der Hauptstadt des Romischen Imperiums, durch eine Gewalttat
begleitet, nd&mlich den Totschlag des Remus durch seinen Bruder Romulus
erfolgte. Die Stadt Rom fungiert flir Augustinus als Sinnbild fur das irdische
Reich.

Wahrend Romulus und Remus laut Augustinus aus einer Stadt stammten, und
beide den selben Plan verfolgten, ndmlich die Stadt Rom zu griinden, gehorten
Kain und Abel unterschiedlichen Stadten an, der weltlichen und der géttlichen.
Aus diesem Grunde hatte Kain in seinem Bruder keinen Rivalen zu beflrchten, da
dieser keinerlei Intentionen zur Griindung einer weltlichen Stadt hegte. Kains
Hauptmotiv lag daher einzig und allein in seinem Hass und seiner Eifersucht auf
den Bruder, der den rechten Glauben besaR und sein Leben danach einrichtete,
begriindet — dem untiberwindbaren Gegensatz zwischen Gut und Bdse. Romulus
und Remus rivalisieren miteinander, weil sie dasselbe Ziel verfolgen, Kain und
Abel stehen jedoch in keinem Kampf flr ein fur beide begehrenswertes Objekt,
sondern gehdren unterschiedlichen Welten an. Kain reprasentiert das Bose, Abel
das Gute.

4.4.1.4 Kain und Abel bei Emanuel Swedenborg

Emanuel Swedenborg bezeichnet in seinem Werk Sapientia angelica de divina
providentia (1764) Adam und Eva als Repréasentanten der Urkirche, Kain und
Abel symbolisieren die beiden Grundpfeiler dieser Urkirche: Kain als Repréasen-
tant von Weisheit und Glaube, Abel als Reprasentant von Liebe und Nachstenlie-
be. Kains Weisheit entbehrt der Gottesliebe und représentiert daher den von Gott
getrennten menschlichen Verstand. Fir Swedenborg ist ein Mensch nur dann im
Besitz von Weisheit, wenn diese auf einer religidsen Einstellung basiert. In
diesem Punkt geht er konform mit Philo von Alexandrien, der Kains Klugheit als
Vermessenheit und Arroganz einstuft. Auch beruht Kains Glaube nicht auf der
Liebe zum Menschen und entspricht daher einer Selbstliebe. Abel ist im Besitz
dieser Nachstenliebe und dadurch auch im Glauben. Nur solche Menschen haben

Platz in der gottlichen Vorsehung.
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Jeder dieser Autoren verdammt den Brudermord und Abel symbolisiert einerseits
das Scheitern der ersten Familie, aber auch ein Versprechen zum Besseren: bei
Philo ist es die geistige Weisheit, bei Augustinus die géttliche Stadt und bei

Swedenborg die Gottes- und Menschenliebe.

4.4.2 Die Tradition der Revolte

Im historischen Kontext wandelte sich das Bild von Kain. Galt er der judisch-
christlichen Tradition in erster Linie als Zerstorer der Familienidylle, als Verbre-
cher und Brudermorder, der entweder Chaos und Unordnung verursachte, oder
aber eine weltliche Herrschaft, begriindet auf Gewalt, errichtete, 6ffnete sich in
spaterer Zeit eine neue Perspektive der Deutung. Der Brudermorder wurde als
kihner Abenteurer gesehen, der sich dafur entscheidet, seinen eigenen, individuel-
len Weg zu gehen. Seine Tat wurde nicht mehr im Lichte eines Verbrechens
gesehen, sondern als Befreiungsakt aus einem Zustand des ,,Sich nicht bewusst
sein®. Erst durch den Mord an seinem Bruder erlangt Kain seine Individualitat
und Gbernimmt als Individuum die Verantwortung fur seine Untat. Dadurch
erreicht er einen hoheren Bewusstseinszustand als sein Bruder Abel, der bis zu

seinem Tod in einem Zustand der Unschuld verharrt.

44.2.1 Kain bei Lord Byron

Der Spatromantiker George Gordon Noel Byron (1788-1824) schrieb 1821 sein
Drama Cain: A Mystery, in dem Kain als tragischer Held dargestellt wird, der
gegen die gottliche Ordnung aufbegehrt. Das Mitgefiihl des Autors bezieht sich
nicht auf Abel, sondern auf seinen Helden Kain in dem Versuch zu erklaren,
warum er seinen Bruder totete.

Lord Byron beschreibt Kain als eine Faustfigur mit moralischer Sensibilitat,
Liebesfahigkeit und intellektueller Neugierde. Als solcher stellt er tradierte Werte

radikal in Frage und versucht mit Hilfe von Luzifer seinen Wissensdrang zu
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befriedigen und symbolisiert somit den suchenden Menschen. Sein Zorn richtet
sich nicht in erster Linie gegen seinen Bruder, sondern vielmehr gegen die
menschliche Ohnmacht in einer Welt des Leids. Er revoltiert gegen Gott, der nicht
nur alles Leben geschaffen hat, sondern auch den Tod.
Lord Byrons Kain kann nicht verstehen, warum Gott den Baum der Erkenntnis im
Garten Eden gepflanzt hat und gleichzeitig Adam und Eva verbot, von seinen
Friichten zu essen. Fir ihn ist der Drang nach Wissen eine Tugend und er begreift
nicht, warum Gott Adam und Eva fur ihre Neugier bestrafte und aus dem Paradies
vertrieb. Dass daftir auch noch die ganze Menschheit leiden muss, erscheint ihm
als Ungerechtigkeit und grausame Tat eines rachesiichtigen Tyrannen. Hier
klingen Ideen der gnostischen Schriften an.
Kains Argumentation entspringt moralischen Uberlegungen und einem Kritischen
Bewusstsein, sein innerer Aufruhr entsteht nicht aus Eifersucht oder Rivalitat und
auch nicht aus einem Streben nach Macht. Der danische Schriftsteller und
Philosoph Georg Brandes (1842-1927) schrieb Gber Byrons Kain:

Kain er den teenkende Menneskehed, der en skjgn dag spraenger

Himlens gamle Hvalvning og giner Millioner af Kloder i deres Frihed

rullende hgit over Jehovas buldrende Tordenvogn. Kain er den

arbeidende Menneskehed, der i sit Ansigts Sved streeber at frembringe

et nyt og bedre Eden, ikke Uvidenhedens, men Kundskabens och
Harmoniens (...)"*®

(,,Kain ist die denkende Menschheit, die eines schonen Tages die alte
Woélbung des Himmels sprengt und Millionen von Weltkorpern in ihrer
Freiheit hoch tber dem tosenden Donnerwagen Jehova’s rollen sieht.
Kain ist die arbeitende Menschheit, die im SchweilRe ihres Angesichts
ein neues und besseres Leben zu erschaffen strebt, kein Eden der Un-

. . . . 1
wissenheit, sondern der Erkenntnis und Harmonie (...))™

Die Frage, warum Gott das Opfer von Abel hoher bewertete als das von Kain,
wird von Lord Byron mit Gottes Begehr nach Blut beantwortet, eine Motivation,
die der Held des Dramas fiir unmoralisch halt und zutiefst ablehnt. W&hrend Abel

18 Brandes, Georg: Hovedstrsmninger i det 19de aarhundrededs litteratur. Naturalismen i
England. Byron og hans gruppe. Gyldendal, 1875. (S. 459)

19 Brandes, Georg: Die Hauptstromungen der Litteratur des neunzehnten Jahrhunderts. Vierter
Band: Der Naturalismus in England. Verlag von H. Barsdorf, Leipzig, 1897. (S. 344)
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in diesem Drama eine geistig untergeordnete Rolle zufallt, erhalt Kains Revolte

eine Uber sich hinausweisende metaphysische Komponente.

4422 Kain bei Charles Baudelaire

Eines der Gedichte der Gedichtsammlung Les Fleurs du Mal (1857) von Charles
Baudelaire tragt den Titel ,,Abel et Cain®, das in der deutschen Ubersetzung

folgenden Wortlaut hat:

Abel und Kain*®°
.

Stamm Abels, schlafe, iss und trinke;
Gott lachelt gnadig dir;
Stamm Kains, in Schmutz und Schlamm versinke,

Verende wie ein Tier.

Stamm Abels, deines Opfers Spende

Umkost die Engelein;

Stamm Kains, wann naht sich wohl das Ende,

Das Ende deiner Pein?

Stamm Abels, lippig deine Weide,

Der Herde Schar gesund,;

180 Baudelaire, Charles: Abel und Kain. In: Die Blumen des Bdsen.

http://gedichte.xbib.de/Baudelaire_gedicht Abel+und+Kain.htm Zugriff am 28.11.2009
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Stamm Kains, was heult dein Eingeweide

Vor Hunger wie ein Hund?

Stamm Abels, warme Leib und Seele

Am heimischen Herd voll Ruh,

Stamm Kains, ein Schakal in der Hohle

Vor Kalte zittre du!

Stamm Abels, deine Zahl vermehre,

Dein Gold selbst hecke dir;

Stamm Kains, dem heissen Herzen wehre,

und hite deine Gier.

Stamm Abels, gras auf allen Wegen,

den Raupen gleich an Zahl!

Stamm Kains, auf deinen wirren Wegen

Lieg, Kampf und Todesqual.

.
Stamm Abels, wenn du einst verendet,

Dein Aas die Sonne frisst!
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Stamm Kains, du hast noch nicht vollendet,

was deines Amtes ist;

Stamm Abels, deines Eisens Klinge

Dem WaurfspieR ward zum Spott!

Stamm Kains, zum Himmel auf dich schwinge,
Zur Erde schleudre Gott!

In diesem Gedicht werden nicht nur Kain und Abel einander gegenubergestellt,
sondern mit ihnen ihr ganzes Geschlecht. Abels Geschlecht lebt in der Gunst
Gottes und genieRt alle seine Gaben, wéhrend Kains Geschlecht Hunger und Not
ausgeliefert ist. Der Abel-Kain-Konflikt erhalt hier eine gesellschaftspolitische
Dimension. Indem Gott das Opfer des einen Bruder anerkannt hat, und das des
anderen nicht, hat er einen Unterschied zwischen den Menschen geschaffen, der in
zwei Gesellschaftsklassen resultiert: die Erben von Abel, die ihr Leben in
Wohlstand und gesellschaftlicher Anerkennung verbringen, und Kains Ge-
schlecht, das eine Schar von besitzlosen Vagabunden darstellt. Dieses Gedanken-
gut war zum Zeitpunkt der Entstehung des Gedichtes, elf Jahre nach der Verof-
fentlichung von Das kommunistische Manifest (1848) von Karl Marx weit
verbreitet. Der Philosoph Walter Benjamin®®* (1892-1940), der sich auch als
Ubersetzter von Baudelaires Werken ins Deutsche betatigte, verglich das Ge-
schlecht von Kain mit dem Proletariat, das auf den Verkauf seiner Arbeitskraft
angewiesen ist.

Kain und sein Geschlecht muss einen teuren Preis bezahlen, weil er von Gott nicht
erwahlt wurde. Charles Baudelaire stellt sich auf die Seite von Kain. In der letzten
Strophe des Gedichtes kommt der Gedanke der Revolte zur Sprache: Kain soll

Gott entthronen und dadurch die ungerechte, gottliche Ordnung zerstoren. Damit

181 http://de.wikipedia.org/wiki/Walter_Benjamin, Zugriff am 29.11.2009
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wird gleichzeitig die Hoffnung auf eine bessere und gerechtere Gesellschaftsord-
nung impliziert, die mit Hilfe von Gewalt gegen die bestehenden Missstande
erreicht werden konne. Baudelaires Kain wird zum Trager eines revolutionéren

Potentials.

4423 Kain bei Hermann Hesse

In seinem Roman Demian, der im Jahr 1919 erschien, ist der Protagonist Emil
Sinclair hin- und her gerissen zwischen zwei Welten: einer ,,hellen” Welt,
reprasentiert von seinem Elternhaus, in der Ordnung, Ruhe und Frieden herrscht,
und einer ,,dunklen* Welt, in der geheimnisvolle, spannende und lockende Dinge
vor sich gehen, die von betrunkenen Mannern, kreischenden Frauen bevoélkert ist
und in der Geschichten tber Einbriche, Mord und Selbstmord erz&hlt werden.
Dem jungen Sinclair begegnet Max Demian, der schlief3lich sein Freund und
geistiges Vorbild wird. In einem Gesprach nach dem Schulunterricht, in dem die
Kain und Abel Geschichte behandelt wurde, legt Hesse Max Demian folgende
Worte in den Mund:

Es war da ein Mann, der hatte etwas im Gesicht, was den anderen Angst
machte. Sie wagten nicht, ihn anzurthren, er imponierte ihnen, er und
seine Kinder. Vielleicht, oder sicher, war es aber nicht wirklich ein Zei-
chen auf der Stirn, so wie ein Poststempel, so grob geht es im Leben
selten zu. Viel eher war es etwas kaum wahrnehmbares Unheimliches,
ein wenig mehr Geist und Kihnheit im Blick als die Leute gewohnt wa-
ren. Dieser Mann hatte Macht, vor diesem Mann scheute man sich. Er
hatte ein ,,Zeichen®. (...) Man hatte Furcht vor den Kainskindern, sie
hatten ein ,,Zeichen®. Also erkldrte man das Zeichen nicht als das, was
es war, als eine Auszeichnung, sondern als das Gegenteil. Man sagte,
die Kerls mit diesem Zeichen seien unheimlich, und das waren sie auch.
Leute mit Mut und Charakter sind anderen Leuten immer sehr unheim-
lich. Dass da ein Geschlecht von Furchtlosen und Unheimlichen herum-
lief, war sehr unbequem, und nun h&ngte man diesem Geschlecht einen
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Ubernamen und eine Fabel an, um sich an ihm zu réchen, um sich fur

alle die ausgestandene Furcht ein bisschen schadlos zu halten. (S. 30)'%

Das Kainsmal wird nicht als &ulReres Zeichen auf der Stirn gedeutet, sondern als
Kennzeichen fur Menschen, die sich von der Masse unterscheiden, weil sie die
Fahigkeit zu tieferer Einsicht besitzen. Sie heben sich aus der Herdenmentalitat
heraus und versuchen, ihren eigenen Weg zu gehen, sich nicht den Gesetzen der
birgerlichen Ordnung anzupassen. Nur sie haben den Mut und die Kraft, von der
allgemeinen Meinung abzuweichen. Die Masse der Durchschnittsmenschen kann
diese AuRenseiter nicht dulden und récht sich an ihnen, indem sie Kain zum
Verbrecher und Mdrder stempelte.
Kain wird in Demian als Erwéhlter dargestellt, wahrend Abel die Herdenmentali-
tat des Durchschnittsmenschen reprasentiert, der sein Leben in blindem Gehorsam
verbringt. Deutlich sind hier Anklange an Friedrich Nietzsches Philosophie zu
erkennen, der in seinem Werk Jenseits von Gut und Bése (1886) dezidiert vom
Herdenmenschen spricht, und damit die nicht denkende Masse meint. Das
Kainsmal stellt im Roman ein Leitmotiv dar, als Symbol fur erwahlte Fuhrerge-
stalten, die im Zeichen eines geistigen Umbruches stehen.
Emil Sinclair bewegt sich in einem standigen Konflikt zwischen Abel und Kain,
der von Schuld niedergedriickten Herdenmentalitat und der Uberwindung der
Schuld, zwischen Gehorsam und Aufruhr gegen den Vater. Einerseits stellt er sich
gegen die ,,helle” Welt seines Vaters, aber empfindet dabei Schuldgefiihle,
andererseits fuhlt er sich von dieser auch angezogen.
Am Ende des Romans gelangt Emil Sinclair zu einer idealistischen Vorstellung
einer zukinftigen Welt:

Wir, die mit dem Zeichen, mochten mit Recht der Welt fur seltsam, ja

fur verriickt und gefahrlich gelten. Wir waren Erwachte, oder Erwa-

chende, und unser Streben ging auf ein immer vollkommeneres

Wachsein, wahrend das Streben und Gliicksuchen der anderen darauf

ging, ihre Meinungen, ihre Ideale und Pflichten, ihr Leben und Gliick

immer enger an das der Herde zu binden. Auch dort war Streben, auch

dort war GroRe. Aber wéhrend, nach unserer Auffassung, wir Gezeich-
neten den Willen der Natur zum Neuen, zum Vereinzelten und Zuk{inf-

162 Hesse, Hermann: Demian. Die Geschichte von Emil Sinclairs Jugend. Suhrkamp Verlag,
Frankfurt am Main, 1994.
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tigen darstellten, lebten die anderen in einem Willen des Beharrens. Fiir
sie war die Menschheit — welche sie liebten wie wir — etwas Fertiges,
das erhalten und geschiitzt werden musste. Fur uns war die Menschheit
eine ferne Zukunft, nach welcher wir alle unterwegs waren, deren Bild
niemand kannte, deren Gesetze nirgends geschrieben standen.'®

45 Schwedische Romane zum Thema Kain und Abel

Anhand von drei Romanen und einer Novelle, denen die biblische Erzahlung Gber
das Briderpaar Kain und Abel zugrunde liegt, soll die unterschiedliche Behand-
lung des Stoffes durch ihre Autoren beleuchtet werden. Es handelt sich dabei um
die Novelle Abel Amatus Ohmberg (1948) von Willy Kyrklund, den Roman Kain
von Bengt Anderberg (1949), Kains memoarer (Kains Memoiren) von Lars
Gyllensten aus dem Jahr 1963 sowie den Roman Kains bok (in der deutschen

Ubersetzung: Abels Bruder) von Marianne Fredriksson, erschienen im Jahr 1981.

4.5.1 Abel Amatus Ohmberg von Willy Kyrklund

Im Jahr 1948 erschien als Erstlingswerk die Novellensammlung A"ngw'ilten (Die
Strallenwalze) des finnisch-schwedischen Autors Willy Kyrklund (1921-2009),
die neben acht anderen die Novelle Abel Amatus Ohmberg enthélt, die das Motiv
Neid und Konkurrenz der Kain und Abel-Mythe in den Blickwinkel riickt.
Obgleich sich der Autor der Gattungsform der traditionellen Novelle bedient,
passt er sie einer zeitgeméalen Erz&hlweise an. Er halt sich einerseits an typische
Merkmale der Novelle wie Geschlossenheit und strengen Aufbau sowie an das
Moment der Peripetie. Ironie, stilistische Experimente, Wechsel der Erz&hlper-
spektive und Vieldeutigkeiten lassen eine moderne parodistische Form der
Anwendung dieser in der zeitgendssischene Literatur kaum mehr verwendeten

Gattung erkennen. Willy Kyrklund setzt sich in dieser Novelle mit der existentiel-

163 Hesse, Hermann: Demian. Die Geschichte von Emil Sinclairs Jugend. Suhrkamp Verlag,
Frankfurt am Main, 1994. (S.136)
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len Problematik des Menschen auseinander, das zentrale Thema ist die Ohnmacht
des Einzelnen gegenuber einem unerbittlichen Schicksal. Der Mensch wird als ein
zur Siinde Getriebener dargestellt mit ihm innewohnenden Handlungsmustern, die
er nicht durchbrechen kann.

Auf der Kain und Abel-Erzdhlung des Alten Testaments basierend beleuchtet die
Novelle in erster Linie das Motiv der Rivalitat zwischen Bridern, das zum
Ausgangspunkt wird flr die Entwicklung des Protagonisten vom Sundenbock zu
einem von maRlosem Ehrgeiz getriebenen Mann.

Die Handlung der Erzahlung setzt zu einem Zeitpunkt ein, als Abel Amatus
Ohmberg zwolIf Jahre alt ist. Er ist der einzige Sohn einer armen Wascherin und
weild nichts Gber seinen Vater, da sich die die Mutter weigert, Gber ihn zu
sprechen. Der fehlende Vater scheint die Funktion des abwesenden Gottes zu
erfillen. Abel Amatus wird von seiner Mutter sehr geliebt, daher hat sie ihm den
aussagekraftigen zweiten Vornamen Amatus gegeben: Amatus, der Geliebte, aber
nicht der von Gott geliebte wie Amadeus. Daraus l&sst sich bereits eine Andeu-
tung der in der Novelle behandelten Konfliktsituation erkennen. Da Abel Amatus
ein begabtes Kind ist, erhélt er ein Stipendium, das ihm den Besuch einer hdheren
Schule ermdglicht. Von einem seiner Lehrer wird er folgendermal3en beschrieben:
»Abel Amatus Ohmberg, plugghisten och morsgrisen, klassens primus och stora
ljus.«*®* (S. 32) (Abel Amatus Ohmberg, der Streber und das Muttersdhnchen,

165

Klassenbester und grof3e Begabung.)™> Aufgrund seines groRen Lerneifers ist er

bei seinen Klassenkameraden unbeliebt, und seine schwachliche korperliche
Konstitution fordert seine Mitschiler zum Mobbing heraus:

Att vara den svagaste i klassen &r redan ett brott, som enligt
skolpojksuppfattning svarligen kan utplanas. Ar man dartill primus,
morsgris och heter Abel Amatus i férnamn, sa ar ens 6de beseglat.
Den gossen skall slas. Allt detta hade Abel Amatus pa det
noggrannaste fatt erfara under hela sin skoltid. (S. 35)

(Der Schwéchste in der Klasse zu sein, das allein ist schon ein Ver-
brechen, das nach der Meinung der Schuljungen kaum getilgt werden

164 Kyrklund, Willy: Angvélten, Albert Bonniers Verlag, Stockholm, 1948.
165 Die Ubersetzung der Zitate stammt von Charlotte Karlsson-Hager, da keine deutsche
Ubersetzung vorliegt.
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kann. Ist man dazu noch Klassenbester, Mutterséhnchen und heift
Abel Amatus, dann ist das Schicksal besiegelt. Der Bursche muss ver-
priigelt werden. All das hatte Abel Amatus wahrend seiner ganzen
Schulzeit aufs schmerzhafteste erfahren missen.)

Insbesondere einer seiner Mitschiler, Konrad Leeb, der vernachléssigte Sohn
eines Professors, der sich mit Gassenjungen herumtreibt und insgesamt ein
liderliches Leben flhrt, verfolgt und erniedrigt ihn bei jeder sich bietenden
Gelegenheit. Abel Amatus leidet unter dieser Situation, doch seine Mutter trostet
ihn damit, dass er aufgrund seiner Begabung seine Schulkameraden eines Tages
uberfligeln wird: ,,Du skall bli en stor man, Abel Amatus.“ (S. 39) (Du wirst ein
grolRer Mann werden, Abel Amatus.) Davon ist sie fest (iberzeugt und Abel
verinnerlicht ihre Worte als einzigen Trost seiner von Angst und Erniedrigung
gepréagten Jugendzeit. Da er sich nicht gegen die ganze Gruppe seiner Peiniger
wehren kann, richtet er seinen Hass gegen ein Einzelindividuum. Sein Widersa-
cher Konrad Leeb wird ihm zum Sinnbild aller Qualen, die er durch seine
Mitschiiler erleiden muss: ,,Han hatade honom sa som endast den svage kan hata
den starke, sa som endast den ohjalpligen underlagsne kan hata den som har
makt.” (S. 40) (Er hasste ihn derart, wie nur der Schwache den Starken hassen
kann, nur der unweigerlich Unterlegene den hassen kann, der Macht hat.)

An dieser Stelle klingt bereits ein zentraler Gedanke der Novelle an, der Mensch
im Kréftefeld von Macht und Ohnmacht. Willy Kyrklund zeigt den Antagonismus
zwischen diesen beiden Grundkraften: es gibt zwei Arten von Menschen auf
dieser Welt, die Starken und die Schwachen. Abel Amatus gehdrt sowohl von
seiner korperlichen Konstitution als auch von seiner sozialen Stellung her
eindeutig zu den Schwachen. Er reprasentiert daher das verdammte Geschlecht
der Nachfolger Kains im Sinne von Baudelaires Auslegung, die davon ausgeht,
dass nur Abel und sein Geschlecht die Gunst Gottes geniefen und der Unterschied
zwischen den Menschen von Gott selbst durch seine Bevorzugung von Abels
Opfer begriindet wurde. Gott erscheint als Schopfer einer ungerechten Ordnung,
in der sich der Mensch entweder auf der Seite der Starken, der Erwahlten oder der
Schwachen, der Verdammten befindet.

Doch Kyrklunds Protagonist ist eine Kampfernatur, die sich mit ihrem Schicksal
nicht abfinden maochte. Er wahlt fiir sich den Weg des Erfolges, den er durch den
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Einsatz seiner Intelligenz und seines Ehrgeizes erreichen will. Er ist Uberzeugt,

dass er aufgrund dieser Eigenschaften seinem Widersacher tberlegen ist. Sein

Lebensziel besteht darin, ein ,,groler Mann“ zu werden und er begniigt sich nicht

damit, ein Mitglied der Wissenschaftsakademie zu werden, sondern er greift nach

den Sternen. Diese Zukunftsperspektive entschadigt ihn fur alle Erniedrigungen:
Hans &relystnad var en planta med djupa rétter, en planta, som spirat i

forodmjukelsens svarta mull och som vattnats med blod och tarar.
Hans arelystnad var grundstommen i hans livsaskadning. (S. 47)

(Sein Ehrgeiz war eine Pflanze mit tiefen Wurzeln, eine Pflanze, die
im schwarzen Humus der Erniedrigung gesprossen und mit Blut und
Trénen gegossen worden war. Sein Ehrgeiz war der Grundstein seiner
Lebenseinstellung.)

In einem Metatext, durch den die Erzahlung unterbrochen wird, schaltet sich der
Autor selbst als Erz&hlerinstanz ein und entlarvt, indem er auf den Unterschied
zwischen einer moralisierenden Erzdhlung und seiner ,,authentischen* Erzdhlung
hinweist, die hochfliegenden Pléne seines Protagonisten als illusorisch:

Om nu detta vore en sedelarande beréattelse, sa vore ju fortsattningen

given. Den sedeldrande berattelsen gar som bekant ut pa att visa,

hurusom synden till slut straffas och dygden far sin bel6nig. (...)

Emellertid &r den autentiska historien betydligt mindre moralisk. (S.
42 f.)

(Wenn es sich hierbei um eine moralische Erz&hlung handeln wirde,
wiére die Fortsetzung eindeutig klar. Die moralisierende Erzéhlung
lauft bekanntlich darauf hinaus, zu zeigen, wie die Stinde letztlich be-
straft und die Tugend belohnt wird. (...) Jedoch ist die authentische
Geschichte bedeutend weniger moralisch.)

Die moralische Erzahlung, die der Autor mit dem Vorbehalt, dass unsere Zeit
jedoch realistischer sei, konstruiert, beschreibt einen durch sein haltloses Leben
vollig heruntergekommene Konrad Leer, der sich hilfesuchend an seinen ehemali-
gen Mitschuler Abel Amatus wendet. Dessen selbstlose Bemuhungen, seinem
ehemaligen Peiniger wieder auf die Beine zu helfen, misslingen. Konrad Leer
stirbt in tiefem Elend und Abel Amatus legt einen Kranz mit weillen Chrysanthe-

men auf sein Grab.
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Die fiktive Wirklichkeit der Novelle gestaltet sich ganz anders. Konrad Leer, der
sich anfangs als ein nur maRiger Schler gezeigt hat, entwickelt sich wider
Erwarten zum Konkurrenten des Klassenbesten Abel Amatus, eine Wendung, die
diesen vollig aus dem Gleichgewicht bringt, da er sich plétzlich auf seinem
ureigensten Terrain bedroht fihlt. Die Bedrohung kommt jetzt nicht mehr wie
friher von auBen, sondern zeigt sich als innere Bedrohung, durch die seine ganze
Existenzberechtigung in Frage gestellt wird: ,,Den Leerska uppmarschen
uppfattades av Abel Amatus som en personlig skymf, nej mera, den skramde
honom likt ett dunkelt och fruktansvért hot.” (S. 44) (Leer’s Aufbegehren fasste
Abel Amatus als persénliche Schmach auf, nein mehr noch, es beéngstigte ihn wie
eine dunkle und furchtbare Drohung.)
Nach Beendigung des Gymnasiums beginnen Abel Amatus und Konrad Leer an
der Universitét zu studieren. Verhangnisvollerweise wahlen beide das Fach
Chemie, sodass sie zu Studienkollegen werden. Wahrend sich Abel Amatus
getrieben von seinem Ehrgeiz bei Tag und Nacht seinem Studium widmet, genief3t
Konrad Leer die Freuden des Studentenlebens auBerhalb der Universitat. Es zeigt
sich, dass er mit Abel Amatus nicht nur Schritt halten kann, sondern bei den
Prifungen sogar besser abschneidet.
Da Abel Amatus die Uberlegenheit seines Erzfeindes nicht hinnehmen kann,
sucht er Zuflucht in einer Verschwdérungstheorie, die den Erfolg des anderen als
Resultat seiner Bevorzugung aufgrund seiner Herkunft erklért. Konrad Leer selbst
ahnt nicht, wie sehr Abel Amatus ihn hasst, er sieht in ihm nur einen armen Tropf,
dem er keine weitere Beachtung schenkt. Fir Abel Amatus bedeutet die Existenz
seines Kontrahenten eine standige Erniedrigung, zumal er einsehen muss, dass
ihm dieser an Intelligenz Gberlegen sein kdnnte. Daher intensiviert seine Anstren-
gungen und sein Ehrgeiz steigert sich ins Unermessliche:

Av all sin kraft och av allt sitt forstdnd arbetade Abel Amatus pa att nd

ett mal, som aldrig kan uppnas genom arbete men endast genom

gudarnas speciella ndd. Manga &ro kallade till att bliva genier, men fa

aro utvalda. Mange aro de, som tanda den heliga offerelden pa

gudarnas altare. Latt raknade aro de vélsignade, de utvalda, de vilkas
eld bliver till ett fyrbak och en ledstjarna for manskligheten.
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Orékneliga aro de forbannade, de som icke &ro utvalda, de vilkas eld
slar ned likt ett misshagligt kainsoffer och branner dem sjélva till aska.

Oryggligt ar gudarnas domslut. Inga béner och inga botdvningar
kunna tvatta bort kainsmarket fran deras panna, vilka icke aro
valbehagliga infor gudarna. Aldrig skall gudarnas nads sol lysa 6ver
dem, som &ro avlade av Kains étt. (S. 48)

(Mit seiner ganzen Kraft und all seinem Verstand arbeitete Abel
Amatus an einem Ziel, das niemals durch Arbeit erreicht werden kann,
sondern nur durch die besondere Gnade der Gotter. Viele sind beru-
fen, Genies zu werden, nur wenige sind erwahlt. Grof ist die Zahl de-
rer, die das heilige Opferfeuer auf dem Altar der Gétter entziinden,
doch gering ist die Zahl der Gesegneten, der Auserwéhlten, deren
Feuer eine Leuchtbake und ein Leitstern flr die Menschlichkeit wird.
Unzéhlig sind die Verfluchten, die nicht Erwahlten, deren Feuer wie
ein verhasstes Kainsopfer niederschlagt und sie selbst zu Asche ver-
brennt.

Unabéanderlich ist das Urteil der Gotter. Kein Gebet und keine
BulRetaten kénnen das Kainsmal von der Stirn derjenigen beseitigen,
die den Gottern nicht genehm sind. Niemals wird die Sonne der Gnade
der Gotter Uber denen leuchten, die aus dem Geschlecht Kains hervor-
gehen.)

Willy Kyrklund rekurriert an dieser Stelle implizit auf Gottes unterschiedliche
Reaktion bei der Opferszene der Kain und Abel-Erz&hlung des Alten Testaments
und leitet daraus ab, dass es zwei Arten von Menschen gibt: die Erwahlten und die
Verfluchten. Der Rauch des Opferfeuers der Erwéhlten steigt in den Himmel und
wird von den Gottern erhort, wahrend das Feuer der nicht Erwéhlten die Gotter
nicht erreicht. Diejenigen, die in der Gunst der Gotter stehen, erreichen ihre Ziele
muhelos und sind zu Leitsternen der Menschlichkeit auserkoren. Jene hingegen,
die dem Geschlecht Kains angehoren, sind trotz aller Anstrengungen zum
Scheitern verurteilt und werden wie Abel Amatus Ohmberg ein Opfer ihrer
eigenen Anspriiche.

Als Trager des Kainszeichens sind die Verfluchten a priori dazu verurteilt, einem
Geschlecht von zweitrangigen Menschen anzugehéren und keine Macht der Welt
kann sie aus der Verdammnis durch die Gotter befreien. Das Kainszeichen

symbolisiert in Kyrklunds Novelle die Ohnmacht eines Menschengeschlechts, das
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nicht in der Gunst Gottes steht. Baudelaires Kain fihrt diese Erkenntnis zu einer
metaphysischen Revolution gegen die ungerechte Ordnung Gottes. Er will ihn von
seinem Thron stiirzen. Abel Amatus Ohmbergs Hass richtet sich nicht gegen eine
ungerechte Ordnung, fur ihn symbolisiert sein Konkurrent die Ungerechtigkeit der
Welt. Daher ddmonisiert er Konrad Leer und hasst ihn als untiberwindliches
Hindernis fur seine hochgesteckten Zukunftspléne. Seine Tragik besteht darin,
dass sein Ehrgeiz groRer ist als sein Talent. Er weigert sich, einzusehen, dass er in
Wirklichkeit seinem Widersacher ganz ahnlich ist, dass beide — wenn auch mit
unterschiedlichen Mitteln — dasselbe Ziel erreichen mochten. Aus dieser Ahnlich-
keit speist sich die Quelle fur Abel Amatus™ Neidgefihle. Die Doppelnatur von
Neid und Hass, die gleichzeitig Elemente der Anziehung und AbstoRung beinhal-
tet, wird hervorgehoben.

Ein Weltkrieg bricht aus. Abel Amatus wird wegen seines Gesundheitszustandes
vom Militérdienst befreit und beginnt nach Beendigung seines Studiums im Labor
einer Sprengstofffirma zu arbeiten. Konrad Leer wird zum Kriegsdienst eingezo-
gen, erleidet aber bereits am ersten Tag seines Einsatzes schwere Verletzungen.
Nach zwei Jahren Rekonvaleszenz wird er zum Zivildienst im selben Labor wie
Abel Amatus eingesetzt. Dieser reagiert nicht einmal erstaunt: ,,Han visste ju att
Leer forfoljde honom.“ (S. 52) (Er wusste ja, dass Leer ihn verfolgte.) Ohmbergs
Aversion gegen seinen Kontrahenten nimmt paranoide Ziige an. Den beruflichen
Erfolgen Konrad Leer’s, die ihm eine Ehrung und Beforderung einbringen,
begegnet Abel Amatus mit noch intensiverem Arbeitseinsatz, indem er auch
nachts arbeitet und dadurch seine Gesundheit aufs Spiel setzt. Da alle seine
Anstrengungen nicht den Erfolg bringen, den er sich erwartet, erwdgt er, sich
durch Zyankali das Leben zu nehmen. Doch in seinen Todesphantasien erscheint
ihm nicht er selbst, sondern Konrad Leer als Toter — wie ein Doppelganger, der
ihm sogar seinen eigenen Tod abspenstig macht. Verzweifelt sucht er seinen
Rivalen spatnachts auf, um eine endgultige Losung des Konflikts herbeizufihren:
»Det foresvivade honom dunkelt, att han kommit for att utkrdva himnd pa Leer,
for att strypa honom eller nagonting i den stilen.” (S. 59) (Es ddmmerte ihm
dunkel, dass er gekommen war, um Rache an Leer zu nehmen, ihn zu erwirgen

oder etwas auf diese Art.) Abel Amatus durchlduft aufgrund seiner hochgesteck-
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ten Erwartungen an sich selbst eine Entwicklung von einer Abel- zu einer
Kainfigur, sodass er die Vernichtung des Feindes als einzige Moglichkeit sieht,
sich aus seiner existentiellen Krise zu befreien.

Als er mordliistern mitten in der Nacht bei Konrad Leer auftaucht, hat dieser
Besuch von einer jungen Frau. V6llig aus dem Konzept gebracht fallen Ohmbergs
Mordpléne jah in sich zusammen. Auf die Frage, was er um diese Zeit noch wolle,
stammelt er cin Zitat aus dem Lukasevangelium : ,, Ty vilken som har, honom
skall varda givet, och han skall hava 6ver nog, men vilken som inte har, fran
honom skall tagas &ven det han har.” (S. 60) ,,Denn wer hat, dem wird gegeben;
wer aber nicht hat, dem wird auch noch weggenommen, was er zu haben meint.*
(Lukas 8, 18, Neues Testament) Abel Amatus erlebt eine doppelte Erniedrigung,
indem er einsehen muss, dass ihm sein Widersacher nicht nur an Begabung,
sondern auch im Privatleben tberlegen ist. Doch selbst in dieser fir ihn hochpein-
lichen Situation identifiziert er sich noch immer mit seinem Kontrahenten, da er
sich einbildet, die Frau fihle sich von ihm angezogen. Letztlich muss er
unverrichteter Dinge und beschamt abziehen. Auch sein letzter Ausweg aus dem
unertréglichen Konflikt ist gescheitert.

Als die Freundin von Konrad Leer Mitleid und Besorgnis iber Abel Amatus’
Zustand zeigt, reagiert Leer in Anlehnung an die Szene, in der Gott Kain nach
dem Brudermord zur Rede stellt und dieser antwortete: ,,Bin ich der Hiiter meines
Bruders?* (Gen 4,9) Leer driickt sich folgendermallen aus: ,,Och jag ér inte
anstalld som hans dadda med uppgift att springa efter honom och halla honom i
handen, ... (S. 63) (Ich bin nicht als sein Kinderm&dchen angestellt mit der
Aufgabe ihm nachzulaufen und sein Handchen zu halten, ...) Er flhlt sich keiner
Schuld bewusst und weist jede Verantwortung fur Abel Amatus eigenartiges
Benehmen von sich. Da er den Konkurrenzkampf, den der andere gegen ihn fihrt,
gar nicht wahrnimmt, wird Ohmberg zu einer lacherlichen Figur.

Abel Amatus stlrzt sich wieder in seine Arbeit und endlich verzeichnet er einen
Erfolg. Er entwickelt einen neuen Sprengstoff, der fir die Kriegsindustrie von
grolitem Interesse ist. Doch der Ruhm bleibt ihm verwehrt, da er bei einer
Explosion des Labors ums Leben kommt. In den Ruinen des zerstorten Labors

findet sich eine nicht explodierte Bombe. Eine Untersuchungskommission wird
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eingesetzt, um einen vermutlichen Sabotageakt aufzuklaren. Obwonhl sich keine
Beweise fur Sabotage finden lassen, werden am Tag des Begrabnisses von Abel
Amatus Ohmberg zehn Verdachtige durch Erschiellen hingerichtet. Sarkastisch
kommentiert der Erzéhler: ,,Knappast hade Abel Amatus nagonsin tankt sig, att
han skulle fa sa fornamlig salut vid sin begravning.” (S. 71) (Abel Amatus hatte
sich niemals vorstellen kdnnen, so vornehmlichen Salut bei seinem Begrabnis zu
bekommen.) Ein hoher Wiirdentrdger ,,mumlade ndgonting om unga genier som
taga sina uppfinningar med sig i graven. (I detta fall var det vl precis tvartom, sa
att uppfinningen tog geniet, men vi skola inte vara smaaktiga.) ” (S. 66) (murmel-
te etwas uber junge Genies, die ihre Erfindungen mit ins Grab nehmen. (In diesem
Fall war es eigentlich genau umgekehrt, denn die Erfindung nahm das Genie mit,
aber wir wollen nicht kleinlich sein.)

Die Aussage des Erzéhlers, dass es in der heutigen realistischen Zeit keine
moralischen Erz&hlungen mehr gibt, bestatigt sich. Denn im Gegensatz zu der
moralischen Variante legt nicht Abel Amatus einen Kranz mit weien Chrysan-
themen auf das Grab von Konrad Leer, sondern Konrad Leer legt einen solchen
auf der Grabstétte seines an den tberzogenen Anspriichen an sich selbst zugrunde
gegangenen Arbeitskollegen nieder. Die &uReren Umsténde, die zu Abel Amatus
Ohmbergs Tod fiihrten, bleiben offen.

4.5.2 Kain von Bengt Anderberg

Der im Jahr 1949 erschienene Antikriegsroman Kain von Bengt Anderberg (1920-
2008), der durch seine fritheren Werke wie der Novellensammlung En kvall om
varen (1945) oder der Gedichtsammlung Faglarna (1946) als romantisierender
und idealisierender Autor bekannt war, weckte in mehrfacher Hinsicht das
Interesse der Rezensenten. Der Roman unterschied sich so deutlich von all seinen
friiheren Werken, sodass der Kritiker Per Erik Wahlund anmerkte, dass es aulRer

dem Namen nichts Gemeinsames gabe mit dem Verfasser der friiheren Werke und
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dem von Kain.'®® Bengt Anderberg war — abgesehen von zahlreichen poetischen
Passagen, insbesondere in Form von idyllischen Naturschilderungen — von seiner
friheren asthethisierenden, naiven Sichtweise abgegangen. In einem Interview mit
Mats Rying'®” begriindete er seinen Sinneswandel wie folgt:

(Jag) borjade (...) som skonhetsdyrkare, 1945 tyckte jag att det

viktigaste av allt var skonheten. Och jag tror att jag skrev nagonting

om att vi skalder &r vérldens gronska eller nagot i den stilen... Men jag

har gatt 1ang vag sedan dess, och jag tycker nu att dver allt jag skriver

faller vérldens skugga, dar finns alltid en klangbotten av
varldssvarmod. Jag flyr inte till skonheten som jag gjorde da.

(Ich) begann (...) als Schonheitsbewunderer, 1945 fand ich die Schon-

heit als das Wichtigste von allem. Und ich glaube ich schrieb etwas in

der Art, dass wir Dichter das Saatgut der Welt wéren... Seitdem bin

ich aber einen langen Weg gegangen, und finde nun, dass uber alles

was ich schreibe, der Schatten der Welt fallt, es gibt immer einen Un-

terton von Weltschmerz. Ich fliehe nicht mehr in die Schonheit wie

ich es friiher tat.)"®®
Daruiberhinaus Uberraschte der Autor durch einen fur ihn vollig neuen, sich in den
1940er Jahren in Schweden allgemein durchsetzenden modernistischen Stil und
erregte aullerdem durch seine stellenweise recht direkte, derbe Sprache, die sich in
Fluchen, korperlich expliziten Benennungen und durch blasphemische Einschlége
ausdruckte, Aufsehen. Ende der 1940er Jahre und zu Beginn der 50er Jahre l6ste
dieser Roman aufgrund seiner Ausdrucksweise in Schweden sogar eine Sittlich-
keitsdebatte aus, die Bengt Anderberg tiber Nacht bekannt machte.
Der Roman weist eine lose, geradezu zerrissen wirkende Komposition auf und ist
in funf mit Uberschriften versehene Kapitel unterteilt. Bengt Anderberg verwen-
det viele fur den modernen Roman typische Strukturelemente: in einem Montage-
verfahren @ndern sich die Erz&hlposition und die Erzahlpersektive. Ein auktorialer
Erz&hler und eine der Romanfiguren wechseln sich ab bei der narrativen Gestal-
tung des Romans. Der Erzéhlstil wechselt zwischen erster und dritter Person,

bedient sich der erlebten Rede und langen Passagen von inneren Monologen,

186 Andersson, Jonas: Rivalitet, vald, revolt. Kain och Abel hos Willy Kyrklund, Bengt Anderberg,
Lars Gyllensten. Artos & Norma bokforlag, Skellefted, 2004. (S. 94)

167 Rying, Mats: Diktare idag, Stockholm, 1971. (S. 111-132)

188 Ubersetzung von Charlotte Karlsson-Hager
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wodurch die Auflosung der festen Position des Erzahlers sichtbar gemacht wird.
Daraus resultiert auch die Auflosung der festen Sprache, die sich in der Spren-
gung der Syntax traditioneller Satze manifestiert. Allusionen auf unterschiedliche
literarische, insbesondere auf biblische Texte oder direkt ibernommene Zitate
sind als Intertexte in den Roman verwebt. Die Kontinuitat der Handlung wird in
Form von Illusionsbriichen oder Ruckblicken unterbrochen, die Wirklichkeitsge-
staltung durch sich miteinander verbindende und ineinander tibergehende Traum-
und Erinnerungsbilder verfremdet. Die erzéhlten Figuren werden zersetzt und
I6sen sich in eine Vielheit auf, wodurch Einheit und Identitat des Subjekts radikal
in Frage gestellt werden. Sie werden aus dem Bereich des Persénlichen, Schick-
salhaften und Einmaligen herausgenommen und in den Bereich von Sozial- und
Grundkraften eingebettet. Der Protagonist hat keinen Namen, sondern fungiert
unter einer kollektiven Bezeichnung als Protagonist, Deserteur oder Schriftsteller,
um die Universalitat der Figur hervorzuheben. Nicht das Charakterlich-
Individuelle steht im VVordergrund, sondern die Haltung und Verhaltensweise der
Figur im gesellschaftlichen Kontext.
Typische Elemente anderer Literaturgattungen werden von Anderberg verwendet.
Der Beginn des Romans &hnelt einem Marchen oder einer Sage, Naturbeschrei-
bungen weisen einen stark poetischen Charakter auf. Manche Dialoge sind mit
Szenenanweisungen wie im Drama versehen. Eine frilhere Passage des Romans,
die durch Auslassung von Wortern und ganzer Satze stark fragmentiert wird,
bildet den Schluss des Romans. Ein Zitat aus dem Buch ,,Handbok i
vérldskannedom® (Handbuch der Weltkenntnis), an dem einer der Figuren des
Romans schreibt, wird der Handlung des Romans wie ein Motto vorangestellt, das
letztlich ad absurdum gefihrt wird:

Alla gudar, fralsare, profeter, predikanter, kungar, hjaltar, filosofer,

idealister, moralister, politiker och lagstiftare har granat, skrumpnat

ihop och forsvunnit infor vara blickar; for forsta gangen i historien

haller manniskan pa att bli ensam. Eller med andra ord, det tjugonde

arhundradet erbjuder for forsta gangen i mansklighetens historia det
fantastiska perspektivet av en fullkomlig méansklig frihet ...

(Alle Gotter, Erldser, Propheten, Prediger, Kénige, Helden, Philoso-
phen, Idealisten, Moralisten, Politiker und Gesetzgeber sind grau ge-
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worden, zusammengeschrumpft und aus unserem Blickfeld ver-
schwunden; zum ersten Mal in der Geschichte beginnt der Mensch
einsam zu werden. Oder mit anderen Worten, das Zwanzigste Jahr-
hundert er6ffnet zum ersten Mal in der Menschheitsgeschichte die
fantastische Perspektive einer vollkommenen menschlichen Frei-
heit...)™

Der Roman beginnt mit dem Satz: ,,Det var under ett krig.” (S. 9) (Es war
wahrend eines Krieges). Der Autor macht keine nédheren Angaben, um welchen
Krieg es sich dabei handelt, weder was den Zeitpunkt, noch was die sich bekrie-
genden Parteien anbelangt. Der Leser erfahrt nur, dass eine blaue Armee gegen
eine grine Armee kampft. Allerdings verweisen indirekte Anspielungen wie z. B.
eine Anordnung der blauen Armee zur Liquidierung der nicht blaudugigen
Bevolkerung (S. 13) an die Rassenpolitik des Hitlerregimes. Auch eine Erwéh-
nung der Atombombe (S. 150) lasst an den Zweiten Weltkrieg denken. Anderberg
behandelt ein aktuelles Ereignis in einem universalistisch angelegten, allgemein-
gultigen Rahmen und erhebt eine leidenschaftliche Anklage gegen Krieg, Gewalt
und militarische Verstocktheit. Ausgehend von oben genanntem Motto zeigt der
Autor anhand der Entwicklung seines Protagonisten, wie es um die Freiheit des
Menschen steht und stellt damit die Frage nach der Seinsbestimmung des
Menschen.

Der namenlose Protagonist des Romans, der in einem typisierenden Verfahren nur
als Deserteur oder Hauptperson bezeichnet wird, begegnet dem Leser im ersten
der insgesamt funf Kapitel ,,Flykten* (Die Flucht) als verkleideter Kriegsversehr-
ter, der sich bei einer alteren Dame einquartiert und versteckt hélt. Sechs Jahre hat
er im Krieg als Soldat gek&mpft, bis er sich entschloss, zu desertieren. Als nach
seiner Desertation ein Leutnant seine Papiere Uberprufen méchte, totet ihn der
Deserteur mit seinem Messer. Er fliichtet in die Walder und ist ab nun ein
Gejagter. Der Ausgangspunkt der Handlung rekurriert auf die Paraphrase in
Genesis 4,14, in der Kain nach dem Brudermord mit Gott spricht: ,,Du hast mich

heute vom Ackerland verjagt und ich muss mich vor deinem Angesicht verbergen:

169 pie Ubersetzungen der Zitate stammen von Charlotte Karlsson-Hager.
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rastlos und ruhelos werde ich auf der Erde sein und wer mich findet, wird mich
erschlagen.” Geplagt von Angst und Gewissensqualen, versucht er sich mit dem
Argument, ein Opfer der dulReren Umstande zu sein, zu beruhigen und seine Tat

zu rechtfertigen:

Sa langt hade det alltsa gatt med honom, den modige unge
plutonchefen, den begavade unge mannen av god familj, nu l1ag han
som en foraktlig desertér och mérdare, darrande av angest, ensam i ett
litet smutsigt rum i en smutsig ruinstad.

(...) Klarar sig ... Ja, men hur? Hur? Stjala sig fram, sla sig fram (...)
Kan man kanske inte séga att desertdren for sitt eget privata krig mot
alla? Han har ju risker att ta som den vanlige soldaten slipper ifran —
han har ju ingen plats att i sakerhet och trygghet vila sitt huvud — bor
man da inte erkanna hans ratt att sla ihjal vem fan han vill?

(...) det blev sa, det var inte mitt fel, livets fel, jag kan val inte ra for
att tiderna ar sadana, livets varde ar sa relativt, relativt obetydligt, folk
dor i varje sekund ...(S. 31-32)

(So weit war es also mit ihm gekommen, dem mutigen jungen Zugfih-
rer, dem begabten jungen Mann aus guter Familie. Jetzt lag er wie ein
verachtenswerter Deserteur und Morder, zitternd vor Angst, einsam i
einem kleinen schmutzigen Zimmer in einer schmutzigen Ruinenstadt.

... Es schaffen ... Ja, aber wie? Wie? Sich durch Diebstidhle am Leben
erhalten, sich durchschlagen (...) Kénnte man etwa nicht sagen, dass
der Deserteur seinen eigenen Privatkrieg gegen alle fuhrt? Auf ihn lau-
ern doch Gefahren, die dem gewdohnlichen Soldaten erspart bleiben — er
hat ja keinen Platz, wo er sich in Sicherheit und Geborgenheit wahnen
kann — sollte man ihm da nicht das Recht zugestehen, wen immer er
will téten zu durfen?

(...) es hat sich so ergeben, es war nicht mein Fehler, sondern der Feh-
ler des Lebens, ich kann doch nichts dafiir, dass die Zeiten so sind, der
Wert des Lebens ist relativ, relativ unbedeutend, Menschen sterben jede
Sekunde ...)

Ein durchgéngiges Motiv des Romans, das im oben genannten Motto schon
angedeutet wurde, klingt hier bereits an: der einsame Mensch in einer grausamen
Welt. Der Deserteur prasentiert den Prototyp eines AuRenseiters, der sich einer
Welt von Krieg und Gewalt entziehen mdchte, um seinen privaten Frieden zu

leben. Seine bewusst getroffene Wahl hat ihn in die aussichtslose Lage einer
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Freibeute fiir beide Kriegsparteien gebracht. Seine Uberlebenschancen sind
gering, er ist ein AusgestoRener der Gesellschaft, der sich nur durch permanente
Flucht am Leben erhalten kann und von niemandem Hilfe erwarten kann. Durch
den in Notwehr begangenen Mord hat er sich in eine Situation gebracht, die der
des Kain in der Genesis sehr &hnelt. Wie dieser tragt der Deserteur einen Mord auf
seinem Gewissen und muss sich vor allen anderen verstecken. In seiner Welt gibt
es aber keinen Gott, der ihm das Kainszeichen zu seinem Schutz verleiht.
In einer durch den Krieg verheerten Stadt begegnet der Deserteur einer jungen
Frau, die sich ihm anschlie8t. Zwischen den beiden entwickelt sich eine Liebesbe-
ziehung. Gemeinsam fliehen sie in einen nahegelegenen Wald. Dort lagern jedoch
die feindlichen griinen Soldaten, und sie miissen sich vor ihnen verstecken.
Im zweiten Kapitel mit dem Titel ,,En ndstan ovidkommande person‘ (Eine fast
belanglose Person) erschlagt der Deserteur einen in ihrer Nahe schlafenden
Soldaten der griinen Armee mit einem riesigen Stein, um an sein Gewehr zu
kommen, das er zu seinem Schutz benétigt: ,,Kain, han slog ihjél sin broder med
en sten, pa den tiden var inte ndgra finare vapen uppfunna.”(S. 102) (Kain
erschlug seinen Bruder mit einem Stein, damals waren noch keine besseren
Waffen erfunden), so kommentiert der Erzéhler den Gedankengang des Deser-
teurs kurz vor dem Mord. Auch der Deserteur hat nur ein einfaches Mordwerk-
zeug wie den Stein zur Hand, den er verwendet, um sich eine technisch avancier-
ter Mordwaffe, einen Karabiner, zu beschaffen. In der folgenden Passage reflek-
tiert er Uber die Entstehung von Mordinstrumenten und Krieg:

Om inte istiden hade varit s hade man aldrig fatt syn pa den har

stenen. Men da hade manniskorna kanske aldrig bérjat fora krig heller.

Fore istiden var det bara Edens lustgard. Under palmerna och
appletraden.” (S. 102)

(Wenn es die Eiszeit nicht gegeben hatte, hatte man diesen Stein nie-
mals entdeckt. Aber dann hétten die Menschen vielleicht auch niemals
Krieg gefuhrt. Vor der Eiszeit gab es nur den Lustgarten Eden. Unter
Palmen und Apfelbdumen.)

Anderberg verwendet das Wort Eiszeit symbolisch flr die Zeit nach Kains
Brudermord, die er mit der Zeit davor im Lustgarten Eden kontrastiert, in dem die

Menschen miteinander in Frieden lebten. Erst durch Kains Mord an seinem
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Bruder wird die Harmonie gestort. Seine Tat fungiert als Ausloser flr eine Z&sur,
der Eiszeit, die die Menschheit endgultig aus einem Zustand der Unschuld, dem
Paradies, vertrieben hat. Seit dieser Zeit herrschen Gewalt und Krieg unter den
Menschen. Kain wird in der Funktion als Ausléser und Urheber einer Gewaltspi-
rale gesehen.

In einem inneren Monolog reflektiert der Deserteur die verheerenden Spuren, die

der Krieg in seinem Heimatort hinterlassen hat:

Hur sag det nu ut i min barndom? Husen var val nedbrénda allihop,
nagra svarta traknotor lag och glémde i sanden, inte ett manniskospar,
naten fladdrade som ruttna trasor pa stangerna, batarna lag med knéckta
revben och spottade spik och rost ... Var fanns mianniskorna? Ja, se pa
mig, hér ar jag ensam och allena mitt i kriget och tanker pa det som
aldrig skall komma tillbaka, i helvete. Min oskuld &r obefintlig.
Forlorad min kéra oskuld. Jag lamnade kriget bakom mig for att slippa
att do. Och doda. Men se, jag kan inte ... jag maste fortsatta att doda
varandra. Andra. Andra har han dodat, sjalv maste han fortsatta att leva.
Ja, min &lskade oskuld, aldrig funnen. Men skulden da, var fanns
skulden? (S. 113)

(Wie sah es jetzt aus in meiner Kindheit? Die Hauser waren sicher alle
niedergebrannt, einige schwarze Holzstiimpfe lagen im Sand und glos-
ten, keine Spur von Menschen, die Netze flatterten wie verfaulte Fetzen
an den Stangen, die Boote lagen mit gebrochenen Rippen und spuckten
Négel und Rost ... Wo waren die Menschen? Ja, schaut mich an, hier
stehe ich einsam und alleine im Krieg und denke an das, was niemals
mehr zurickkommen wird, zum Teufel. Meine Unschuld existiert nicht.
Verloren meine geliebte Unschuld. Ich liel den Krieg hinter mir, um
nicht zu sterben. Und zu toten. Aber seht, ich kann es nicht ... ich muss
immer weiter téten. Andere. Andere hat er getotet, selbst muss er wei-
terleben. Ja, meine geliebte, niemals gefundene Unschuld. Aber was ist
mit der Schuld, wo war die Schuld?)

Kain in Genesis 4,13 spricht von seiner ,,zu groen Schuld®. Der Deserteur
betrauert seine verlorene Unschuld. Als Opfer in einer Welt, die aus den Fugen
geraten ist, bleibt ihm nur die Wahl zwischen toten oder get6tet werden. Anhand
der fatalen, aussichtslosen Lage seines Protagonisten zeigt Bengt Anderberg, dass
die ,,fantastische Perspektive einer vollkommenen menschlichen Freiheit* eine

Illusion ist. Die freie Wahl entpuppt sich als eine Entscheidung aus einer Zwangs-
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situation in eine andere. Daher stellt sich der Deserteur die Frage: ,,Ar det kanske
sa det dr, att under vissa tider blir det bara ont av vad ménniskorna 4n tar sig for?*
(S. 139) (Kann es vielleicht so sein, dass zu gewissen Zeiten nur Schlechtes
entsteht, was immer auch der Mensch sich vornimmt?) Ist er wie alle Anderen, die
unschuldig in diesen Krieg hineingezogen wurden, nur ein Opfer fataler Umstén-
de? Oder wohnt das Bose in allen Menschen und wartet nur auf eine geeignete
Gelegenheit, um an die Oberflache zu kommen? Immer wieder stellt er sich diese
Fragen, findet jedoch keine Antworten. Er sieht sich ausgeliefert in einer Welt, in
der Gott unerreichbar ist und alle Welterklarungsmodelle sich als hinféllig
erwiesen haben. Der Mensch bleibt allein mit der unlésbaren Aufgabe, zwischen
Gut und Bose die Grenze zu ziehen:

Och hér ute gar jag, medan lyktorna lyser bland traden, och mitt huvud

ar fullt av roster som ber och hanar, som grater och hadar, bonfaller,

skrattar, predikar, befaller, jamrar sig, ropar, vralar, ljuger, tolkar

drémmar, bedrar, avslojar, pastar, bevisar, fornekar, forintar, pratar,
pratar, pratar ...

Men ingen enda som talar ... (S. 167)

(Und hier draufien wandere ich, wéhrend die Laternen zwischen den
B&umen leuchten, und mein Kopf ist voller Stimmen, die bitten und
verspotten, die weinen und lastern, beten, lachen, predigen, befehlen,
klagen, rufen, brillen, ligen, Trdume deuten, betriigen, aufdecken, be-

haupten, beweisen, verneinen, vernichten, reden, reden, reden ...
Aber kein einziger, der spricht ...)

Um Schuld und Unschuld kreisen die Gedanken des Protagonisten. Er glaubt nicht
mehr an die Unschuld des Menschen, unter der Oberflache lauert das Bose, das
jederzeit zum Ausbruch kommen kann. In jedem von uns schlummert ein Morder,
jeder von uns hat einen Anteil von Kain in sich:
Var finns skulden och varifran kommer drommarna om renhet? Renhet.
Drommaren. Se pa husen, sa vackert de star och drommer i regnet, och i

varje hus en mordare. Man behover bara vanda sig om sa ser man
honom i spegeln: ménniskovargen. (S. 114)

(Wo gibt es Schuld und woher kommen die Trdume von Reinheit?
Reinheit. Ein Traumer. Seht euch die Hauser an, so hiibsch wie sie da-
stehen und im Regen trdumen, und in jedem Haus ein Mérder. Man
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braucht sich nur umzudrehen, dann sieht man ihn im Spiegel: den

Menschenwolf.)
Auf der Flucht im Wald treffen der Deserteur und seine Begleiterin einen Mann
an, der seit Ausbruch des Krieges zum Trinker geworden ist und sich als Wein-
handler vorstellt. Als der VVorrat der Weinflaschen nach ausgiebigen Trinkgelagen
zu Ende geht, graben sie an einem Versteck vergeblich nach mehr Weinvorraten.
Die beiden Ménner geraten in Streit, worauf sich die Situation zuspitzt und alles
darauf hindeutet, dass der Deserteur im Begriff ist, einen dritten Mord zu bege-
hen. An dieser Stelle setzt der Autor einen Illusionsbruch und Iasst offen, wie der
Konflikt endet.
Das dritte Kapitel ,,Hos forfattaren* (Beim Schriftsteller) fiihrt in eine neue
Fiktionsebene ein. Nun wird ein fiktiver Schriftsteller, der den Roman Uber den
Deserteur schreibt, gleichzeitig zum Erzahler und Protagonisten der Handlung.
Durch den ersten Satz des Kapitels ,,1947, méanga ar efter eller fore.“ (S. 137)
(1947, viele Jahre nachher oder vorher.), wird der Zeitpunkt der Handlung
relativiert und in einen universalen Zusammenhang gestellt. Er bezieht sich nicht
auf einen bestimmten Krieg, sondern Krieg als extremste Form von Gewaltbereit-
schaft und Gewaltanwendung sind Bestandteil der Geschichte der menschlichen
Existenz. Der fiktive Schriftsteller reflektiert wéhrend des Entstehungsprozesses
ironisch Gber sein Werk:

Kamrat, hur gar det med var bok? Hade vi inte velat ha den litet

annorlunda, skulle den inte ha blivit ett klassiskt balanserat verk i fyra

delar, fran fornedringens vinter till segerns klara sommar? En seger for

Ménniskan — varfor inte — vad skulle det ha kostat oss? A, vi hade tankt

ut s manga harliga, ljusgrona kapitel, de skulle ha kommit som I6v om
varen och tatnat och brett ut sig bort mot sommarens glans. (S. 137)

(Kamerad, wie steht es mit unserem Buch? Hatten wir es nicht lieber
etwas anders gehabt, hétte es nicht ein klassisch ausgeglichenes Werk
mit vier Teilen werden sollen, angefangen mit dem Winter der Ernied-
rigung bis zum strahlenden Sommer des Sieges? Ein Sieg fur den Men-
schen —warum nicht — was hétte es uns gekostet? Oh, wir hatten uns so
viele herrliche, lichtgriine Kapitel ausgedacht. Sie hatten wie die Blatter
im Friihling kommen und sich bis zum Glanz des Sommers ausbreiten
sollen.)
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Verschiedene alternative Entwurfe gehen ihm durch den Kopf, wie etwa eine
Friedenskonferenz, bei der sich die blauen und griinen Méchte einigen, oder einen
Sieg durch im Wald versteckte Partisanen. Letzterer wird verworfen mit den
Worten: ,,A, det var ju 16gn alltsammans. Sedan Kains tid har det inga segrar
funnits.* (S. 142) (Ach, das waren ja alles Liigen. Seit den Zeiten von Kain hat es
keine Siege mehr gegeben.) Anderberg vertritt die Auffassung, dass durch Kains
Tat unwiderruflich Unheil in die Welt gekommen ist und dass es daraus kein
Entrinnen gibt. Eine Entwicklung des Menschen zum Besseren wird negiert. In
einem Artikel der Literaturzeitschrift 40-tal (40er-Jahre) schrieb Anderberg: ,,Jag
tror helt enkelt inte att varlden och ménniskorna kan forandras — vasentligt — av
nagra an sa gigantiska sociala omstortningar, naturkatastrofer,

ondskemanifestationer eller vad ni vill 1%

(Ich glaube ganz einfach nicht, dass
die Welt und der Mensch sich verandert — im Wesentlichen — durch noch so
gigantische soziale Umbriiche, Naturkatastrophen, Bosheitsmanifestationen oder
was Sie wollen.” Seit Kains Tat ist das Bose, das sich vor allem in der Gewaltbe-
reitschaft des Menschen zeigt, in der Welt. Daran &ndern auch Ideologien,
Heilslehren oder neue Gesellschaftsformen nichts. Der Mensch ist ein ambivalen-
tes Geschopf, dessen Wille zum Guten sich schnell ins Bose verkehren kann, wie
dies an der Figur des Deserteurs aufgezeigt wird.

Auf geradezu zynische Art entwirft der Schriftsteller ein weiteres Konzept fiir den
weiteren Verlauf der Handlung: ein radikales Ende des Krieges durch die
gegenseitige Ausrottung der beiden Kriegsparteien bis auf den letzten Mann. Nur
die drei Hauptprotagonisten tberleben gemeinsam mit den Freudenmadchen eines
Bordells, das die Generale im Wald zurlickgelassen haben. Sie vermehren sich
und begriinden eine neue Gesellschaft. Die Frauen, die in der Uberzahl sind,
ubernehmen das Kommando:

Och i det landet var det alltid bra, och ddr fanns ingen som visste vad
krig eller fortryck vill sdga. Tjohej! Leve Kvinnan!

Och for all del, Mannen ocksa! Och Barnen! Leve Manniskan, kort
sagt! Leve for ovrigt alla skapade och patankta varelser!

Y0 1n: Andersson, Jonas: Rivalitet, vald, revolt. Kain och Abel hos Willy Kyrklund, Bengt
Anderberg, Lars Gyllensten. Artos & Norma bokforlag, Skellefted, 2004. (S. 94)
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Jag vill inte forneka att den sagan gjorde mig litet skitnddig. (S. 148)

(Und in diesem Land lief alles gut, und es gab keinen, der wusste, was
Krieg und Unterdrickung bedeuten. Hurra! Es lebe die Frau!

Und Ubrigens, der Mann ebenso! Und die Kinder! Es lebe der Mensch,
kurz gesagt! Alle bestehenden und geplanten Lebewesen mégen hoch-
leben!

Ich will nicht bestreiten, dass diese Geschichte in mir einen gewissen
Drang zum Scheif3en ausloste.)

Der Schriftsteller stellt sich die Frage: (...) “varfor man har dragit in mig i det
héar? (S. 149) (... Warum hat man mich in das alles hineingezogen?) Als
friedliebender Mensch wiirde er doch viel lieber am Meeresufer seines Geburtsor-
tes liegen und sich keine Gedanken Uber die Grausamkeiten der Welt machen.
Doch es gibt kein Entrinnen, denn stindig werde er durch ,,sma lappar i fickorna*
(S. 149) (kleine Zettel in den Hosentaschen) an Greuel wie Folter, Vergewalti-
gung, Mordbrande, Uberfille, Vater- und Brudermord erinnert. All das hat seiner
Meinung nach nichts mit ihm selbst zu tun: ,,Liksom alla andra foddes jag langt
borta fran allt detta, for ett annat land och ett annat liv.” (S. 152) (Wie alle
anderen wurde ich weit weg von alledem geboren, fiir ein anderes Land und ein
anderes Leben.) Diese Aussage zieht sich wie ein roter Faden durch den Roman
und verdeutlicht die Unmdglichkeit, sich eine private Gegenwelt zu errichten und
insbesondere die Ausweglosigkeit und Ohnmacht des Menschen in einer durch
Krieg und Gewalt gepragten Welt. Traum und Wirklichkeit klaffen weit ausei-
nander. Aus dieser Erkenntnis entlarvt er die idyllische Beschreibung seines
friheren Lebens als den Traum eines einsamen wirklichkeitsfremden Idealisten:

Allt var som en drém. Allt var som den ensammes drom. Men ibland

har jag tyckt mig se en glimt av det verkliga. En verklig himmel och

jord, manniskor sa verkliga som om de véxte fram ur mina egna adror.

Just nar de ljog som bést da sag jag dem. Just nér jag 1jog som bast da
horde jag min rost. (S. 155)

(Alles war wie ein Traum. Alles war wie der Traum eines Einsamen.
Aber manchmal vermeinte ich einen Schimmer der Wirklichkeit zu
erkennen. Wirklichen Himmel und Erde, Menschen so real, als ob sie
aus meinen eigenen Adern entwiichsen. Ausgerechnet dann, wenn sie
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am meisten logen, da sah ich sie. Ausgerechnet dann, wenn ich am
meisten log, dann hérte ich meine Stimme.)

Der Schriftsteller konstatiert, dass er wie alle anderen Menschen ein ,,Homo
vulgaris® (S. 155) ist, dass seine Anspriche auf ein menschenwuirdiges Leben eine
Illusion sind und seine Fragen nach dem Sinn menschlicher Existenz unbeantwor-
tet bleiben. Nur in der intimen Beziehung zu der Frau des Verfassers des Handbu-
ches in Weltkenntnis, die als das Alter ego der Begleiterin im Wald fungiert, kann
er Vergessen finden: ,,Nu féller vi sammetsridan mellan oss och vérlden. (...) Det
ar sjalva manniskan jag vill na. Inte tala, inte tinka.“ (S. 177) (Jetzt lassen wir den
Samtvorhang zwischen uns und der Welt herunter. (...) Ich mochte den Menschen
selbst erreichen. Nicht sprechen, nicht denken.) Durch die Flucht aus der Welt in
die Arme einer Frau und die Ausgrenzung der duBeren Realitat und ihrer desillu-
sionierenden und verderblichen Wirkung auf den Menschen scheint das wahre
Wesen des Menschen erfassbar werden zu konnen. Der Mann seiner Geliebten
fungiert seinerseits als alter ego des Weinhéndlers, so wie alle Figuren des
Romans als Vexierbilder voneinander erscheinen.

Im vierten Kapitel ,,Fran drom till drom* (Von Traum zu Traum), das aus
mehreren Fragmenten besteht, werden die beiden Fiktionsebenen ineinander
verflochten. Der Autor bedient sich eines Verwirrspiels, bei dem Wirklichkeit und
Traum nicht mehr klar voneinander zu unterscheiden sind. Dem Leser dréngt sich
die Frage auf, ob der Deserteur die Fiktionsgestalt des Schriftstellers ist, oder ob
es sich umgekehrt verhalt. Ahnlich verhlt es sich mit den beiden anderen
Protagonisten. Der Dozent sieht aus wie der Weinhéndler, ist wie dieser meistens
betrunken, die Frau des Dozenten ist die Tochter eines Schauspielers wie auch die
Gefahrtin des Deserteurs und beide sind sie die Geliebte des Deserteurs und des
Schriftstellers. Die vom Schriftsteller gestaltete Fiktionswelt mit ihren Protagonis-
ten scheint die subjektive Welt des Schriftstellers selbst widerzuspiegeln. Wer ist
wer und wo liegt die Grenze zwischen Traum und Wirklichkeit, Fiktion und
Realitat, lautet die ontologische Frage. Ein als Intertext verwendetes philosophi-
sches Beispiel des chinesischen Philosophen und Dichters Dschuang Dsi (365-290

v. Chr.) unterstreicht die aufgeworfenen Fragen:
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Hur var det med den dér mannen som varje natt dromde att han var en
fjaril, det kunde ju aldrig konstateras att han inte var en fjaril som varje
dag dromde att han var en man, eller hur? ... Men vad spelar det for
roll? (S. 207)

(Wie war das mit dem Mann, der jede Nacht trdumte, er sei ein Schmet-

terling, man konnte ja niemals feststellen, dass er kein Schmetterling

war, der jeden Tag trdumte, er sei ein Mann, oder? ... Aber was spielt

das fiir eine Rolle?)
In einer Ruckblende erféhrt der Leser, dass der Deserteur den Weinhandler mit
dem Karabiner erschlagen hat. Schuldgeftihle und Beteuerungen (ber eine
Verkettung fataler Umsténde, die zu dem Mord gefiihrt haben, I6sen einander ab.
Der Protagonist weil} selbst, dass seine Argumente immer fadenscheiniger
werden:

Om han till exempel inte hade druckit s mycket vin i sin dag sa att han

hade haft béattre kondition sa att han inte hade satt sig just da utan om

han hade flugit pa mig och velat fortsatta att slass, da hade jag hallit

honom ifrdn mig och inte fatt en tanke pa karbinen. (...) Eller om vi inte

hade sett pa varandra da. Men allt blir som det blir, hon sag mig ta
karbinen och gjorde inte en rorelse. (S. 214)

(Wenn er zum Beispiel an diesem Tag nicht so viel getrunken hétte, so-
dass er eine bessere Kondition gehabt und sich nicht gerade in diesem
Moment hingesetzt hatte, wenn er sich stattdessen auf mich gestiirzt und
weiter gekdmpft hatte, dann héatte ich ihn abgewehrt und gar nicht an
den Karabiner denken konnen. (...) Oder wenn wir uns nicht gerade in
diesem Augenblick angesehen hatten. Aber alles kommt so wie es
muss, sie sah, wie ich den Karabiner nahm und machte keine Bewe-

gung.)
Der Deserteur hat nun endgultig und unwiderruflich seine Unschuld verloren.
Geschahen die ersten beiden Morde noch im Rahmen einer Uberlebensstrategie,
so hat er jetzt diese Grenze Uberschritten und wird aus reiner Willkir zum
Morder. Der Protagonist représentiert eine Kainfigur, die der Mimesis der Gewalt
zum Opfer gefallen ist, er ist gleichzeitig Tater und Opfer. Der Virus der Gewalt
als Mittel zur Konfliktlésung hat ihn gepackt, und er verstrickt sich immer tiefer
in ein destruktives Verhaltensmuster. Aus dem einstmals friedliebenden Men-

schen, der desertierte, weil er Gewalt verabscheute und selbst nicht zum Gewaltta-
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ter werden wollte, ist nun ein Mensch geworden, der selbst diesen Virus weiter-
verbreitet. Seine Hemmschwelle ist so niedrig geworden, dass er, erziirnt durch
die Vorwiirfe seiner Begleiterin, nahe daran ist, eine weitere Gewalttat zu
begehen.
Im ersten Kapitel (S. 61 ff.) erinnert sich der Deserteur an eine Stadt, in der
Frieden herrscht und die Menschen l&chelnd ihrer tdglichen Beschaftigung
nachgehen. Angesichts seiner jetzigen Situation erscheinen ihm die Bilder, die er
mit dieser Stadt verbindet, ,,Jangt borta, omdjligt, drémmar, I6gner, 16gner, ...“ (S.
65) (weit entfernt, unmdoglich, Traume, Liigen, Liigen, ...) Doch eines Tages
breitete sich die Pest aus, die Menschen starben und die Stadt glich einer verlasse-
nen Ruine. Die Pest wird als Metapher fiir den Krieg und die mit ihm folgenden
epidemische Ausbreitung von Gewalt und Tod verwendet. In Kriegszeiten
kommen die dunklen, bésen Seiten des Menschen zum Vorschein: ,,Homo homini
lupus est.* Bengt Anderberg zeigt in einem Desillusionierungsprozess, wie ein
Mensch, der Gewalt ablehnt, in eine Gewaltspirale verstrickt wird und einem
destruktiven Verhaltensmuster zum Opfer fallt. Die erwahnte Streitszene zwi-
schen dem Deserteur und seiner Begleiterin verdeutlicht dies auf erschreckende
Art:

Ja, sade han langsamt och bojde sig fram mot henne, det ar ju inget som

hindrar att jag tar livet av dig nu. Har &r vi ensamma, alldeles ensamma.

Och du har inget emot att do, det sdger du ju sjalv. Och jag kanske

tycker om att doda folk. Det &r bara att sdga hur man vill ha det ... (S.
220)

(Ja, sagte er langsam und beugt sich zu ihr, es gibt nichts was mich hin-
dern wiirde, dich jetzt zu téten. Hier sind wir alleine, ganz allein. Und
du hast nichts gegen das Sterben, das sagst du ja selbst. Und ich tote
vielleicht sogar gerne. Man braucht nur zu sagen, wie man es gerne hat-
te...)

Im letzten Kapitel ,,Anteckningar till ett slutkapitel” (Anmerkungen flr ein
Schlusskapitel) stellt der fiktive Schriftsteller fest, dass er trotz aller Bemihungen
keinen Schritt weiter gekommen ist in seinem Versuch, tber sich und den
Deserteur als Prototypen fur die Menschheit Klarheit zu erlangen. In einem

fiktiven Dialog mit dem Dozenten fiihrt er das Motto des Romans uber die

171



Freiheit des modernen Menschen anhand seiner eigenen Erfahrungen und
Untersuchungen ad absurdum. Mit tiefschwarzer Ironie lasst der fiktive Schrift-
steller die verschiedenen Stationen des Romans und seiner Protagonisten noch
einmal Revue passieren. Sein Kommentar zur Freiheit des Menschen lautet: ,,Har
kan man ju inte ta ett steg, har jag forstatt, forran man ar ohjalpligt nerkletad,
forbruten, skyldig och forverkad.” (S. 244) (Hier kann man ja keinen Schritt tun,
habe ich verstanden, ohne dass man nicht sofort unweigerlich besudelt, verbreche-
risch, schuldig und verdammt ist.) Ein Unterkapitel nennt sich ,,Aus dem Schau-
spiel Gerichtsverhandlung in der Menschenbrust*, in dem ein Dichter — wieder
ein alter ego des Protagonisten — eine verzweifelte Verteidigungsrede halt:

... jag klar av mig framfér speglarna och sager mitt Ecce Homo, si,

detta skall vara en man, en ménniska komplett med ande, sjal och

kropp samt vad dartill hor enligt lagarna, i mina hander finns arren
efter spikarna likavdl som mérket efter knivens handtag ... (S. 248)

(... ich ziehe mich vor den Spiegeln aus und spreche mein Ecce Ho-

mo, ja, das soll ein Mann sein, ein Mensch ausgerustet mit Geist, See-

le und Kdrper sowie allem das nach dem Gesetz dazugehort, in mei-

nen Handen sind die Wunden der N&gel genauso wie die Abdriicke

des Messergriffes ...)
Mit der Allusion auf die Christusfigur verweist der Erzahler auf die in Krisenzei-
ten zum Vorschein kommende Doppelnatur des Menschen, die ihn gleichzeitig
zum Opfer und Téater macht.
Mit einer wortwortlich wiederholten Passage aus dem Kapitel ,,Uber den Schrift-
steller (S. 152 ft.) iiber seine Geburt und sein Leben vor dem Krieg endet der
Roman, bis sich der Text am Ende fragmentarisch auflost:

Snart har vi fardats var nagelbredd pa kartan och anlant till en plats dar alla

2122 rinnerutoch .................... nirmar sig

varandra. Hogtalarna hugger 08S...........covviiiiiiiiiiiiie e,

belyser véra indlvor, tdgen ......................... papekar var stora dodlighet,
bajonetternas argument ......................... hantera hur som helst.
Minsklig vardighet och ddla ....................... forena oss med jorden och
havet ........coooviiiiiiii upploser sig i vinden. Vara krav ér ........
0erhOrda ... (S. 253 1)

(Bald haben wir die Landkarte eine Nagelbreite bereist und sind an einem

Ort angekommen, wo alle Wege ..........cccoviviiiiiiiiiiinnnn, ausrinnen und



.............. sich einander ndhern. Die Lautsprecher packen uns
....................... beleuchten unsere Eingeweide, die Ziige
........................... verdeutlichen unsere gro3e Todlichkeit, die Argu-

mente der Bajonette ......................... Handhaben nach Belieben.
Menschliche Wiirdeund edle .............................. vereinen uns mit der
Erdeund dem Meer .................oooeiinin 16sen sich im Wind auf. Un-
sere Erwartungen sind ..................... unerhort
.................................................................. )

Aus dem Zusammenhang gerissene Wortgeflige widerspiegeln die Ohnmacht und
das Ausgeliefertsein des Menschen an eine Welt, in der er sich fremd fiihlt und
deren Gesetzen doch nicht widerstehen kann. Die Wirklichkeit des Deserteurs und
des Schriftstellers zerbricht und alle Wertvorstellungen I6sen sich auf, sodass jede
Ordnung und Logik unangemessen erscheint.
Der Deserteur, der Krieg und Gewalt entkommen wollte, wurde das Opfer einer
Gewaltspirale, die sein weiteres Leben unertraglich macht. In einem inneren
Dialog rasonniert er tber seine Verzweiflung, die er nur durch den Genuss von
Alkohol ertragen kann:

Dagen borjar, jag tommer papperskorgen och drar fram min sjals

innersta ur skrivbordsladan. Jag? Mig? Kniven, stenen och karabinen,

tre trappsteg till mig. Star du ut med den svindlande héjden av mitt
hjarta? Var finns en kérlek som allt forlater ... (S. 245)

(Der Tag beginnt, ich leere den Papierkorb und ziehe das Innerste
meiner Seele aus der Schreibtischlade heraus. Ich? Mich? Das Messer,
der Stein und der Karabiner, drei Treppenstufen zu mir selbst. Haltst
du die schwindelnde H6he meines Herzens aus? Wo gibt es eine Lie-

be, die alles verzeiht ...)

Sein alter ego, der Schriftsteller, der von einer Welt trdumte, in der der Mensch
etwas Grofes und Wunderbares ist und in der Worte wie Frieden, Reinheit und
Unschuld noch Bedeutung haben, muss erkennen, dass er sich nicht in Elfenbein-
turm der Dichter und Denker zurlickziehen kann, um dort in Abgeschiedenheit
und unberthrt von den Problemen der Welt zu leben. Korrespondierend zur
Auflosung der Wertvorstellungen wahlt Bengt Anderberg das Stilmittel der

Sprachauflésung, um zu zeigen, dass in einer Welt, in der die ,,weltbestimmende
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Kraft des Subjekts«*"* als Illusion erkannt wird, nichts Endgiiltiges mehr iiber die

Wirklichkeit ausgesagt werden kann.

4.5.3 Kains memoarer von Lars Gyllensten

In seinem Roman Kains memoarer aus dem Jahr 1963 bedient sich Lars
Gyllensten (1921-2006) einer literarischen Kunstform, die innerhalb einer
Rahmenerzéhlung verschiedene angeblich aufgefundene Texte présentiert. Diese
Texte, die oftmals nur aus Fragmenten bestehen, sollen in erster Linie von einer
gnostischen Sekte stammen, den Kainiten'’?, die ihren Namen zu Ehren der
biblischen Gestalt Kains angenommen haben.

Der Titel des Romans ist etwas irrefiihrend gewahlt, denn es handelt sich nicht um
Memoiren oder eine Biographie im herkdmmlichen Sinn, sondern eher um eine
Art Chronik der Kainiten, in die eine Sammlung von Sagen, Erzéhlungen,
Aphorismen und Betrachtungen eingefugt wurde. Ein auktorialer Erzahler
berichtet tber das Leben der Sekte in Oberdgypten, ihre Vertreibung durch die
Christen und deren Entwurzelung und Untergang durch klimatische Veranderun-
gen. Die Kainiten verehren die Stinder des Alten Testaments, wie z. B. Kain,
Esau,'” Korach'* und die Sodomiter,'” weil sie deren Erkenntnisse fiir héherste-
hend einschétzen als die von Abel, Moses und Abraham. Auch in Judas Ischariot

sehen sie keinen Verréter, sondern den einzigen Junger, der die Wahrheit erkannt

11 Andreotti, Mario: Die Strukturen der modernen Literatur, Neue Wege in der Textanalyse, 2.
Auflage, Verlag Paul Haupt, Bern und Stuttgart, 1990. (S. 74 f)

172 Erwahnt wird diese gnostische Sekte in Panarién des Epiphanius (315-403 n. Chr.), in
Adversus haereses von Irendus von Lyon (135-202 n. Chr.) sowie in De baptismo des Kirchenva-
ters Tertullian (150-230 n. Chr.

173 Esau, der Bruder Jakobs im AT, Gen 27, 1-40 (Der Erstgeburtssegen), erhalt nicht, wie es ihm
eigentlich zustiinde, den Erstgeburtssegen seines Vaters Isaak.

1% Korach war Anfiihrer eines Aufstandes gegen Moses wahrend des Exodus des Volkes Israel
(siehe AT, Exodus 16)

175 Bewohner der Stadt Sodom, die der Siinde anheimgefallen waren, und zur Strafe von Gott unter
einem Regen von Feuer und Schwefel begraben wurden. (Siehe Gen 18-19)
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hatte, wie dies auch in José Saramagos (1922-2010) Roman Das Evangelium nach
Jesus Christus aus dem Jahr 1991 zum Ausdruck kommt.
Der Roman Kains testamente umfasst elf Kapitel. Im letzten Kapitel ,,Om Kains
testamente* (Uber Kains Testament) andert sich die auktoriale Erzahlweise. Kain
selbst tritt als rtickblickendes Erzéhler-Ich auf, manifestiert durch die Verwen-
dung der Ausdriicke ,,jag minns‘“ bzw. ,,jag minns ¢j* (S. 163, 164, 165, 168, 169)
(ich erinnere mich) bzw. (ich erinnere mich nicht) (S. 134, 135, 136, 139 in der
deutschen Ubersetzung). Es handelt sich dabei um die einzige Stelle im Roman,
die einer konventionellen Biographie gleicht.
In einem Stil, der sich wie eine Art Collage présentiert, indem verschiedene
Schriften der Kainiten und andere Lebensweisheiten in den Handlungsfluss
eingefiigt und kommentiert werden, driickt der Autor seine Uberzeugung tiber den
provisorischen Charakter ideologischer, wissenschaftlicher und religioser
Dogmen aus. Die fragmentarische Form des Romans widerspiegelt die grundle-
gende Skepsis des Autors gegenuber jeder Art von vorgegebenen Begriffswelten.
Dieser Skeptiszismus gegenuber jeder Art von Religion, Ideologie und Philoso-
phie durchzieht das gesamte schriftstellerische Schaffen des Autors. Es gibt seiner
Meinung nach kein gedankliches Modell, das dem Menschen objektive Einsicht
uber die Beschaffenheit des Daseins vermitteln kann. Ausgangspunkt fir sein
dichterisches Schaffen sind oft biblische Stoffe. Er begriindete dies in einem
Artikel im Essayband Varfor inte kristendom?*'® aus dem Jahr 1981
folgendermal3en:

... de religiosa sprak- och idévérldarna som vi méter ar de mest

djupgéende, mest engagerade och mest givande brottningarna med

manniskornas i alla tider allvarligaste fragor — om meningen med

livet, om hur vi ska kunna sta ut med lidanden och déd, om vart

ansvar for andra och for oss sjalva, om granserna for var egen férmaga

och om vart beroende av krafter utanfor det blott och bart manskligas

rackvidd, om skuld och oskuld, om ledan och fortvivlan och driften att

forkasta sig sjalv och tillvaron och om hangivelse och fortrgstan, om

tvang och fornedring i denna varld och om dess storhet och harlighet.
(S.99)

76 |n: Larsson, Bo: Narvarande franvaro. Fragor kring liv och tro i modern svensk litteratur. Bo
Larsson och Verbum férlag AB, 1987.
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(... die religiosen Sprach- und Ideenwelten zeigen die tiefgrundigsten,

richtungsweisenden und befriedigendsten Auseinandersetzungen mit

den ewigen ernsten Fragen des Menschen — (iber den Sinn des Lebens,

wie wir mit Leid und Tod umgehen, ber unsere Verantwortung furei-

nander und fr uns selbst, Uber die Grenzen unserer Fahigkeiten und

Uber unsere Abhéngigkeit von Kréaften aulerhalb der menschlichen

Reichweite, tiber Schuld und Unschuld, Gber Wiederwille und Ver-

zweiflung und das Bedurfnis, sich selbst und sein Dasein zu verwerfen

und tber Hingabe und Trost, tiber Zwang und Erniedrigung in dieser

Welt und iiber deren GréRe und Herrlichkeit.)"”’
Lars Gyllensten gehdrte keiner Glaubensgemeinschaft an, dennoch faszinierte ihn
die religiose Sprachwelt als Modell fiir eine Beschreibung der menschlichen
Situation, denn — so seine Ansicht — auch ein Unglaubiger kann von religidsen
Begriffen und religidser Sprache profitieren. Er veréndert jedoch die religiose
Frage nach der Wahrheit zur Frage nach dem Sinn von Symbolen und dem Wert
von Gleichnissen und vertritt die Meinung, dass der Mensch aufgrund seiner
Beschaffenheit keine endglltige Gewissheit erlangen kann (ber die Krafte, die
sein Leben steuern. Dadurch befindet er sich in einer schwierigen Situation. Er
verfugt zwar (iber eine gewisse Freiheit, die aber auch Unsicherheit impliziert, da
der Einzelne seine Verantwortlichkeit nicht auf eine Autoritat auBerhalb seiner
selbst oder eines objektiven Moralsystems begriinden kann. Der Mensch kann
sich daher nur ein eigenes ,,Scheinbild* iber das Wesen der Welt gestalten, das
jedoch mit der Wirklichkeit nicht verwechselt werden darf. Glaubige Menschen
sollen daher keinem falschen Bilderglauben anheimfallen, der nichts anderes als
ein Abbild der menschlichen Vorstellung, seiner Bedurfnisse und Wiinsche
darstellt. Der Mensch brauche zwar Bilder, doch misse er sich bewusst sein, dass
diese Bilder immer zweideutig sind. Sie kdnnen einerseits ein Werkzeug fir
Selbstgerechtigkeit darstellen, aber auch eine Art von Offenbarung tber eine
transzendente Welt, die das Schicksal der Menschen bestimmt.
Lars Gyllensten kann als typischer Vertreter des kulturellen Klimas, das in den
Nachkriegsjahren in Schweden herrschte, verstanden werden. Dieses Klima war
durch eine pessimistische und nihilistische Sichtweise geprégt, die sich in einem

Misstrauen gegenuber jeglichen Welterklarungsmodellen sowie einem ausgeprag-

7 Ubersetzung von Charlotte Karlsson-Hager

176



ten Skeptizismus beztglich der sinnstiftenden Erzéhlungen der Religion und der
Wissenschaft manifestierte. Die beiden Weltkriege des 20. Jahrhunderts haben
ihrerseits dazu beigetragen, das Vertrauen in die Geschichte zu zerstoren. Aller
ideologischen und historischen Illusionen beraubt stellte sich die Frage nach dem
Sinn des Lebens und der Welt. Die Menschheit konnte keinen Sinn und Halt
mehr im Leben finden. Gefiihle der Entfremdung, die sich in Identitétskrisen
aulerten, pragten das Lebensgefihl dieser Generation, das seinen Ausdruck in der
existentialistischen Philosophie von Sartre oder Camus fand.

Dem Roman Kains Testament legt Lars Gyllensten die Uberzeugung zugrunde,
dass jede Beschreibung der Wirklichkeit nur ein Provisorium sein kann, da der
Mensch nicht in der Lage ist, die wahre Wirklichkeit zu erkennen. Der Autor
rekurriert dabei an existentialistisches Gedankengut, das den Menschen zu einer
bestimmungslosen Freiheit verurteilt definiert. Er kniipft insbesondere an die
Analysen, die Albert Camus (1913-1960) in seiner Essaysammlung L"homme
révolté (Der Mensch in der Revolte) aus dem Jahr 1951 vorlegte, an. Camus
bezeichnet darin die metaphysischen Revolte als eine Bewegung, deren sich der
Mensch bedient, um sich gegen seine Lebensbedingungen und die ganze Schop-
fung aufzulehnen und dadurch seine Forderung nach Klarheit und Einheit, ein
Streben nach Ordnung auszudriicken.!”® Nur von einem persénlichen Gott kdnne
die Revolte personlich Rechenschaft verlangen und in diesem Sinne setzte der
Gott des Alten Testaments die Energie der Revolte in Bewegung. Daher falle in
Kain die erste Revolte mit dem ersten Verbrechen zusammen. (S. 29) Der Roman
Kains testamente geht von dieser Prémisse aus.

Gyllenstens Roman ist von einem pessimistischen Welt- und Menschenbild
durchzogen. Der Mensch lebt in einer Welt ohne Hoffnung, sein Leben ist einer
sinnlosen Muhsal bis zu seinem Tod unterworfen. Jonas Andersson charakterisiert
den Roman mit folgenden Worten: ”Det dr en kosmisk svartsyn dar ménniskan ar
en framling i ett illvilligt universum och dar hon underkastad godtycke och slump

55179 (

bara har att sitta makt mot makt. ”Es handelt sich um eine kosmische

178 Camus, Albert: Der Mensch in der Revolte. Rowohlt Taschenbuchverlag GmbH, Hamburg,
1969. (S. 22)

9 Andersson, Jonas: Rivalitet, vald, revolt. Kain och Abel hos Willy Kyrklund, Bengt Anderberg,
Lars Gyllensten. Artos & Norma forlag, Skellefted, 2004. (S. 126)
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Schwarzseherei, in der der Mensch ein Fremder in einem boswilligen Universum
ist, und Willkiir und Zufall unterworfen nur Macht durch Macht ersetzen
kann.”)'®® Die metaphysische Revolte gegen einen ungerechten Gott und seine
minderwertige Schopfung scheint der einzige Ausweg zu sein. Dahinter steht die
Vorstellung, dass die Welt nicht von dem wahren Gott geschaffen wurde, sondern
einer niedrigen Macht, dem Demiurgen. Die Ablehnung dieses niedrigen Gottes
und einer damit verbundenen Abwendung von seiner rein materiellen, aber nicht
geistigen Schopfung, stellt die erste Stufe zur Erkenntnis des wahren Gottes dar.
Die tradierten Inhalte von Begriffen wie Gut und Bose werden in diesem Roman
grundsatzlich hinterfragt, Gut wird zu Bdse und umgekehrt.

Gyllensten entwirft damit ein Bild der Welt, das stark gnostische Ziige aufweist.
Die Theologie der gnostischen Lehren ist durch einen kompromisslosen Dualis-
mus gepragt, dem das Verhéltnis Gott und Welt sowie Mensch und Welt unter-
worfen sind. Gott ist ein absolut aul’erweltliches Wesen, er hat das Universum
nicht geschaffen und regiert es auch nicht, sondern ist dessen Antithese. Er
befindet sich in einem gottlichen Reich des Lichts, das in keinerlei Verbindung
mit der Welt steht. Die Welt als Reich der Finsternis wurde von niedrigen
Machten, den Archonten, geschaffen, denen es nicht moglich ist, den wahren Gott
zu erkennen. Daher fuhlt sich der Mensch fremd auf dieser Welt und nur durch
Verweigerung verbunden mit Erkenntnis (gnosis) kann er diese Welt tiberwinden.
Mit der fiktiven Geschichte der Kainiten, einer gnostischen Sekte, die im zweiten
und dritten Jahrhundert nach Christus ihre Hochblite erlebt haben soll, tiber die
jedoch keine beweiskréftige historische Belege vorliegen, beginnt Gyllensten
seine Romanerzéhlung, mit der er den biblischen Gott und seine Schépfung in
Frage stellt.

Zur Zeit der Herrschaft des romischen Kaisers Hadrians (76-138 n. Chr.), der ein
Mann mit ausgeprégten intellektuellen Fahigkeiten gewesen sein soll und dessen
Bewunderung insbesondere dem Hellenismus und der griechischen Sprache galt,
leben die Kainiten in Frieden und Wohlstand in einer oberégyptischen Stadt.
Diese galt einstmals als der duRerste Grenzposten des friiheren griechischen

Herrschaftsraumes und wurde spater ins Romische Reich inkorporiert. Die

180 Ubersetzung von Charlotte Karlsson-Hager
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Griechen nannten sie ,,Lilla Gudastaden® (Kleine Gétterstadt). Schon vor den
Griechen war sie ein wichtiger Handels- und Umschlagsplatz der Agypter
gewesen.

Die Sympathie des allwissenden Erzéhlers gilt den Kainiten, die er als ,,en skara
kloka mén“ (S. 7) (,,eine Schar kluger Manner*) (S. 7) bezeichnet. Diese haben
sich im Lauf von Generationen eine versohnliche Lebenseinstellung angeeignet
und berufen sich dabei auf beriihmte VVorbilder aus den groRen Stédten in
Griechenland oder im Rémerreich. lhre Lebensweisheit beruht jedoch weniger auf
den Grundlagen philosophischer oder dichterischer Weisheit, sondern entspringt
in erster Linie ihrem praktischen Verstand. Durch ihre Téatigkeit als Kaufleute und
Héndler haben sie gelernt, das Beste aus den Anschauungen und Brauchen
verschiedener Vélker in ihre Weisheitslehren zu integrieren. Uber die verschiede-
nen Religionen und Mythen, die zu dieser Zeit herrschen und im Umlauf sind,

haben sie eine konziliante Meinung:

Visserligen galler det ocksa betraffande gudarna och gudinnorna,
liksom for manniskorna, att olikheterna till stor del &r skenbara och
endast ber6r sadant som har med upptradandet och kladedrakten och
dylikt att skaffa, vilket inte ar verkligt nodvandigt for livets bestand och
inte heller ar tjanligt for handel och kopenskap. Manga av dessa mera
skenbara &n verkliga olikheter beror pa ovanan att anvanda olika namn
pa i stort sett samma gudomlighet, vilket for den fordomsfrie inte &r
nagot annat &n ett slags skillnad i kladedrakten men for den
fordomsfulla och alltfor allvarliga manniskan latt blir en kalla till stor
forargelse, som leder till arga tvister eller blodiga stridigheter.’® (S. 9)

(Dass die Verschiedenheiten nur scheinbar sind, gilt in gleichem MaRe
von Gottern und Géttinnen wie von den Menschen. Dabei geht es meist
um Dinge des Auftretens, der Kleidung und so weiter, die nicht lebens-
notwendig sind und mit Kaufmannschaft nichts zu tun haben. Viele die-
ser eher scheinbaren als wirklichen Unterschiede beruhen auf dem
schlechten Brauch, fur ein und dieselbe Géttlichkeit verschiedene Na-
men zu verwenden; der VVorurteilsfreie wird darin nichts anderes sehen
als etwa den Unterschied in der Kleidung, fiir den in VVorurteilen befan-
genen und allzu ernsten Menschen jedoch kann so etwas ein Stein des

181 Gyllensten, Lars: Kains memoarer, Alb. Bonniers boktryckeri, Stockholm, 1963.
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Anstolies sein, der gar zu grolRen Zwisten und blutigen Auseinanderset-
zungen fiihren mag.)*® (S. 8)

Zu ihren wichtigsten Erkenntnissen gehort: ,,(...) ingenting ar bestandigt, gott och
ont vixlar skepnad (S. 110) (... nichts ist bestandig, Gutes und Boses wechselt
seine Gestalt) (S. 90). In Nihilistisk Credo™® (Nihilistisches Credo) aus dem Jahr
1964 driickt Lars Gyllensten selbst seine Uberzeugung uiber die Unbestandigkeit
und Austauschbarkeit von Gut und Bdse im historischen Kontext aus: ,,Nazisten
fran igar ar bolsjeviken av idag, en anstandig manniska idag kan vara en quisling i
morgon, ett ledande kulturland i férrgar kunde vara en barbarstat med gangsters
och sadister i gar.” (S. 20) (Ein Nazi von gestern ist der Bolschewik von heute, ein
anstandiger Mensch von heute kann morgen ein Quisling*®* sein, ein filhrendes
Kulturland von vorgestern konnte gestern ein Barbarenstaat mit Gangstern und
Sadisten sein.“)185

Die Kainiten werden als grof3zuigige, tolerante Menschen beschrieben, die im
Gegensatz zu den Juden und Christen in friedlicher Koexistenz mit anderen
gnostischen Sekten wie die Sethianer, Barbelonern, Ophiten und Levitikern —um
nur einige der im Roman genannten zu erwéhnen — leben.

Im Laufe der Zeit verschlechtern sich die Lebensbedingungen der Kainiten durch
klimatische Veradnderungen. Es herrscht Trockenheit, und die Wste breitet sich
dadurch immer weiter aus. Das einstmals fruchtbare Gebiet verwandelt sich in
eine trockene, sandige Steinwiste. Daher verlegen viele Kainiten ihre Wohnstatt
in die umliegenden Dorfer. Asketen, Eremiten, fanatische Monche und andere
fromme Leute siedeln sich an. Viele der neuen Zuwanderer sind Christen, die sich
weigern, den Gottern des Kaisers Opfer zu bringen und daher den Unwillen der
ROmer erregen:

... (de) avholl sig fran att offra till andra gudar &n till sin egen hierofant.
Denne kallades for Christos, varav de har fatt sitt namn, och hélls av

182 Gyllensten, Lars: Kains Memoiren. Aus dem Schwedischen von Tabitha von Bonin. Suhrkamp
Verlag, Frankfurt am Main, 1968.

183 Gyllensten, Lars: Nihilistisk Credo, Alb. Bonniers boktryckeri, Stockholm, 1964.

184 Vidkun Quisling (1887-1945) war ein norwegischer nationalsozialistischer Politiker und
Kollaborateur wahrend des Zweiten Weltkrieges.

185 Ubersetzung von Charlotte Karlsson-Hager
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dem for att vara bade prast och gud och var deras motsvarighet till
Orfeus, Musaeus, Mithra, Osiris och dylika. (S. 34-35)

(...sowie davon absahen, anderen Goéttern als ihrem eigenen Oberpries-
ter zu opfern. Dieser wurde Christus genannt, woher sie auch ihren Na-
men erhalten hatten. Sie hielten ihn gleichzeitig fur ihren Priester und
ihren Gott und sahen in ihm etwas, was andere in Orpheus, Musaeus,
Mithras, Osiris und anderen fanden.) (S. 30)

Lilla Gudastaden verliert nach und nach ihre Bedeutung als blihende Handels-
stadt, die romischen Garnisonen verlegen ihren Schwerpunkt an andere fir sie
wichtigere Standorte. Das vormals bunte Treiben der Stadt erlahmt, da der Handel
mit dem Orient zum Erliegen kommt. Nach dem Abzug der rdmischen Garniso-
nen gewinnen die Christen zunehmend an Einfluss. Sie verachten die Kainiten
und verweigern jegliche Zusammenarbeit mit ihnen, kaufen ihre Waren nur bei
ihresgleichen ein und vermehren sich in rasantem Tempo. Anfangs ignorieren die
Kainiten die schlechte Behandlung, doch auf lange Sicht erweist sich ein rei-
bungsloses Zusammenleben als unmaoglich.
Obwohl die Kainiten einen Teil der christlichen Traditionen und auch eine grof3e
Anzahl judischer Mythen und Erz&hlungen ibernehmen, werden sie von den
Christen mit Verachtung behandelt. Auch Juden und Christen sind sich Feind und
beide hetzen gegen die Kainiten. Der Autor beschreibt die Christen dieser Zeit als
eine von sich selbst eingenommene engstirnige religiose Gemeinschaft:

Kristianerna, daremot hade en pryd och oemottaglig 1aggning. De

bevakade sin egen psykopomp och sina egna mysterier lika svartsjukt

och oséllskapligt som en svartsjuk man vaktar sin hustru (...) De

varken tog eller gav, i varje fall inte gav, utan vaktade snalt om sitt
och visade ifran sig andras, som om det var smutsigt. (S. 40-41)

(Die Christen hingegen hatten eine grofartige, unwiderstehliche Ver-

anlagung: Sie bewachten ihre eigene Seelenpracht und ihre Mysterien
eiferstichtig und unzugénglich, wie ein eifersiichtiger Mann sein Frau
bewacht,(...) Sie gaben und sie nahmen nicht. Auf gar keinen Fall ga-
ben sie, sondern bewachten geizig das Ihre und wiesen das Eigentum

anderer weit von sich, als wére es schmutzig.) (S. 35)

Dadurch wird den Kainiten das Leben vergéllt und viele fliichten in andere
abgelegene Teile der Welt, wo sie Freunde und Gleichgesinnte vorfinden. Jene,
die bleiben, sind gezwungen, sich eine neue Form der EXxistenz zu suchen. Sie
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verdingen sich als Viehzichter oder Bauern, obwohl ihnen diese Tatigkeiten
fremd sind.

Im Zuge der sozialen Veranderungen geréat auch die griechische Sprache in
Vergessenheit und die Kainiten verlieren ihre griechischen Namen, auf die sie
immer stolz gewesen sind. Das Agyptische breitet sich immer starker aus, und die
Kainiten begreifen, dass ihr kulturelles Erbe und ihr Fortbestand bedroht ist. Der
Gedanke, dass all ihr Streben umsonst gewesen sein konnte, erfiillt sie mit
Besorgnis und Bitterkeit. Sie bemuhen sich daher, ihre alten Brauche und das von
den Vorfahren vererbte Wissen lebendig zu erhalten. VVor allem die Erhaltung der
griechischen Sprache ist ihnen ein grolRes Anliegen. Einige der reicheren Familien
grinden daher eine Gemeinschaft, um einen griechischen Schreiber einzustellen.
Seine Aufgabe besteht darin, das bis dahin nur mandlich tberlieferte Wissen der
Kainiten aufzuzeichnen.

Anhand dieser fiktiven, durch den Schreiber Uberlieferten Schriften vermittelt
Lars Gyllensten die flr ihn relevanten Botschaften des Romans. Eine der Sagen
aus dem kulturellen Erbe der Kainiten berichtet in abgewandelter Form von der
Vertreibung Adam und Evas aus dem Paradies. (S. 134). Ein Mann und eine Frau
— ihre Namen werden nicht erwéhnt, die Parallele zur Paradieserzdhlung des Alten
Testaments ist dennoch offensichtlich — leben auf einem Gutshof in einem Land,
in dem die Flisse nie austrocknen und rund ums Jahr Sommer herrscht. Sie
versorgen alleine den Hof, da der Besitzer an einem anderen Ort weilt und ihn
ihrer Obhut Uberlassen hat. Sie geniel3en dort alle Freiheiten, wenn sie nur dem
Willen ihres Herren gehorchen. Es gibt jedoch ein Verbot: sie dirfen nicht von
den Feigen eines bestimmten Baumes essen.

Eines Tages erlangen der Mann und die Frau Erkenntnis. Der Erzahler weist
darauf hin, dass lber die Art, wie sich die Erkenntnis offenbarte, unterschiedliche
Berichte kursieren. Eine Version erzéhlt von einer Schlange mit Frauenbriisten
und einem Kamelkopf, eine andere behauptet, dass die Erkenntnis den Menschen
im Traum als machtvolle Stimme oder in Gestalt einer stattlichen Frau namens

Weisheit'®® erschienen sei. Im Besitz der Erkenntnis begreifen Mann und Frau,

18 |n der Gnosis spielt die Gestalt der Weisheit (sophia) in der Kosmogonie eine zentrale Rolle.
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dass der Wille ihres Herrn nicht ihrem eigenen Willen entspricht, dass die ihnen
gewahrte Freiheit nur eine Scheinfreiheit ist:

Mannen och hustrun sade till varandra: ”(...) han 6nskar var dod, fast

hans mun har smilat mot oss i skenbar gunst och givmildhet. Lat oss

bryta vart forbund med honom, som hans mutor har lockat in oss i

darfor att vi ej forstod battre. Ingen ménniska skall sélja sin sjal! (S.
136)

(Der Mann und die Frau sagten zueinander: ,,(...) er wiinscht unseren
Tod, obgleich sein Mund uns in scheinbarer Gunst und Milde zugelacht
hat. Lass uns den Vertrag mit ihm brechen, in den uns seine Bestechung
hineingelockt hat, weil wir es nicht besser verstanden. Kein Mensch
darf seine Seele verkaufen!) (S. 112)

Es handelt sich offensichtlich um eine Transposition der Paradieserzéhlung, die
entmythologisiert wurde. Gott wird zum Gutsherren, Adam und Eva zu Verwal-
tern des Gutshofes. Die in der Genesis beschriebene Verfuhrung durch die
Schlange, Gottes Gebot zu umgehen und vom Baum der Erkenntnis zu essen, wird
umgeformt zu einem Erkenntnisakt durch die Vermittlung einer Art Botengestalt.
Der Autor rekurriert hier auf gnostische Heilslehren, die davon ausgingen, dass
ein Bote des Lichts den Menschen die Erkenntnis in Form einer Offenbarung
uberbringt. Daher erlangen Mann und Frau nicht wie in der Genesis erst durch den
Verzehr der Friichte Erkenntnis, sondern in Form einer mystischen Erscheinung,
die sie ihren Zustand der Unterdriickung erkennen l&sst. In der Folge missachten
sie das Verbot ihres Herrn und lehnen sich gegen ihn auf. Im Gegensatz zur
Erzahlung der Genesis, in der Eva die aktive Rolle bei der Ubertretung von Gottes
Gebot spielt, treffen Mann und Frau gemeinsam die Entscheidung, den Vertrag
mit ihrem Herrn zu brechen. Adam und Evas Schuld in der biblischen Erzéhlung
besteht darin, dass sie durch die Erlangung von Erkenntnis wie Gott werden
mochten. Das Paar in dieser Sage wird sich durch den Akt der Erkenntnis seines
Zustandes der Unterdriickung bewusst. Daher wollen sie sich dem Willen ihres
Herren nicht mehr unterwerfen, sondern entscheiden sich fur ein Leben in
Selbstandigkeit und Eigenverantwortlichkeit. Wie in der biblischen Erzédhlung
werden sie wegen ihres Ungehorsams vertrieben und missen ihr Leben in Muhsal

und Armut verbringen.
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Die Erkenntnis (gnosis) erfullt bei den Gnostikern eine rettende Funktion. Sie ist
der urspringliche Zustand des Absoluten. Die Welt kann nicht innerhalb ihrer
selbst geandert werden, sondern einzig durch ihre Aufhebung. Nur auBerhalb
dieser Welt und ihrer Geschichte kann das Heil gefunden werden. ,,Die vollkom-
mene Erldsung ist eben die Erkenntnis der unsagbaren ,Gréfe. Wahrend durch
,Unwissenheit’ Mangel und Leiden entstanden, wird durch Erkenntnis der ganze
Zustand, den die Unwissenheit verursacht, aufgeldst. Darum ist die Erkenntnis
Erlésung des inneren Menschen. ®’« Diese Erkenntnis wird nur Eingeweihten
geoffenbart, daher zdhlen sie zu den ,,Gerechten und ,,Frommen®, wéhrend alle
anderen als nicht eingeweihte, gottlos und ungerecht bezeichnet werden.

Der Erzahler weist darauf hin, dass es &hnliche Sagen und Méarchen wie die oben
erwéhnte bei vielen VVélkern gibt, und diese entsprechend deren Verstand und
Brauchen vermittelt werden. Die griechischen Dichter nannten den Mann
Prometheus, Hermes, Orpheus oder Eros, die syrischen, phonizischen und
judischen Marchenerzéhler gaben ihm den Namen Adam, Kain, Christos oder
Seth. Auch der Besitzer des Hofes ist unter verschiedenen Namen bekannt. Einige
davon sind Zeus, Demiurg, Javeh, Yaldabaoth, Samael, Saturn, Satan oder Bel.
Letztlich hatten aber alle diese Namen dieselbe Bedeutung. Der Mann stehe fiir
alle Menschen auf der Erde und der Hausherr flr die Reichtimer dieser Welt, die
den Menschen vergessen lassen sollen, dass nur Tod und Leid ihn erwarten. Der
Erzahler relativiert dadurch die Autoritét der biblischen Erzahlung und stellt sie
auf eine Stufe mit Sagen und Mythen aus unterschiedlichen Kulturkreisen.

So wie Mann und Frau sich in obiger Sage gegen ihren Herren auflehnen, wird
auch Kains Revolte gegen den tyrannischen Schopfergott an drei Stellen des
Romans (S. 108 f., S. 144 1., S. 163 ff.), die implizit auf die Kain und Abel-
Erz&hlung rekurrieren, beschrieben. Wieder werden keine Namen genannt, was

daran liegen mag, dass sich der Autor auf die Kosmogonie der Gnostiker*® und

187 Rudolph, Kurt: Die Gnosis. Wesen und Geschichte einer spatantiken Religion. Vandenhoeck
und Ruprecht, Gottingen, 1978. (S. 299)

188 Der Kosmos und die Welt sind nicht das Schépfungswerk des wahren Gottes der Gnosis,
sondern das Werk niedriger Mé&chte, der Archonten. Sie iben eine tyrannische Herrschaft tber die
Welt aus (die Heimarmene), beherrschen die Naturgesetze und knechten den Menschen. Eine ihrer
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nicht auf den Schopfungsbericht der Bibel stutzt. Die erste Erzahlung berichtet
von der Opferhandlung zweier Briider, die als Gottessohne bezeichnet werden,
und weist groBe Ahnlichkeit mit der Kain und Abel-Mythe aus Gen 4,1-16 auf:

Gud hade tva soner, som tjanade honom, var efter sin formaga.

Den yngste sonen var en véldig jagare. Han drog i skogarna och gillrade
fallror och snaror. Han nedlade rikligt av villebrad med pil, slunga och
spjut. Av bytet offrade han till guden. Oset fran brant kott stack gud

med vélbehag i ndsan. (...)

Den éldste brodern var akerbruksman. Han arbetade pa jorden ar efter ar
med stilla mdda. Han bar fram av sin skord att offra till guden, mogna
korn och féarska bar och sota frukter. Men guden smakade det ej utan

vinde sig ifrdn honom som om han inte fanns. (...)

En morgon lade sig den aldre brodern i forsat for den yngre och slog
honom till déds med sin hacka. Men nér han hade drépt sin broder
lockades gud av blodet, som angade upp ur den déda kroppen och fran
marken dar omkring. Gud steg ned till brodermérdaren och visade sig
for honom, sasom han forut endast hade visat sig infor den drapte
brodern, jagaren. Varldens herre sag till honom med valbehag och
kallade honom son. Guden tog honom under sitt beskydd. Han skankte
honom ett langt liv och tillstadde att intet ont skulle vederfaras honom.

Men draparen fattade leda vid livet. Han vande sig ifran den onde
guden, som harskar éver varlden, och sokte den vila som &r dold bortom
guds ansikte och som later sig sparas i skarvorna, nar gudarnas masker
har slagits i spillror. (S. 108-109)

(Gott hatte zwei Séhne, die ihm dienten, ein jeder nach seinem Vermo-
gen.

Der jungste Sohn war ein gewaltiger Jager. Er zog in die Walder, stellte
Fallen und spannte Leinen. Mit Pfeilen, Seilen und Speeren erlegte er
reichlich Wild. VVon der Beute opferte er dem Gott. Der Rauch von dem
verbrannten Fleisch stach Gott wohlgefallig in die Nase. (...)

Der altere Bruder war Landmann. Jahr flr Jahr arbeitete er still und
muhevoll auf dem Acker und opferte dem Gott von seiner Ernte reifes
Korn, frische Beeren und stite Friichte. Doch der Gott a3 nicht davon,
sondern wandte sich von ihm ab, als gibe es ihn nicht. (...)

Hauptaufgaben besteht darin, der Seele des Menschen den Durchgang zur Welt des Lichts zu
versperren.
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Eines Morgens lauerte der altere Bruder dem jiingeren Bruder auf und
schlug ihn mit seiner Hacke tot. Aber als er seinen Bruder getotet hatte,
wurde Gott vom Blut angelockt, dessen Geruch aus dem toten Leib und
der Erde um ihn herum aufstieg. Gott stieg zum Brudermérder hinab
und zeigte sich ihm, wie er sich friiher nur dem gettteten Bruder, dem
Jager, gezeigt hatte. Der HERR der Welt sah mit Wohlbehagen auf ihn
hinab und nannte ihn seinen Sohn. Gott nahm ihn unter seinen Schutz.
Er schenkte ihm ein langes Leben und sorgte dafiir, dass ihm nichts Bo-
ses widerfahre.

Der Morder aber war des Lebens tberdriissig. Er wandte sich von dem

bosen Gott ab, der Gber die Welt herrschte, und suchte die Ruhe, die

hinter GOTTES Gesicht verborgen ist, und die in den Scherben zu er-

kennen ist, nachdem die Masken der Gotter zerschlagen worden sind.)

(S. 89-90)
Wie in der biblischen Erzahlung wird der Konflikt der Briider durch eine Opfer-
szene eingeleitet. Neben vielen Parallelen gibt es aber auch deutliche Abweichun-
gen vom Text der Genesis. Der jlingere Bruder ist kein Schafhirte, sondern ein
»gewaltiger Jager, der seine Freude daran hat, Tiere zu erlegen. Obwohl an dieser
Stelle nicht explizit erwahnt wird, dass der &ltere Bruder darin ein VVergehen
gegenuber der Natur sieht, liegt darin ein grundlegendes Konfliktpotential
zwischen den Briidern. Dieses Motiv findet sich auch im Kapitel ,,Kains Testa-
ment“ wieder. Der &ltere Bruder wird von seinem Vater nicht beachtet, weil er
keine Blutopfer wie sein Bruder darbringt. Das 16st in ihm Neidgefuhle und Zorn
aus, die im Brudermord gipfeln. Im Mittelpunkt der Handlung steht die Ungerech-
tigkeit des gottlichen Vaters, der das Opfer des einen Bruders wohlgeféllig
annimmt, das Opfer des anderen nicht beachtet, obwohl es dem seines Bruders in
guter Absicht keineswegs nachsteht. Als Begriindung fur das Verhalten des
gottlichen Vaters wird seine Blutdurstigkeit angefthrt. Nur ein Blutopfer kann
seine Anerkennung finden. Im Buch Exodus 29,38 im Alten Testament beginnen
die Vorschriften fur den Kult, die dem erwéhlten VVolk von Gott erteilt werden,
mit den Worten: ,,Folgendes sollst du auf dem Altar darbringen: Tagtéglich und
stindig zwei méannliche einjahrige Lammer.“ Dieses Ritual wird hier einer
scharfen Kritik unterzogen und aus ethischen Griinden abgelehnt. Der Verlauf der
Handlung zeigt, dass sich der Blutdurst des Vaters nicht nur auf Tiere bezieht,

sondern auch auf Menschen. Erst nach dem Brudermord erlangt der &ltere die
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Anerkennung des Vaters. In dieser Interpretation der Kain und Abel-Mythe wird
nicht in erster Linie die Gewalttat des &lteren Bruders verurteilt, sondern vor
allem die Ungerechtigkeit und der Blutdurst des Vaters. Dem géttlichen Vater
werden ausschlieBlich negative Eigenschaften zugesprochen. Er steht damit in
Kontrast zum Gott des Alten Testaments, der freilich auch eiferstichtige und
strafende Zlige tréagt, sich aber vor allem durch seine Gerechtigkeit auszeichnet.
Die Reaktion des Vaters nach dem Brudermord fiihrt den &lteren Sohn zu der
Uberzeugung, dass sein Vater ein tyrannischer, boser Gott ist und er wendet sich
von ihm ab. Das Kainszeichen wird in dieser Erzahlung nicht direkt erwéhnt, wird
aber durch den den Ausdruck ,,unter seinen Schutz nehmen‘ und das Geschenk
eines langen Lebens angedeutet. Der Sohn weist das Angebot seines Vaters
zurlick, um nicht ein Werkzeug seines bdsen Willens zu werden. Der Vater-Sohn-
Konflikt, der gleichnishaft das Verhaltnis Gott-Mensch beschreibt, fuhrt den Sohn
in eine Revolte gegen eine gottliche Herrschaft. Die Figur des Kain erhalt in
dieser Erzahlung eine moralische Funktion. Er lehnt jede Form des Blutvergie-
Rens ab, wird jedoch durch das ungerechte Verhalten seines Vaters zum Mdorder
seines Bruders. Hier zeichnet sich eine Verbindungslinie zum Kainverstandnis
von Lord Byron ab (siehe S. 50 ff.). Johann Wolfgang Goethe schreibt in einem
Essay, dass Byron Kain als ,,Reprasentanten einer ohne eigenes Vergehen in tiefes
Elend gestiirzten, missmutigen Menschheit'® darstellt. Der dénische Literatur-
kritiker Georg Brandes (1842-1927) bezeichnet Byrons Kain als ersten Emporer,
der dem ,,Aartusinders ophobede Vaande, idet den stedse foregede Kval ved at
fole den frie Menneskefornuft sammenskruet paa Troens Pinebank*'* (,,ange-
hauften Schmerz von Jahrtausenden, indem er die stets erhdhte Qual, die freie
Menschenvernunft auf der Folterbank des Glaubens festgeschraubt zu fithlen*) **

Ausdruck verliehen hat.

189 Goethe, Johann Wolfgang: Cain. A mystery by Lord Byron (1824) In: Die Rezeption Byrons in
der deutschen Kritik (1820-1914). Herausgegeben von Ginther Blaicher. Kénigshausen und
Neumann, Wirzburg, 2001. (S. 472)

190 Brandes, Georg: Hovedstrgmninger i det 19de aarhundrededs litteratur. Naturalismen i
England. Byron og hans gruppe. Gyldendal, 1875. (S. 452)

91 Brandes, Georg: Die Hauptstrémungen der Litteratur des neunzehnten Jahrhunderts. Vierter
Band: Der Naturalismus in England. Verlag von H. Barsdorf, Leipzig, 1897. (S. 339)
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Gyllenstens Kaingestalt sucht ,,den vila som &r dold bortom guds ansikte och som
later sig sparas i skarvorna, nar gudarnas masker har slagits i spillror.” (S. 109)
(die Ruhe, die hinter GOTTES Gesicht verborgen ist, und die in den Scherben zu
erkennen ist, nachdem die Masken der Gotter zerschlagen worden sind.) (S. 90)
Nach der Entlarvung und Demontierung des Bildes vom guten Vater, das nur
einer Maske gleicht, er6ffnet sich die Moglichkeit der Erkenntnis des wahren
Gottes, der iber dem Gott der materiellen Welt steht.
Da Gott und seine Schopfung nicht mit den Bedurfnissen des Menschen in
Einklang steht, wird er als unmenschlicher Tyrann bezeichnet:

Om det ar sant som manga pastar, att en gud har skapat varlden och

dem som lever dér, da maste denna gud vara en ond och omansklig

tyrann. Ty skapelsen gar inte manniskornas arenden utan varlden loper i

sina egna farder. Under solen &r ingen sanning bestandig utom den att
han som fods han skall ocksa do. (S. 92)

(Wenn es wahr ist, wie viele behaupten, dass ein Gott die Welt und die

darauf Lebenden geschaffen hat, dann muss dieser Gott ein bdser und

unmenschlicher Tyrann sein. Denn die Schopfung geht nicht in die Ge-

schéfte der Menschheit ein, sondern die Welt lauft in ihren eigenen

Bahnen. Unter der Sonne ist keine Wabhrheit bestandig auf3er der, dass

jener, der geboren ist, auch sterben wird.) (S. 76)
Dieses Zitat stellt eine Allusion an eine Passage in der Konigstravestie im Buch
Kohelet des Alten Testamentes dar, in der die VVergeblichkeit alles Trachtens und
Strebens des Menschen auf der Welt zum Ausdruck kommt:

Doch dann dachte ich nach tber alle meine Taten, die meine Hande

vollbracht hatten, und tber den Besitz, fiir den ich mich bei diesem Tun

angestrengt hatte. Das Ergebnis: Das ist alles Windhauch und Luftge-

spinst. Es gibt keinen Vorteil unter der Sonne. (Koh. 2,11)
Eine andere Sage handelt von der mythenumwobenen Gestalt der Lilith, die in
judischen Sagen als erste Frau von Adam genannt wird. Sie widersetzt sich einem
muhevollen Leben im Kampf mit einer grausamen Natur und verachtet Adam,
weil er sich diesen Bedingungen unterwirft. Daher verwandelt sie sich in einen
Drachen mit Frauenkdrper, verlasst Adam und fliegt zum Meer, wo sie mit allen

Tieren der See Umgang pflegt und jeden Tag Hunderte von Wasserwesen gebiert,
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die alle sterben mussen. Im Judentum wurde die Gestalt der Lilith ddmonisiert,
weil sie die Mihen des Lebens nicht mit ihrem Mann teilen wollte:

Denna kvinna var den forsta mannens forsta hustru — hennes namn ar
Lilith, och de fromma héller henne for att vara alla gastars och
demoners moder. Men de fromma forstar ej vad sagoberéttaren vill
séga, och de oskuldsfulla ser dari blott en barnslog lek med ord. (S. 139
—140)

(Diese Frau war die erste Frau des ersten Mannes — ihr Name ist Lilith,
und die Frommen halten sie fur die Mutter aller Damonen und Gespens-
ter. Doch die Frommen verstehen nicht, was der Erzéhler sagen will,
und die Unschuldigen sehen darin nur ein kindliches Wortgeklingel.)
(S. 115)

Der fragmentarische Text Uber Lilith zeigt, dass auch der Versuch, sich aus den
Fesseln der Lebensmihsal zu befreien, seinen Preis hat. Eine Flucht aus einem
menschenunwiirdigen Leben innerhalb der Schopfung des Demiurgen stellt keine
Losung dar und ist zum Scheitern verurteilt. Ein tiefpessimistischer Gedanke, der
sich ebenfalls aus gnostischem Gedankengut herleitet, das besagt, dass der
Mensch innerhalb dieser Welt nichts verandern kann.

Eine Sage der Kainiten erz&hlt von Kain, der sich nicht nur von Gott abgewandt
hat, sondern auch der menschlichen Gemeinschaft entflohen ist, um unter wilden

Tieren zu leben. Er wird von einem Knaben und seinem alteren blinden Begleiter
gejagt:

...med horn i pannan som en get eller hjort. Han levde bland de vilda
djuren, de tog honom till sig darfor att han var som en av dem, och han
glomde manniskornas sprak och sina forna fardigheter. Han fordrev
minnet av manniskorna ur sitt brost, han stétte bort karleken till sina
frander, han utrotade aktningen for sig sjalv, han vande sig undan fran
den onde guden som hérskar dver vérlden, ty han hade sett hans vrede i
ogonen, ... (S. 144)

(...mit dem Horn auf der Stirn, wie eine Ziege oder ein Hirsch. Er lebte
unter den wilden Tieren, die ihn zu sich nahmen, weil er wie einer von
ihnen war. Er vergal die Sprache der Menschen und seine friiheren Fer-
tigkeiten. Er vertrieb die Erinnerungen an die Menschen aus seiner
Brust. Er befreite sich von der Liebe seiner Freunde, er rottete die Ach-
tung vor sich selbst aus, er wandte sich von dem bdsen Gott ab, der ber
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die Welt herrscht, denn er hatte den Zorn in seinen Augen gesehen, ...)

(S.119)
Dieses Fragment weist deutliche Parallelen mit einer der bereits oben erwahnten
judischen Sagen auf. Darin wird berichtet, wie Lamech, einer der Nachfahren
Kains, aus Versehen seinen Stammvater bei der Jagd totet. Diese Sage lasst sich
als Fortschreibung des alttestamentlichen Textes lesen, in dem es heifit: ,,Ja, einen
Mann erschlage ich fir eine Wunde und einen Knaben fiir eine Strieme.“ (Gen
4,23) Die Sage erweitert den Genesistext, indem sie von einer freiwilligen Abkehr
Kains von der menschlichen Gemeinschaft berichtet und ihn sein Leben nach dem
Brudermord in der Tierwelt verbringen lasst. Assoziationen an eine Stelle im
Buch Kohelet 3,18-20"°? legen sich nahe, wo der Mensch den Tieren gleichge-
stellt wird.
Das Kainszeichen wird in Form eines Horns auf der Stirn dargestellt. Es erflllt
jedoch in dieser Version der Legende nicht die in der Genesis beschriebene
Schutzfunktion, sondern erweist sich als verhéngnisvolles Attribut, das Kain zur
Jagdbeute macht. Der tddlich getroffene Kain wird folgendermalen beschrieben:

De hade aldrig sett ett sadant villebrad forut, de fylldes av onda aningar.
Mest liknade han en gammal apa. En knotig och skrumpen skepnad,
brungra, smutsig och grov i skinnet, men harlés och naken som ett svin
eller en flodhast. Men fran huvudet tovade sig ett langt gratt har ner mot
axlarna. Pilspetsen stack ut ur nacken. De vande honom och fann att
pilen hade trangt in i vénstra 6gat néra n&san. Eljest var det en
ménniskas ansikte, en gammal mans. (...) De kallade honom Kain —

namnet 14t som nér hundarna skéller, (...) (S 145)

(Noch nie hatten sie vorher ein solches Wild gesehen, und sie wurden
von bdsen Ahnungen erfiillt. Am ehesten erinnerte die Beute an einen
alten Affen. Ein knorriges und eingeschrumpftes Geschopf, braungrau,
schmutzig, mit derber Haut, aber unbehaart, und der Nacken erinnerte
an ein Schwein oder Flusspferd. Vom Kopf hing langes graues Haar auf
die Schultern hinab. Die Pfeilspitze ragte aus dem Nacken heraus. Als

192 \Was die einzelnen Menschen angeht, dachte ich mir, dass Gott sie herausgegriffen hat und dass
sie selbst (daraus) erkennen missen, dass sie eigentlich Tiere sind. Denn jeder Mensch unterliegt
dem Geschick und auch die Tiere unterliegen dem Geschick. Sie haben ein und dasselbe Geschick.
Wie diese sterben, so sterben jene. Beide haben ein und denselben Atem. Einen Vorteil des
Menschen gegeniiber dem Tier gibt es da nicht. Beide sind Windhauch.

190



sie ihn umdrehten, stellten sie fest, dass der Pfeil nahe der Nase ins lin-
ke Auge eingedrungen war. Aber es war ein menschliches Gesicht, das
Gesicht eines alten Mannes. (...) Sie nannten ihn Kain — der Name
klang, wie wenn ein Hund bellt, (...) (S. 120 und 121)

Die Menschen begraben ihn am Wegesrand, weil es ihnen vor ihm graut und sie
ihn nicht als einen von ihrer Art betrachten. Ein Wesen, das sich von den Men-
schen absondert, weil er sein Dasein unter ihnen nicht mehr aushalt, kénnen sie
nur verachten. Die Benennung mit dem Namen Kain driickt das traditionelle
Verstandnis der damit verbunden biblischen Figur aus, die symbolisch fur alles
Verabscheuungswirdige im Menschen steht.
Da sich das Chaos immer weiter ausbreitet, verlassen die Kainiter die Stadte und
Ddorfer und ziehen sich in Grotten zurlick, die einst als Graber flr die agyptischen
Fursten gedient hatten. Da sie der griechischen Sprache nicht mehr méchtig sind,
lassen sie die Erz&hlungen, in denen die Weisheit ihrer VVorvater aufgeschrieben
ist, in die dgyptische Sprache Ubersetzen. Schreiber und Redaktoren lassen dabei
viele Erzéhlungen aus fremden Kulturen einflieBen, sodass nicht mehr unter-
scheidbar ist, wie der urspriingliche griechische Text ausgesehen hat. Die
griechischen Buchstaben bleiben erhalten und dienen nun den Agyptern als
Zeichen fir ihre Sprache. So entsteht das Koptische, eine Zusammenfihrung der
agyptischen Sprache mit griechischen Schriftzeichen:

Detta koptiska barbari klottrades i bocker och hopades till en forvirrad

mangfald av oordnade och hopblandade anteckningar, vilka stoppades

ner i krukor och stalldes undan i bergets skrymslen. Pa detta vis gick
varlden mot sitt slut, och Kaos atertog manniskornas odlingar. (S. 64)

(Diese koptische Barbarei wurde in Blicher gekritzelt und zu einem
verworrenen Durcheinander von ungeordneten, bunt vermischten Be-
merkungen vereint, in Tonbehélter gestopft und unter Felsvorspriingen
abgestellt. Auf diese Weise ging die Welt ihrem Ende entgegen, und das
Chaos nahm alle Leistungen der Menschen wieder in sich auf.) (S. 53)

Nur wenige Aufzeichnungen blieben erhalten. Ein kleiner Teil landete in Biblio-
theken, wéhrend der GroRteil der vorwiegend kleinen Fragmente auf Aschenhau-
fen oder bei Feuerstellen in den Scherben von altertimlichen TongefaRen
vorgefunden wurde und fiir spéatere Forscher und Schriftdeuter schwierig zu

entziffern war. Es scheint sich um eine Andeutung tber den Fund von gnostischen
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198 in Agypten im Jahr 1945

Schriften in einem alten Tongefal bei Nag Hammadi
zu handeln.

Eine der fiktiven Schriften erzahlt tiber die agyptischen Gotter Seth und Osiris.
Seth totete seinen Bruder Osiris, zerstiickelte seinen Korper und verteilte die
Stlicke im Nil. Aus dieser Geschichte l&sst sich nach Meinung des Erzéhlers viel
Weisheit Uber die Beschaffenheit der Welt herauslesen, die dem Klugen eine
Hilfestellung fur seine Befreiung bieten kann. Die Welt ist voller Gétter, Damo-
nen und Geister, die die Menschen dazu verleiten, sich mit ihnen zu vereinigen.
Doch Tote und Lebendige leben gemeinsam in einem Traum, beider Leben ist
nichts als Schein. Daher sei es besser, wie die Agypter die toten Gétter zu

verehren, denn die lebenden erweisen sich als genauso unbesténdig wie die toten:

Det &r visare att dyrka dodade gudar an levande, ty den som dyrkar
dodade gudar vander sig bort fran sadant, som ménniskorna kallar
bestdende. Han soker sina marken i skarvorna av gudarnas krossade
bilder, ty i vérlden finns ingenting som bestar for gott och inga tecken
ar sa bjudande, att de aldrig splittras eller vrangas. ’De ododliga” ar
falska gudar; deras ritta namn dr ”De dnnu icke doda” — allt som &r &r
en mask, som ddljer det omanskliga anlete. (S. 79)

(Es ist weiser, die getdteten Gotter zu verehren als die Lebenden, denn
jener, der die getdteten Gotter verehrt, wendet sich von dem ab, was die
Menschen als bestehend betrachten. Er sucht seine Zeichen in den
Scherben der zerstorten Gotterbilder, denn auf der Welt gibt es nichts,
das fur immer Besténdigkeit hat, und kein Zeichen ist so fordernd, als
dass es niemals zerstort oder umgewandelt werden konnte. ,,Die Un-
sterblichen® sind falsche Gétter; ihr richtiger Name ist ,,Die noch nicht
Gestorbenen. Alles ist wie eine Larve, die das Gesicht des Unmenschli-
chen verbirgt.) (S. 65)

Auf ironische Art und Weise wird berichtet, wie viele altertiimliche Schriften von
Arabern gekauft, erschlichen oder gestohlen wurden und diese sogar selbst
herstellten, um einen Ausgleich zwischen Angebot und Nachfrage an frihzeitli-
cher Weisheit zu schaffen. Dadurch wird eine der Kernaussagen des Romans

untermauert: alles Wissen, das aus alten Schriften tiberliefert ist, sollte mit

193 |_apple, Alfred: Sensationelle Handschriftenfunde. In: Verborgene Schatze des Apokryphen,
Verlag Ludwig, Miunchen, 2002. (S. 14)
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Skepsis betrachtet werden. Vieles ist nur bruchstiickhaft erhalten blieben, und
obwonhl die Altertumsforscher zwar ihr Bestes gaben, um den Schriften Sinn und
Kontinuitét zu verleihen, blieben letztendlich viele Fragen offen und jede
Auslegung spekulativ. Damit wird auch die Korruptibilitat der Quellen angespro-
chen, die sich aus der Unverl&sslichkeit der Abschreiber ergibt. Nicht nur die
altertimlichen Schriften, sondern auch die in unserem wissenschaftlichen

Zeitalter gewonnenen Erkenntnisse werden hinterfragt:

Dock ar det forflutna inte mycket samre stallt &n det narvarande, nar
det géller manniskornas formaga att komma det néra och avsléja dess
natur. Ty vad vet manniskorna om det som omger dem utom sadant,
som skymtar pa ytan och som slumpen uppenbarar? (S. 159)

Verkligheten nar de inte (manniskorna), och inte heller nar de
sanningen om varandra utan &r innerst inne varandras framlingar. Ty
slumpen &r deras skaffare, och godtycket ar deras rattare. De lever i en
skenvarld, var och en for sig. Men de liknar varandra i brist och i oro
och skapar at sig av fattigdom likartade l6gner, avguder och
forvillelser. (S. 160)

(Doch was das Vermogen der Menschen anbetrifft, das Nahe zu
kommentieren und seine Natur zu entschleiern, so ist das Verflossene
nicht viel schlechter gestellt als das Gegenwartige. Denn was wissen
die Menschen von dem, was sie umgibt, auler gewissen Einzelheiten,
die undeutlich auf der Oberfldche schimmern und die der Zufall of-
fenbart?) (S. 131)

(Die Wirklichkeit erreichen sie nicht, ebenso wenig wie das wahre

Wissen voneinander, sondern sie bleiben sich in ihrem Inneren immer

fremd. Der Zufall ist ihr Schopfer und die Willkir ihr Richter. Sie le-

ben in einer Scheinwelt, ein jeder fir sich. Doch sie &hneln einander in

Mangel und Unruhe und schaffen sich in ihrer Armut gleichartige Lu-

gen, Abgotter und Verirrungen.) (S. 132)
Das vorletzte Kapitel des Romans, tibertitelt mit ,,Om hur kainiternas sista skrifter
forskingrades och sedan kom till ritta“ (S. 163 ff.) (Uber Zerstreuung und
Rickkehr der letzten Schriften der Kainiter) (S. 123 ff.) erzahlt Gber die Vertrei-
bung der Kainiten durch Christen aus den Grotten, in die sie sich zuletzt gefliich-

tet hatten. Ihre zurlickgebliebenen Schriften fallen in die Hande der Christen:
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De allra frommaste av kristianerna forstorde vad de fann, medan de mer
fortanksamma och ekonomiska bland dem forsokte radda sa mycket
som mojligt for att kunna salja det i helt eller styckat skick till sadana
manniskor, som inte forbjods av ndgon from nitalskan att samla vishet
och kunskaper ur forntida minnen. Saledes gick det mesta av
forfadernas vishet och storhet till spillo, ty det som inte forstordes
genom de frommas fromhet forskingrades genom deras forstandighet,
och endast en mycket ringa del blev kvar, tack vare sin oansenlighet
eller svaratkomlighet. (S. 153)

(Die Allerfrommsten der Christen zerstorten, was sie fanden, wahrend

die mehr Vorausschauenden und die Wirtschaftlichen von ihnen soviel

wie moglich zu retten versuchten, um es im Ganzen oder zerstlckelt an

solche Menschen zu verkaufen, denen nicht von frommen Eiferern ver-

boten wurde, Weisheit und Wissen der Vorzeit zu sammeln. Auf diese

Weise gingen die meisten Zeugnisse von Weisheit und GroRe der Vor-

vater verloren, denn was nicht durch die Frommigkeit der Frommen

zerstort wurde, wurde durch ihren Verstand zerstreut, und nur ein sehr

geringer Teil blieb dank seiner Unansehnlichkeit und Unzulénglichkeit

ubrig.) (S. 126-127)
Uber ein Fragment der wenigen erhalten gebliebenen Schriften, ,,Kains Testa-
ment“ oder auch ,,Das Evangelium nach Kain* genannt, wird im letzten Kapitel
des Romans berichtet. Es handelt sich um den fiktiven biographischen Bericht von
Kain, der in Ich-Form geschrieben ist, und das Kernstlick des Romans bildet.
Auferhalb des Titels werden an keiner Stelle Namen erwéhnt. Der Inhalt lasst
jedoch keinen Zweifel offen, dass es sich um eine Transposition der Kain und
Abel-Mythe handelt, in der Kain tber seine Kindheit mit seinen Eltern, die Geburt
seines Bruders und sein weiteres Leben bis zum Brudermord erz&hit.
Die Aufzeichnungen beginnen mit der ersten Kindheitserinnerung Kains, der
gemeinsam mit seinen Eltern unter einem Baum mit einer von der Sonne durch-
fluteten griinen Baumkrone rastet. Als erwachsener Mann beschreibt er im
Rickblick seine Eindrticke:

Det grona glittrade och rordes, det fortjusade mig, men nér jag réckte

armarna emot det nadde jag det inte. Det vek inte undan, det rérde sig

inte bort fran mig, jag sag det fortfarande lika livligt och lockande, men
det fanns inte till, det fanns inte for mig. (S. 164)
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(Das Griine glitzerte und bewegte sich, es entziickte mich, aber wenn
ich die Arme danach ausstreckte, konnte ich es nicht erreichen. Es wich
nicht aus, es entfernte sich nicht von mir, ich sah es immer ebenso leb-
haft und lockend, doch es gab es nicht, es gab es nicht fur mich.) (S.
134-135)

Bereits die ersten Erinnerungsfetzen des Kindes bezeugen das Gewahrwerden des
Fremdseins in dieser Welt. Der Dualismus zwischen Mensch und Schépfung, wie
er in gnostischen Lehren verkiindet wird, kommt deutlich zum Ausdruck. Die
griinen Blatter des Baumes, nach dem das Kind zu greifen versucht, konnten den
Baum des Lebens symbolisieren.
Die folgenden Erinnerungen sind geprégt durch die Beschreibung eines unsteten,
rastlosen Lebens der Familie aufgrund klimatischer Bedingungen. Der Familie
wird ein zweiter Sohn geboren, den der Ich-Erzéhler als Eindringling betrachtet:
»Det stod en mur mellan honom och mig, forvirring och rahet reste fiendskap
mellan honom och mig.” (S. 170) (,,Es stand eine Mauer zwischen ihm und mir,
Verwirrung und Rohheit richtete Feindschaft zwischen ihm und mir auf.) (S.
140) Der Bruderkonflikt entsteht hier bereits in einer sehr friihen Phase und nicht
erst bei der Opferhandlung wie in der Kain und Abel-Erzdhlung der Genesis.
Der Erstgeborene wird ein tuchtiger Landwirt und bringt es im Laufe seines
Lebens zu Wohlstand und einem sicheren Leben, da es ihm durch unabl&ssige
harte Arbeit gelingt, die Natur zu béndigen:

Jorden maste tuktas, brannas, uppluckras, saras, pl6jas och laggas under

farla. Sadd och skord skall folja pa varandra genom slughetens och
seghetens regemente. (S. 167)

(Die Erde musste geziichtigt, abgebrannt, aufgewunhlt, verwundet, ge-
pfliigt und bearbeitet werden. Saat und Ernte sollten unter dem Regi-
ment der Klugheit und Z&higkeit aufeinander folgen.) (S. 137)

Der jlingere Bruder zeigt kein Interesse an der Feldarbeit, sondern widmet sich
ausschlieBlich der Jagd. Der Antagonismus zwischen den Brlidern verstarkt sich
durch ihre vollig kontrare Lebensweise. Der dltere verabscheut jegliche Art von
Gewalt und Blutvergiel3en, die er in seinem Bruder reprasentiert sieht. Da dieser
nur seinem Vergnugen, der Jagd, nachgeht und keinen Beitrag fir die Gemein-

schaft leistet, weckt er den Zorn des Alteren. Obwonhl der jiingere Bruder die
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Blicke der Frauen auf sich zieht, wird er als asexueller Mensch beschrieben:
,,Hans sid var livlos som dttika, och hans hustru fortorkade i kvinnohuset.” (S.
174) (,,Sein Samen war leblos wie Essig, und seine Frau verdorrte im Frauen-
haus.®) (S. 143) Der Autor scheint mit dieser Beschreibung Abels auf den Bericht
des Kirchenvaters Augustinus von Hippo tber die Sekte der Abeloni zu rekurrie-
ren, die keusch in einer ehelichen Gemeinschaft gelebt haben sollen.

Der éltere Bruder findet in seiner Arbeit als tlichtiger Landwirt keine Erfullung,
ihm erscheint all seine Mihe als sinnloser Kampf gegen ein unerbittliches

Schicksal, das letztlich nur Tod und der Verganglichkeit bereithalt:

Men for mig fanns ingen trost. Jag sag att min makt var ringa, all min
moda forgaves. Doden skulle dnda sluka manniskor och djur, alla dem
som levde. Tiden skulle stérta de varn min styrka hade rest,
forandringen fortara all sed och sémja i manniskornas hem.

Dagar foljde pa dagar. Arstid pa &rstid, det ena aret jagade det andra.
Ett evigt enahanda var var modas mal. Var stravans dolda syfte var att
allting standigt skulle bli detsamma. Var trygghets grund var
upprepning — en menlds intighet; dock skall allting till sist ga under. (
S. 176)

(Doch flr mich gab es keinen Trost. Ich sah, dass meine Macht gering
und alle meine Mihe vergebens war. Der Tod wirde letzten Endes
Menschen und Tiere fortnehmen, alle, die lebten. Die Zeit wiirde den
Schutz, den meine Kraft errichtet hatte, stiirzen, die Verédnderung wiirde
alle Bréuche und jedes Einvernehmen in den Heimen der Menschen
verzehren.

Tag folgte auf Tag, Jahreszeit auf Jahreszeit, ein Jahr jagte das andere.
Ein ewiges Einerlei war das Ziel unserer Miihe. Das Streben unserer
geheimsten Bemihungen war nur, dass alles immer gleich bleiben soll-
te. Der Grund unserer Sicherheit war Wiederholung — eine sinnlose
Nichtigkeit; doch letzten Endes wird alles untergehen.) (S. 145)

Auch dieses Zitat erinnert in seiner Beschreibung der Nichtigkeit alles menschli-

chen Strebens an eine Perikope im Koheletbuch, wo es heil3t:

Was erhélt der Mensch dann durch seinen ganzen Besitz und durch
das Gespinst seines Geistes, durch die er sich unter der Sonne an-
strengt? Alle Tage besteht sein Geschaft nur aus Sorge und Arger und
selbst in der Nacht kommt sein Geist nicht zur Ruhe. Auch das ist
Windhauch. (Koh 2,22-23)
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Als der altere Bruder den jlingeren bei der Opferung eines Wildschweines fur
seinen Gott, den dieser fur einen Go6tzen hélt, beobachtet, emport ihn das blutige
Opferritual und er untersagt es ihm. Da der Bruder nicht auf ihn hort, zerstort er
die Kultstatte und erschlégt den jiingeren in vermeintlicher Notwehr mit seiner
Axt.

Im Gegensatz zu der oben beschriebenen Version der Kain und Abel-Mythe
erfolgt der Brudermord nicht aufgrund der Zurticksetzung durch den ungerechten
Vater und dem daraus entstehenden Neidgefiihl, sondern aus einem Missverstéand-
nis. Der Zerstorungsakt ist Ausdruck der Revolte Kains gegen den tyrannischen
Gott der Schopfung. Doch die Revolte kehrt sich gegen ihn selbst. Er ,,begaar det
fgrste Drab uden at vide hvad et Drab vil sige, og bringer saaledes selv den Dgd

5,194 (

ind 1 Menneskeverdenen ... ,begeht den ersten Mord, ohne zu wissen, was ein
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Mord bedeutet, und bringt so selber den Tod in die Menschenwelt ...*)
Blutopfer seines Bruders wird zum Ausldser fir eine noch verabscheuungswiirdi-
gere Bluttat, den Brudermord. Der blutige Tieropferkult wird durch eine neue
Form der Gewalt ersetzt. Wieder zeigt sich wie im Gleichnis Uber Lilith, dass
jeder Versuch, eine Schreckensherrschaft zu beenden, neue Schrecken hervorruft.
Der unbeabsichtigte Mord an seinem Bruder leitet eine neue Gewaltherrschaft ein,
die nicht mehr das horizontale Verhaltnis Gott-Mensch betrifft, sondern sich auf
die vertikale Ebene von Mensch zu Mensch verlagert.
Nach seiner furchtbaren Tat fiihlt sich Kain nicht mehr in der Lage, in die
menschliche Gemeinschaft zuruickzukehren. Er sucht Zuflucht bei den Tieren,
weil er seine moralischen Uberzeugungen Liigen gestraft hat:

Jag sag att min broder aldrig skulle lamna mig, som jag hade dodat. Ty

hans bild i klippan, nar han l1ag mot blodet i berget som hade kvéllt fram

ur min hacka, var inristad djupt i min syn sa att jag aldrig skulle kunna
fordriva den fran min narhet. (S. 183)

(Ich sah ein, dass mein Bruder mich nie verlassen wirde, er, den ich ge-
totet hatte. Sein Bild im Felsen, wie er in seinem Blute auf dem Berge

194 Brandes, Georg: Hovedstrgmninger i det 19de aarhundrededs litteratur. Naturalismen i
England. Byron og hans gruppe. Gyldendal, 1975. (S. 458)

1% Brandes, Georg: Die Hauptstrémungen der Litteratur des neunzehnten Jahrhunderts. Vierter
Band: Der Naturalismus in England. Verlag von H. Barsdorf, Leipzig, 1897. (S. 344)
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lag, von meiner Hacke gefallt, war unausléschlich in meiner Erinnerung
eingegraben, und nie wiirde ich es aus meiner Nahe vertreiben kdnnen.)
(S. 151)

Mehr als je zuvor gelten fiir ihn die Worte aus Gen 4,12: ,,Rastlos und ruhelos
wirst du auf der Erde sein.” Der letzte Satzteil ,,och dolde mig for midnniskorna
likt ett vilddjur® (S. 183) (und versteckte micht vor den Menschen wie ein wildes
Tier) (S. 151) deutet darauf hin, dass die beiden oben zitierten Fragmente (siehe S.
94 und 95) als Fortsetzung tber Kains weiteres Leben gelesen werden kénnen.
Die Revolte in Lars Gyllenstens Roman endet mit dem ersten Mord an einem
Menschen und begriindet damit eine neue Herrschaft des Schreckens. Kain als
Reprasentant fur die denkende Menschheit, die nach Erkenntnis und Harmonie
strebt, wird ungewollt zum Prinzip des Bdsen. Ausgeldst durch seinen Zorn Gber
die Gotzenverehrung seines Bruders ladt Kain schwerste Schuld auf sich.
Gyllenstens Roman kann auch in dem Sinn als politische Aussage gelesen
werden, dass jede Schreckensherrschaft nur durch eine andere abgelost wird.
Albert Camus kommt in Der Mensch in der Revolte zu dem Schluss: (...) Der
Mensch endlich ist nicht vollkommen schuldig, denn er hat die Geschichte nicht

begonnen, doch auch nicht unschuldig, da er sie ja fortfiihrt.«!%

453.1 Exkurs zur Gnosis

Der Begriff Gnosis leitet sich vom griechischen Wort ,,gnosis* her und bedeutet
Wissen oder Erkenntnis. Als religionswissenschaftlicher Terminus bezeichnet er
verschiedene religiose Lehren und Gruppierungen, die im 2. bis 5. Jahrhundert n.
Chr. ihre Blutezeit erlebten, deren historischer Rahmen sich jedoch bis ins 14.
Jahrhundert erstreckte. Im Irak und Iran existiert bis heute eine kleine gnostische
Sekte, die sich Mandéer*®’ nennt.

19 Camus, Albert: Der Mensch in der Revolte. Rowohlt Taschenbuchverlag, Reinbek bei
Hamburg, 1969. (S. 334)

197 Anhanger einer gnostischen Religionsgemeinschaft, deren Lehre durch die Annahme eines
Widerstreits zwischen der Lichtwelt und dem stofflichen Bereich der Finsternis geprégt ist. Die
menschliche Seele entstammt der himmlischen Lichtwelt, wird aber auf der Erde durch die
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Der geographische Wirkungsraum der Gnostiker dehnte sich von Syrien, Paldsti-
na, Agypten und Kleinasien bis ins Innere des asiatischen Kontinents sowie
Ostasien und Teile von Europa aus. Man nimmt an, dass die Gnostiker urspriing-
lich aus dem samaritanisch-paléstinischen Raum stammten, da sich ihre Lehren
auf die judisch-biblische Uberlieferung stiitzten. Die Grundideen wurden wahr-
scheinlich bereits im 1. Jahrhundert n. Chr. in theologischen Systemen erfasst und
im Laufe der Zeit weiterentwickelt. Altere Originaltexte, aber vor allem die Funde
der koptischen Schriften von Nag Hammadi zeigen, dass viele gnostische Ideen
als Interpretation und Umschreibungen der Schriften des Alten Testaments zu
verstehen sind. Gleichzeitig lassen sich Einfliisse zweier fruhjidischer Stromun-
gen, der Apokalyptik und der Weisheitslehre sowie griechisch-hellenistischer und
persischer Traditionen und des Christentums erkennen. Man kann daher von
einem synkretistischen religiosen System mit eigenstandigen Elementen sprechen.
Urspriinglich gab es tber die Lehren der Gnostiker nur Berichte aus zweiter Hand,
namlich durch die christlichen Haresiologen, von denen viele spater zu Kirchen-
vatern ernannt wurden. Da die gnostischen Lehren in Konkurrenz zum damaligen
groRRkirchlichen Christentum standen, nahmen die Héresiologen ihnen gegentiber
eine polemische Stellung ein, indem sie auf ihre nachchristliche Entstehung, ihre
Uneinheitlichkeit und Verfalschungsabsicht in Bezug auf die christliche Lehre
verwiesen, die die Gefahr eines Riickfalls ins Heidentum in sich berge.

Die éalteste bekannte sekundare Quelle stammt von Justin, der 165 n. Chr. als
Martyrer in Rom starb, und in seiner Apologie an den rémischen Kaiser Antonius
Pius die drei Gnostiker Simon, Menander und Marcion erwahnte.

Die umfangreichste und wichtigste Quelle Uber die Gnostiker stammt von Irendus
aus Lyon (ca. 135-202), einem der bedeutendsten Theologen des 2. Jh. n. Chr.
Sein Werk Adversus haereses umfasst funf Bande. Im ersten Band behandelte
Iren&us die Schulen des Gnostikers Valentinus und anderer Sekten, iber die er
Kenntnis erlangt hatte. Dabei ging es ihm weniger um Sachlichkeit und eine

objektive Darstellung, sondern vor allem um die Entlarvung der seiner Meinung

Materie gefesselt. Nur durch die Erkenntnis dieses Zustands kann sie erlést werden. Meyers grof3es
Taschenlexikon, 5. Uberarb. Auflage, Bd. 14. B.l.-Taschenbuchverlag, Mannheim-Leipzig-Wien-
Zirich, 1995.
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nach ketzerischen Irrlehren. In den folgenden vier Banden stellte er die gnosti-
schen Lehren der von ihm entwickelten katholischen gegendber, die er auf die
Apostel zuriickfiihrte und spéater zur Grundlage der orthodoxen Theologie wurden.
Er berief sich auf die Schriften des Alten und Neuen Testaments, deren Ansehen
er als ,,groBer und zuverlassiger als das der gnostischen Narren*'*® bezeichnete.

In seinem Werk Refutatio omnium haeresium leitete Hippolytus von Rom (gest.
um 235 n. Chr.) die Lehren der Gnostiker vorwiegend aus der Weisheit der
Heiden her und sucht ihre Urspriinge im Griechentum. Er beschrieb 33 gnostische
Systeme, die sich laut seiner Meinung der griechischen Philosophie bedient und
sie flr ihre Zwecke missbraucht hatten.

Clemens von Alexandria (140/150-211/215) war ein christlicher Lehrer mit guten
Kenntnissen der Bibel sowie griechischer und christlicher Literatur. In seinen
Hauptwerken Protrepticus (Mahnrede an die Heiden), Paedagogus und
Stromateis (Teppiche) dokumentierte er seine christliche Uberzeugung in
Auseinandersetzung mit den damaligen Religionen und Weltanschauungen. Er
stellte der Gnosis der Haretiker eine christliche Gnosis gegentiber, die in Worten
und Taten der Uberlieferung des Herrn entspreche. Er iibernahm den Begriff
Gnosis fir die Wahrheitserkenntnis der Christen. Der ideale Christ, den er auch
»Wahrer Gnostiker* nennt, sei moralisch perfekt und distanziere sich von
weltlichen Dingen. Durch spirituelle Erkenntnis sei er in der Lage, den verborge-
nen Sinn der Bibel zu erfassen und dadurch im Besitz eines umfassenden Wissens
uber Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft, das ihm ein tiefes Verstandnis der
gottlichen Welt ermdgliche.

Tertullianus (150-223/225) schrieb einige Traktate, die sich mit einzelnen Lehren
der Gnostiker beschaftigten, und eine dogmatische Schrift De praescriptione
haereticorum (um ca. 200), in der er den Standpunkt der Rechtglaubigkeit
verteidigt, die er nur in der christlichen Lehre begriindet sieht. Jede davon
abweichende Lehre galt ihm als falsch. Wie Hippolytus sah er den Ursprung der
Gnosis in der griechischen Philosophie, die jedoch mit christlichen Ideen ver-

mengt wurde. Er beschrieb die Gnosis als ,,spiritualistisch-idealistische Selbst-

1% Jonas, Hans: Gnosis. Die Botschaft des fremden Gottes. Insel Verlag, Frankfurt am Main und
Leipzig, 1999. (S. 64)
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uberschétzung, die die feste Grenze verwischt, welche die Kreatur von der
Gottheit scheidet.**

Epiphanius von Salamis (ca. 315-403) schrieb im 4. Jahrhundert n. Chr., als die
Blutezeit der gnostischen Lehren bereits Gberschritten war, ein kompaktes Werk
zur Ketzergeschichte. Als eifriger Verfechter der Orthodoxie setzte er sich
leidenschaftlich fur die Rechtglaubigkeit ein. Im Panarion (374-77) beschreibt er
80 verschiedene Haresien. Da Epiphanius mit Fakten unkritisch umging, flgte er
der Gnosisforschung mehr Schaden als Nutzen zu.

Im Zuge der modernen Gnosisforschung wurde den neutestamentlichen Schriften
grol3e Bedeutung zugemessen, da diese einerseits Zeugnisse tber die Polemik
gegen die gnostischen Lehren darstellen (Apostelgeschichte, Briefe des Paulus an
die Korinther, Kolosser, Romer, Philipper, Epheser und Hebréer sowie die
Pastoralbriefe), andererseits selbst nicht frei von gnostischen Elementen sind. In
einigen dieser Texte spiegelt sich die wechselseitige Beeinflussung der christli-
chen und gnostischen Lehren wieder. Das Johannesevangelium, dessen Kosmolo-
gie, Anthropologie und Eschatologie durch ein dualistisches Denken geprégt ist,
galt lange als von den Gnostikern beeinflusst, die neuere Bibelwissenschaft zeigt
sich diesbezlglich eher zurtickhaltend.

Obwohl von Forschern angenommen wird, dass im 2. Jahrhundert n. Chr. die
gnostische Literatur umfangreicher als die der GroRkirche war, bildeten die
Sekundarquellen bis ins 18. Jh. die einzigen Belege fur das Wirken und die
Lehren der Gnostiker. Um 1750 erwarb Antoninus Askew eine Schrift mit dem
Namen Pistis Sophia in einem Londoner Antiquariat, die als der nach ihm
benannte Codex Askewianus nach seinem Tod vom Britischen Museum erworben
wurde. Das koptische christlich-gnostische Manuskript wird ins 4. Jh. n. Chr.
datiert und enthalt Dialoge zwischen Jesus und seinen mannlichen und weiblichen
Jungern, wobei Maria Magdalena eine ibergeordnete Stellung zugewiesen wurde.
1773 kaufte ein schottischer Reisender in Agypten ein koptisches Manuskript
bestehend aus zwei Teilen, dem Buch Jeu und einem unbetitelten Manuskript, die
unter dem Namen Codex Brucianus seit 1848 in der Bodleian Bibliothek in
Oxford aufbewahrt werden. Das Staatsmuseum in Berlin erwarb 1896 einen

19 Epda: S. 18
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koptischen Kodex, der kurz zuvor in Oberagypten gefunden worden war und drei
gnostische und einen nichtgnostischen Text enthalt. Er wurde als Papyrus
Berolinensis 8502 registriert.

Anfang des 20. Jahrhunderts wurden in einer Oase in Turfan im chinesischen Teil
Turkestans religidse Schriften der Manichéer in persischer und tirkischer Sprache
gefunden. Auch zwei chinesische Texte gehoren dazu. Der Manichéismus war
eine dualistisch gepréagte gnostische Religion der Antike und des friihen Mittelal-
ters, die ihren Namen nach ihrem Begriinder Mani bekommen hat. Der Fund
dieser Schriften bezeugt, dass die gnostischen Vorstellungen bis nach Zentralasien
vorgedrungen sind.

Auch in Agypten wurden 1930 manichaische Papierrollen gefunden, die wahr-
scheinlich aus dem 4. Jahrhundert n. Chr. stammen, und etwa 3500 Seiten mit
lehrhafter und poetischer Literatur umfassen.

Die Entdeckung einer ganzen Bibliothek von gnostischen Schriften im Jahr 1945
bei Nag Hammadi in Oberégypten war flr die Gnosisforschung von herausragen-
der Bedeutung, da bei diesem Fund eine groRe Anzahl bis dahin unbekannter
Schriften aus der Blutezeit der gnostischen Literatur zum Vorschein kamen. VVon
ehemals 1400 sind 1050 Seiten erhalten geblieben, teilweise jedoch in sehr
schlechtem Zustand. Darunter befindet sich das wahrscheinlich von Valentinus
selbst oder von seiner Schule stammende Evangelium der Wahrheit, das bis dahin
nur vom Titel her durch Irendus bekannt gewesen war, sowie das Apokryphon des
Johannes, das sich bereits seit 1896 im Besitz des Berliner Museums befindet,
jedoch erst 1955 veroffentlicht wurde. Diese Schrift muss bei den Gnostikern
hohes Ansehen genossen haben, da sich drei Versionen davon in der Bibliothek
von Nag Hammadi befinden.

Die heiligen Schriften der Mandaer gehdren zu den gnostischen Originalquellen
orientalischer Herkunft, die fur die Erforschung der Gnosis von grof3er Bedeutung
sind.

Auch in einigen neutestamentlichen Apokryphen wie den Oden Salomos oder den
Thomasakten hat sich gnostisches Gedankengut in Form von Gedichten niederge-
schlagen, von denen das Perlenlied durch seine herausragende Poesie besticht.

202



Aufgrund der Vielfalt unterschiedlicher gnostischer Ideen in der Antike, wie
Iren&us von Lyon in seiner haresiologischen Schrift Adversus haereses anmerkte,
kdnnen diese nicht auf ein kohérentes System reduziert werden. Einige grundle-
gende Charakteristika sind jedoch allen gnostischen Heilslehren eigen wie ihre
dualistische Auffassung von Gott und Welt. Der wahre Gott der Gnosis ist absolut
auBerweltlich und der Kosmos und die Welt sind nicht sein Schopfungswerk. Er
befindet sich in einer fernen Lichterwelt, der der Kosmos mit seinen sieben
Spharen als Raum der Finsternis gegentbersteht. Als Schopfer der Welt fungiert
ein niedrigerer, unvollkommener und béser Demiurg, der dem Gott des Alten
Testaments gleichgestellt wird.

Das gottliche Reich wird Pleroma genannt und besteht aus einer Vielzahl gottli-
cher Wesen, die Aonen genannt werden. Diese entwickelten sich aus Gott heraus
und reprasentieren die Selbstrealisierung des unbeschreiblichen Gottes, sind aber
gleichzeitig Formen von Zeit und Raum. Innerhalb des gottlichen Pleromas kam
es zu einem préakosmischen Fall, wodurch der Mensch, der einen doppelten
Ursprung hat — einen weltlichen und einen auBBerweltlichen — in die Welt fiel, wo
er durch bdse Machte gefesselt wird. GemaR der gnostischen Anthroposophie
besteht der Mensch aus Korper, Seele und Geist. Durch die beiden ersteren ist der
Mensch an die Welt gefesselt. In der Seele ist der Geist eingeschlossen, der auch
,Pneuma“ oder ,,Funken* genannt wird und von gottlichem Ursprung ist, sich
seiner selbst im unerlésten Zustand jedoch nicht bewusst ist. Die Befreiung und
Erlosung aus diesem Zustand der Unwissenheit kann durch ,,gnosis®, die
Erkenntis Gber den goéttlichen Ursprung seiner selbst und des Alls in Form von
gottlicher Inspiration und Offenbarung erlangt werden. Uberbringer der Offenba-
rung ist ein gottlicher Bote des Lichts, in christlich-gnostischen Texten ist dieser
Bote Christus, in der nichtchristlichen Gnosis ein anderes Lichtwesen. Gnostische
Erlosungsvorstellungen unterscheiden sich daher grundlegend von der des
Christentums: nicht durch die VVergebung der Suinden, sondern durch die Errettung
aus einem Zustand der Unwissenheit als Wurzel alles Bésen, wird der Mensch
gerettet und kann im Wissen um seinen goéttlichen Ursprung das Leben auf Erden
genieRen. Die endgultige Rettung erfolgt bei der Riickkehr des géttlichen
Pneumas ins Pleroma beim Tod des Menschen.
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Simon Magus, der in der ersten Halfte des 1. Jahrhunderts n. Chr. lebte und sich
selbst als die Manifestation Gottes bezeichnet haben soll, galt den Kirchenvétern
als Stammvater der gnostischen Irrlehren. Mittlerweile wurde diese These von der
modernen Gnosisforschung revidiert. Faktum ist jedoch, dass bereits vor der
Halfte des 2. Jahrhunderts eine Simonsekte bestand, die ihn als Manifestation des
hochsten Gottes und Ennoia oder Helena als seinen ersten Gedanken verehrten.”®
Die Verbindung von Ennoia mit Helena, die als Symbol fir die gefallene Seele
gilt, berechtigt zu der Annahme, dass es sich um eine primitive gnostische Sekte
handelte. Doch gibt es keine handfesten Beweise, dass Simon Magnus selbst ein
vorchristlicher Gnostiker war. In der im 1. Jahrhundert nach Christus entstande-
nen Apostelgeschichte wird er als heidnischer Zauberer mit einer stark religidsen
Personlichkeit beschrieben:

,»Ein Mann namens Simon wohnte schon ldnger in der Stadt; er trieb

Zauberei und verwirrte das Volk von Samarien, da er sich als etwas

GroRes ausgab. Alle horten auf ihn, Jung und Alt, und sie sagten: Das

ist die Kraft Gottes, die man die GrofRe nennt. Und sie schlossen sich

ihm an, weil er sie lange mit Zauberkiinsten betorte.” (Apg. 8, 9-12).

Simon Magnus wurde laut Apostelgeschichte spater durch Philippus zum rechten
Glauben bekehrt und lieR sich taufen. Zu seinen Schulern sollen gemal den
Schriften der Kirchenvater Menander, der ebenfalls aus Samarien stammte, und
Satornilos aus Syrien (ca. 120 n. Chr.) gehdrt haben. Satornilos gilt als einer der
ersten christlichen Gnostiker, dessen Wirkungszeit bis in die erste Hélfte des 2.
nachchristlichen Jahrhunderts wahrte.

Ab der Mitte des 1. Jahrhunderts breiteten sich die gnostischen Sekten von ihrem
angestammten Gebieten in Pal&stina und Syrien nach Westen aus. Zuerst in
Richtung der kleinasiatischen Kistengebiete und Griechenland, spater auch nach
Agypten und Rom. Die Kirchenvater iiberlieferten uns fiir die ersten beiden
Jahrhunderte nach Christus die Existenz von gnostischen Gruppierungen wie die
Ophiten, Kainiten, Naassener, Peraten und Sethianer. Drei gnostische Schulen
gewannen in dieser Zeit starke Verbreitung: die Lehre Basilides, Marcions und

Valentinos.

29 Dictionary of Gnosis & Western Esotericism. Edited by Wouter J. Hanegraaff, Volume I, Brill,
Leiden, Boston, 2005. (S. 1072)
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Basilides (2. Jh. n. Chr.) wirkte zur Zeit des romischen Kaiser Hadrian in Ale-
xandria. Von seinem Werk Exegetica in 24 Buchern sind nur wenige Fragmente,
die von Clemens von Alexandria und Hegemonius zitiert werden, erhalten
geblieben. Clemens von Alexandria prasentiert in Stromateis IV ein grolRes
Fragment aus dem 23. Buch der Exegetica, das sich mit der Frage beschaftigt, wie
die Gute und Gerechtigkeit Gottes im Hinblick auf die Hinrichtungen verfolgter
Christen verstanden werden kann und beantwortet sie dahingehend, dass Gott die
Christen wegen ihres Christentums bestraft.?** Hegemonius zitiert in Acta
Archelai zwei Fragmente aus Basilides™ 13. Buch, die tber den Ursprung von Gut
und Bose in der Welt handeln. Er beschreibt die Existenz zweier Prinzipien, Licht
und Dunkelheit, die urspriinglich nebeneinander existierten und jedes fiir sich
perfekt waren. Als sie einander gewahr wurden, begehrte die Dunkelheit das Licht
und verfolgte es, wahrend das Licht die Dunkelheit nur ansah, aber keine Teilhabe
an ihr beanspruchte. So entstanden Gut und Bdse. Allerdings wurde durch den
Blick des Lichts auf die Dunkelheit in dieser eine Reflektion des Lichts erzeugt.
Dies sei der Grund, warum es in der Welt nichts absolut Gutes gebe, da die
sichtbare Schépfung eine Mischung von Licht und Dunkelheit sei.?*? Die beiden
Héresiologen Irendus von Lyon und Hippolytus von Rom beschreiben Basilides
Lehre auf einander widerspriichliche Weise. Irendus stellt sie als dualistisches,
Hippolytus als ein der griechischen Philosophie verwandtes monistisches System
dar. Aufgrund der wenigen Originaldokumente ist sich die Forschung bis heute
nicht schlissig, wie diese unterschiedlichen Bewertungen zu deuten sind.
Marcion (ca. 85-160 n. Chr.) war ein Zeitgenosse des Basilides, stammte aber aus
Sinope in Kleinasien am Schwarzen Meer. Man nimmt an, dass er spater in den
Kstenstadten Ephesus und Smyrna wirkte, die zur damaligen Zeit Hochburgen
der Gnosis waren. 139/140 kam er nach Rom und schloss sich der dortigen
christlichen Gemeinde an, mit der er bald in Konflikt kam bezlglich des richtigen
Verstandnisses der christlichen Botschaft. Er verlieR Rom und griindete eine

eigene Kirche. Marcions Lehre fuldt auf der Vorstellung von zwei Gottheiten: dem

1 Dictionary of Gnosis & Western Esotericism. Edited by Wouter J. Hanegraaff, Volume I, Brill,
Leiden, Boston, 2005. (S. 165)
202 Ehda: (S. 165)
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Erlosergott, der als unbekannter, gitiger Gott im Himmel wohnt, aber weder mit
dem Weltgott noch mit den Menschen auf der Erde verbunden ist. Er offenbart
sich nur in der Person Christi. Der andere Gott ist der Demiurg, der Schopfergott
des Alten Testaments, der Uber die materielle Welt auf vergeltungssiichtige Art
herrscht und regiert. Der Lehre des Marcion fehlen die fiir die Gnosis sonst so
charakteristischen mythologischen Elemente wie die Archonten oder die Welt der
Aonen, es existiert auch kein géttliches Element in den Seelen der Menschen.
Daher kann im Menschen keine Erkenntnis erweckt werden, sondern in Uberein-
stimmung mit der Lehre des Apostel Paulus bildet der Glaube den einzigen Weg
zur Erlosung. Der gute, fremde Gott ist der Vater von Jesus Christus, den er aus
Gnade schickt und der durch seinen Tod das Eigentumsrecht auf die Menschen
vom Weltschopfer fur seinen Vater erkauft. Diese Auslésung andert jedoch nichts
am weltlichen Lauf der Dinge, sondern hat lediglich eine Auswirkung auf den
geistigen Zustand der Seelen, die ein Stlick aus dem Machtbereich des bdsen
Schopfergottes entriickt und kraft ihres Glaubens auf den Weg zur Erlésung
gebracht werden kénnen.

Marcion vertrat eine asketische Ethik, deren Kernpunkt darin gipfelte, ,,die Welt
des Schopfers nicht zu vervollstandigen, sondern zu begrenzen und den geringsten
Gebrauch von ihr zu machen.“?®® Enthaltsamkeit bei Speisen war eines der
sittlichen Gebote und das Verbot von Geschlechtsverkehr und Ehe eine Form des
Widerstands gegen den Schopfergott.

Marcion lehnte das Alte Testament ab und unterzog die neutestamentlichen
Schriften, die zu diesem Zeitpunkt noch nicht kanonisiert waren, erstmalig einer
textkritischen Sichtung. Nur sehr wenige der Schriften wie das Lukasevangelium
und die Briefe des Paulus fanden seine Akzeptanz.

Der Marcionismus stellte im 2. Jahrhundert die grofite Bedrohung flr die Grof3-
kirche dar, da er eine weitlaufige Verbreitung gefunden hatte, die Italien, Agypten
und grofRe Teile des Orients umfasste. Wahrend im 4. Jahrhundert die
marcionitischen Sekten einer Sduberungsaktion der christlichen Kaiser zum Opfer

fielen, konnten sie im ostsyrischen Raum noch bis ins 5. und 6. Jahrhundert

203 Jonas, Hans: Gnosis. Die Botschaft des fremden Gottes. Insel Verlag, Frankfurt am Main und
Leipzig, 1999. (S. 179)
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uberleben. Man nimmt an, dass sie zum Teil vom Christentum absorbiert wurden
und der Rest sich dem Manichdismus angeschlossen hat.

Ein hochkomplexes gnostisches System wurde von Valentinus und seiner Schule
im 2. Jahrhundert geschaffen. Wahrscheinlich in Unterdgypten geboren, erhielt
Valentinus in Alexandria eine griechische Erziehung und Ubte eine Tétigkeit als
christlicher Lehrer aus. Wie Marcion begab er sich um etwa 140 nach Rom, wo er
laut Tertullian sogar zum Anwérter fur das Bischofsamt vorgeschlagen wurde. Da
es zum Bruch mit seiner Gemeinde kam, wurde er als Haretiker abgelehnt. Er soll
danach noch zwanzig Jahre in Rom gewirkt haben, wo er eine eigene Schule
griindete. Uber seinen weiteren Lebensweg herrscht Unklarheit. Epiphanius
berichtet in Panarion, dass er im Osten (méglicherweise Zypern) wirkte, es ist
aber nicht auszuschliel3en, dass er um 160 in Rom starb. Die Valentinische Schule
war im 2. Und 3. Jahrhundert die bedeutendste héretische Stromung im Mittel-
meergebiet, Nordafrika und Kleinasien, deren Einfluss sich bis ins 7. und 8.
Jahrhundert n. Chr. verfolgen lasst.?*

Obwohl umfangreiches Quellenmaterial vorliegt, lasst sich ein eindeutiges Bild
uber die historische Entwicklung der Valentianer nicht rekonstruieren. Die
Quellen unterteilen sich in zwei Gruppen: die Berichte der Kirchenvéter sind
weniger an einer objektiven Darstellung der Valentinianischen Ideen interessiert
als vielmehr an einer Polemik gegen eine héretische Sekte. Die zweite Gruppe
besteht aus einer Reihe von koptischen Schriften, die beim Fund von Nag
Hammadi auftauchten. Sie weisen jedoch keine Belege tber ihre Autoren sowie
Zeit und Ort ihrer Entstehung auf, sodass sich die Wissenschafter tiber ihre
Authentizitét nicht einig sind.

Die valentinianische Kosmologie ist in unterschiedlichen mythologischen
Versionen durch Irendus von Lyon und Hippolyt von Rom Uberliefert. Im
Folgenden wird der nach Jens Holzhausen® als Mythos A bezeichnete in
gekurzter Form wiedergegeben werden.

Aus einem praexistenten Aon, dessen Name Vorvater und Urgr

% Dictionary of Gnosis & Western Esotericism. Edited by Wouter J. Hanegraaff, Volume 11, Brill,
Leiden, Boston, 2005. (S. 1144 f.)
205 Ehda: (S. 1148 ff)
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und (Bythos) war, und Ennoia (Gedanke), auch Sige (Schweigen) genannt,
entstanden 30 Aonen. Bythos beschloss nach Ewigkeiten der absoluten Ruhe, das
All hervorzubringen und legte es wie einen Samen in den Schol? seiner Gefahrtin.
Diese gebar den mannlichen Geist (Nous), der seinem Vater in allem gleich war
und als einziger die Fahigkeit besaR, die GroRe seines Vaters zu erkennen.
Gleichzeitig mit ihm entstand auch die Wahrheit (Aletheia), wodurch die erste
Viertheit vollstandig wurde. Aus der Verbindung Nous und Aletheia entstand das
Paar Logos (Wort, mannlich) und Zoe (Leben, weiblich). Aus diesen beiden
gingen ,,Mensch® (ménnlich) und ,,Kirche* (Ecclesia, weiblich) hervor. Damit war
die Achtheit entstanden. Aus den letzteren beiden Paaren emanierten weitere 11
Paare, wodurch das Pleroma (die Fllle) mit insgesamt flinfzehn Paaren vollzéhlig
wurde. Die 30 Aonen entsprechen den 30 Jahren, die Jesus Leben dauerte. Von
groBBer Bedeutung ist die letzte weibliche Emanation, die ,,Sophia® (Weisheit), die
gleichzeitig den letzten und duBersten Aon darstellt. Durch ihr leidenschaftlichen
Bedurfnis, die GroRe des Vaters, die ja nur dem Nous bekannt war, zu erfassen,
l6st sie eine Krise im Pleroma aus. Auch die anderen Aonen befinden sich in
einem Zustand der Unwissenheit und missen sich ihrer Unwissenheit erst bewusst
werden, weil erst dann ihre Suche nach Erkenntnis beginnen kann. Aus der
Unwissenheit resultieren Affekte, wie sie die Sophia erlebt und in der Folge sich
als Konsequenz im materiellen Kosmos auswirken. Der Mangel an Erkenntnis hat
seinen Ursprung bereits auf der gottlichen Ebene des Pleromas und ist gottge-
wollt. Sophia sucht das Wissen uber den obersten Vater mit objektiven wissen-
schaftlichen Mitteln und muss scheitern, da die transzendente Gottlichkeit des
Vaters nur durch Erkenntnis erfasst werden kann. Sie wird durch den Horos, die
Grenze zwischen dem Vater und dem Pleroma aufgehalten und ihre Leidenschaft
durch das Pleroma gebannt. Die Aonen und Sophia gelangen durch zwei nun
entstehende Emanationen, Christus und der Heilige Geist, zu Erkenntnis und
Erlésung. Aus dem Begehren der Sophia, von dem sie selbst befreit wurde, das
aber weiter existiert, entsteht ein neues Wesen — die untere Sophia, auch
Achamoth genannt - die im Kosmos die achte und duerste Sphare (Ogdoas)
reprasentiert und sich auf3erhalb des Pleromas befindet. Die untere Sophia mit

allen Leiden ihrer Mutter als Teile ihres Wesens hat die Funktion einer noetischen
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Weltseele. Sie wendet sich um Hilfe an die Aonen und wird durch einen zweiten
Christus von ihren Leiden befreit. Die Erlésung, die im Pleroma stattfindet,
erfolgt nun auch auf dieser mittleren Ebene. Die ihre Leiden verursachenden
Affekte Furcht, Trauer, Ratlosigkeit und Flehen werden von ihr abgeldst und als
eigenstandige Substanzen verfestigt, die die Grundlage der spateren demiurgi-
schen Schopfung bilden. Aus der psychischen Substanz bildete die untere Sophia
den Vater aller psychischen und stofflichen Dinge, den Demiurgen. Er befindet
sich unterhalb der Sophia, aber mit seinen von ihm geschaffenen sieben Himmeln
samt Engeln oberhalb der ebenfalls seiner Schopfung entsprungenen materiellen
Welt. Der Demiurg wird bei den Valentinianern dem biblischen Gott gleichge-
setzt. Ihm fehlt die Erkenntnis des Géttlichen und er ist mit Affekten behaftet. Er
steht dem Gaéttlichen jedoch nicht feindlich gegentber, sondern kann durch
Zuwendung zum ErlGser eine begrenzte Erlosung erfahren.

Aus der Leidenschaft oder Begierde der unteren Sophia entsteht die Materie
(hyle), aus ihrer Umkehr die Seele (psyche) und als Produkt der Reinigung durch
Christus das Pneuma, der goéttliche Funken im Menschen. Das Konzept der
Erlosung, wie sie anhand der Aonen und der unteren Sophia dargestellt werden,
wiederholt sich auch auf der menschlichen Ebene. Die valentianianische Anthro-
pologie unterscheidet zwischen drei Menschentypen, représentiert durch die drei
biblischen Figuren Kain (Hyliker), Abel (Psychiker) und Seth (Pneumatiker). Die
Hyliker sind ganzlich durch materielle Interessen geleitet und den niedrigeren
Eigenschaften der Seele ausgeliefert, die Psychiker werden mit den Christen der
GroRkirche gleichgestellt. Sie besitzen kein Pneuma, kénnen sich aber durch ihren
Glauben und gute Taten dem Erldser zuwenden. Die Pneumatiker haben die
potentielle Fahigkeit zur Erkenntnis als Gabe erhalten, missen sich jedoch darum
bemihen, ihren gottlichen Ursprung zu erkennen oder das unsterbliche gottliche
Pneuma wird in eine andere Seele gesat. Wenn das Pneuma seine Perfektion
erlangt hat, endet die Welt. Sophia steigt ins Pleroma auf, der Demiurg und alle
psychischen Menschen, die sich dem Erlser zugewandet haben, werden im

Ogdoas erlost, alles Materielle endet in einer Feuersbrunst.
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45.4 Kains bok von Marianne Fredriksson

Marianne Fredriksson’s Roman Kains bok erschien 1991 in Schweden. Zehn
Jahre spater, im Jahr 2001, erschien die deutsche Ubersetzung mit dem Titel Abels
Bruder. Dieser Roman bildet den zweiten Teil des Romanzyklus ,,Paradisets
barn“ (,,Kinder des Paradieses”) und seine Handlung schlieRt an das Geschehen
des ersten bereits im Kapitel ,,Die Schopfung der Welt™“ (s. S. 51) analysierten
Romans Evas bok (Eva) an. Ein Grofteil der Romanfiguren des ersten Teiles wie
Adam und Eva, ihre Kinder Kain, Abel, Seth und Norea, Emer und sein Hirten-
volk sowie Satan als Anfiihrer des Volkes im Paradies zéhlen auch im zweiten
Teil zum Inventar der Protagonisten. Ebenso wird die auktoriale Erzahlerperspek-
tive im zweiten Teil beibehalten.

Wiéhrend im ersten Teil Evas Suche nach ihren Wurzeln und ihre weitere Ent-
wicklung im Mittelpunkt der Handlung stehen, fokussiert dieser Roman — wie es
der Titel ankundigt — auf Kain, der seinen Bruder Abel getotet hat. Ausgehend
vom Motiv des Brudermordes, der das zentrale Thema des Romans darstellt,
gestaltete die Autorin eine Art Entwicklungsroman des Protagonisten Kain.
Wahrend sich im ersten Teil der Trilogie der Zeitpunkt der Handlung nicht
eindeutig festlegen l&sst, spielt die Handlung des zweiten Teils in antiker VVorzeit.
Aufgrund der Erwdhnung der Sumerer im zweiten Handlungsstrang des Romans
konnte der historische Hintergrund ungefahr im 3. Jahrtausend v. Chr. anzusetzen
sein. Fredriksson zeichnet das Bild eines antiken mesopotamischen Kulturvolkes,
das sich von einer Ablése des Kultes der Erdgéttin Inanna durch den Kult des
Mondgottes Sin bedroht fiihlt. Dabei bedient sie sich mehrerer Gestalten aus der
mesopotamischen Mythologie, deren Rolle sie groRzligig umfunktioniert. Es ist
offensichtlich, dass es ihr nicht darum ging, einen historischen Roman zu
schreiben, sondern eine esoterisch gefarbte, New Age-inspirierte Transposition
der Kain und Abel-Mythe zu kreieren, die versucht, ein Psychogramm des
Brudermdrders Kain und dessen Umgang mit seiner Schuld und die Auswirkung

dieser Problematik auf sein Leben und sein soziales Umfeld zu erstellen.
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Mehrere intertextuelle Bezlige der Kain und Abel-Erzéhlung aus der Genesis
wurden von der Autorin aufgegriffen und in die Handlung des Romans einbezo-
gen: der Brudermord, die Flucht Kains, das Kainsmal, das Land Nod, Kain als
Grinder einer Stadt, sein Sohn Hanok, der als Namengeber flr eine zu erbauende
Stadt fungiert sowie die siebenfache Rache.

Die biblischen Figuren Adam und Eva werden umfunktioniert, sodass sie wie
schon im ersten Teil der Trilogie nicht die ersten Menschen der Schépfung sind.
Eva stammt aus dem Kdénigsgeschlecht von Nod, Adam, dessen Abstammung
nicht eindeutig ist, wird von einem Schamanen, der mit Evas Mutter aus dem
Kdnigreich Nod geflohen ist, zu dessen Glauben bekehrt. Die Gestalt des Satans
fungiert als Anfiihrer des Volkes im Paradies, bei dem Adam und Eva ihre
Kindheit verbracht haben. Er kénnte der Vater sowohl von Adam als auch von
Kain sein.

Zwei Handlungsstrange bilden das GerUst des Romans. Wahrend der erste das
Leben Kains bei seiner Familie und seine spatere Flucht beschreibt, wird im
zweiten Handlungsstrang das Leben vor und nach Kains Ankunft im Land Nod
berichtet, das laut dieser Erzdhlung dem Land Sum benachbart liegt. Die Autorin
greift auf die Mythologie des Zweistromlandes zuriick, wobei sie sich in grolRem
Ausmald der dichterischen Freiheit bedient. Erwahnung finden der Himmelsgott
An,?* die Géttin Inanna,®’ der Mondgott Sin*® sowie der Schopfergott Enki,?*

dessen Name eine der handelnden Personen tragt. Die regierende Koéngin des

2% In einer friihen zweisprachigen Auflistung von Gétternamen, die schon in der altbabyloni-

schen Zeit (ab 2000) von gelehrten Schreibern gesammelt (...) wurde, steht an erster Stelle der
sumerische Gott An zusammen mit den akkadischen Entsprechungen A-nu-um und An-tum. In:
Groneberg, Brigitte: Die Gotter des Zweistromlandes. Kulte, Mythen, Epen. Artemis und Winkler
Verlag, Disseldorf/Zirich, 2004. (S. 50)

27 Ebda: ,,Die sumerisch-akkadische Gottin Inanna/lschtar vereinigt in ihrer Person die unter-
schiedlichsten Eigenschaften. Sie ist Heilgottin, Fruchtbarkeits- und Liebesgdttin sowie Kriegsgot-
tin, die den Herrscher bei seinen politischen Eroberungen unterstiitzt.“ (S.150)

28 Ehda: »--- der Hauptgott von Ur, mit sumerischem Namen Nanna und semitischem Namen Sin.
Die astrale Manifestation dieses Gottes ist der Mond.* (S. 61)

29 Ebda: ,,In ganz frithen Gétterlisten (gegen 2600) begegnet ein Name En-ki ,,Herr der Erde{(...).
Er wird als einer der Urgotter vor dem eigentlichen groRen Gott Enki erwahnt, der in den Mythen
des 2. Jahrtausends mit einer engen Bindung an die Welt der Menschen beschrieben wird.* (S.
135) ,,Der Schopfergott Enki“ (S. 130)
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Landes Nod heif3t Nin, was in der alten sumerischen Sprache . Herrin“**® bedeute-
te. Inanna und Enki behalten ihre sumerischen Namen, wahrend der Mondgott,
der den sumerischen Namen Nanna trug, im Roman unter seiner spateren
akkadischen Bezeichnung Sin aufscheint.?*

Die Handlung des Romans setzt geraume Zeit nach dem Brudermord ein. Kain ist
zu einem jungen Mann herangewachsen, der mit seiner Frau Letha und seinen
Eltern Adam und Eva sowie den beiden jingeren Geschwistern Seth und Norea
fernab von anderen Menschen auf einem Berg lebt. Er und sein Vater Adam
betreiben Ackerbau und Viehzucht. Kain wird als tatkraftiger junger Mann
dargestellt, der gerne mit der Kraft seiner Hande schafft. Er unterliegt jedoch
immer wieder Anféllen von Schwermut, die er durch intensiven Arbeitseinsatz
zurlickzudréngen versucht. Gleich zu Beginn des ersten Kapitels I6st die Betrach-
tung seiner Hande folgende Uberlegungen in ihm aus, die den unmittelbaren
Eingang in die Problematik des Romans bilden:

En gang hade de (hans hander, Anm. d. Autorin) i raseri klamt kring
broderns hals, tills verket var fullbordat.

(...) Sjélv kunde han inte minnas, hade aldrig kunnat. Det var inte
majligt att se hur handelserna foljt varann den dar morgonen da vreden
tog honom. Allt hade skett med blixtens hastighet, sa fort att det aldrig
kunde delas upp, iakttas i enskilda stycken, begripas. (S. 7)**

(Einstmals hatten sich diese Hande in rasender Wut um den Hals seines
Bruders gelegt und ihn so lange umklammert, bis die unselige Tat aus-

gefuhrt war.”*®

(...) Er selbst konnte sich an nichts erinnern. Das hatte er noch nie ver-
mocht. Es war flr ihn unmdglich zu verstehen, wie damals, als der Zorn
ihn an jenem Morgen tberwéltigt hatte, auf eine Handlung die néchste
gefolgt war. Alles war in Windeseile geschehen, so schnell, dass er es
nie mehr nachvollziehen konnte, weder in den einzelnen Phasen noch
als Ganzes.) (S. 9)

29 Epda: (S. 73)

11 Epda: (S. 33)

212 Fredriksson, Marianne: Kains bok, Wahlstrém & Widstrand, Stockholm, 1991.

3 Fredriksson, Marianne: Abels Bruder. Aus dem Schwedischen von Walburg Wohlleben,
Fischer Taschenbuchverlag, Frankfurt am Main, 2001.
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Kains Tat liegt bereits langer zuriick und im Gegensatz zur Erzdhlung der
Genesis, in der Kain seinen Bruder Abel erschlégt, haben Kains Hande den
Bruder erwiirgt. Deswegen 16st die Betrachtung seiner Hande in Kain ambivalente
Geflhle aus, die sich einerseits segensbringend fiir seine Arbeit als Ackermann
erweisen, andererseits als Werkzeuge fiir eine Tat dienten, die sein ganzes Leben
uberschattet und die Ursache seiner Schwermut ist. Kain ist sich seiner Untat
bewusst, doch verdrangt er sie so weit, dass sie ihm als unwirklich erscheint, so
als hétte sie gar nicht stattgefunden.

Seine Mutter Eva, eine starke, kluge Frau, die aus dem Kdnigsgeschlecht des
Volkes Nod stammt, versucht, ihm zu vergeben und bezeichnet seine Tat als
,»olyckshdndelse® (S. 7) (,,Unfall*) (S. 9), um ihren Sohn von seinen Schuldgefiih-
len zu entlasten. Doch dadurch wird sein Schmerz noch intensiver. Kain hat einen
aufbrausenden Charakter, den er nur unter Aufwendung aller seiner Kréfte im
Zaum halten kann. Sein Zorn néhrt sich aus der Zuriicksetzung durch seine Eltern,
er fuhlt sich daher als Fremder und AuRenseiter. Das Motiv der Zurlicksetzung
erfahrt seine Eskalation bei der Opferhandlung, als Kain sein Opfer von Gott als
zuruckgewiesen erlebt und und resultiert im Brudermord.

Nach dem Mord an seinem Bruder Abel, der ihm zum ersten Mal die ungeteilte
Beachtung seiner Eltern erleben liel3, hat er ein Gefiihl der Befreiung erlebt: ,,Den
valdiga handlingen hade kravts for att beréra dem (foréldrarna), antligen hade
Kain fotts och tvingat dem att se honom.* (S. 10) (Dieser Gewaltakt war notwen-
dig gewesen, um sie (seine Eltern) wachzuritteln, endlich war Kain geboren
worden und hatte sie gezwungen, ihn wahrzunehmen.) (S. 13)

Wie tiefgreifend seine Personlichkeitsstorung geht, zeigt sich daran, dass Kain
sich in einer existenzbedrohenden Situation wahnt, als seine Frau Letha ein Kind
erwartet. Fir ihn stellt das erwartete Kind einen Eindringling dar, der ihm die
ungeteilte Aufmerksamkeit und Liebe seiner Frau entziehen kénnte. Kurz nach
der Geburt des Kindes verlasst er daher seine Frau und seine Familie, um nicht ein
zweites Mal seinem Zorn zu unterliegen und dem neugeborenen Sohn zu schaden.
Er beschlief3t, nach Eden zu wandern, zu ,,det muntra, kata folket™ (dem munteren,

listernen Volk) und ihrem Anflhrer, der Satan genannt wird. Schon seit seiner
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Kindheit flhlt er sich zu diesem Volk hingezogen, von dem er aus Erzdhlungen
seiner Eltern erfahren hat.
Eva weil3 von der Schwermut und dem cholerischen Charakter ihres Sohnes. Eine
flammende Narbe auf Kains Stirn verfarbt sich dunkel, wenn er sich in emotiona-
ler Erregung befindet. Die Narbe symbolisiert bei Fredriksson das Kainszeichen
als Ausdruck des unterdriickten Zorns, der in Kain witet. Kain hat sie sich beim
Hantieren mit Feuer zugezogen. Die seherische Priesterin der Gottin Inanna des
Volkes von Nod, die im spéateren Verlauf der Handlung auftritt, misst der Narbe
jedoch eine andere Bedeutung zu: ihr offenbarten die Sterne, dass der Himmels-
gott An dieses Mal auf Kains Stirn gezeichnet hat und die Bedeutung hat, dass
Kain siebenfach geracht werden soll. Dem Kainsmal wird also keine Schutzfunk-
tion zugesprochen, sondern es fungiert als Zeichen einer sich erflillenden Prophe-
zeiung.
Im Traum wird Eva an einen dunklen Punkt ihrer VVergangenheit erinnert, der in
ihr Zweifel Uber Kains Vater auslost und ihr Schuldgefiihle verursacht:

Hon sprang genom barndomens skog i manljus, i rasande flykt... I

hélarna hade hon honom, Satan, hetsad till vansinnig kattja av jakten.

Och hon kom inte undan, ah Gud sa ont det gjorde, ah mor, hjalp mig,

och efterat blod pa hans hander, blod som rann éver hennes ben och

mage och blandades med tarar och snor nar hon forsokte dolja ansiktet
och skotet.

Han slog bort hennes héander, skratt, men ocksa ett blixtsnabbt méte
mellan tva par 6gon. Och plétsligt visste hon att de 6gonen foljt henne
genom livet, svarmodets blick hade naglats in i henne, for alltid. (S. 14)

(Sie lief im Mondschein durch den Wald ihrer Kindheit, in rasender Ei-
le auf der Flucht zur Mutter, stolperte dabei Uber Baumwurzeln, Zweige
peitschten ihr ins Gesicht. Er war ihr auf den Fersen, Satan, erregt, auf-
gegeilt von der Jagd. Und sie entkam ihm nicht, o Gott, es tat so weh, o
Mutter, hilf mir, und dann das Blut an seinen Handen, Blut, das ihr tber
Beine und Bauch lief und sich mit Tranen und Rotz vermischte, als sie
versuchte, Gesicht und Schol? zu verbergen.

Er schlug ihre Hande beiseite und lachte; blitzschnell traf sich ihr Blick.
Und plétzlich wusste sie, dass diese Augen sie ihr Leben lang verfolgen
wirden, der Blick der Schwermut hatte sich in ihr flr immer festge-
krallt.) (S. 17)
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Diese Schwermut im Blick glaubt sie auch in Kain zu erkennen, daher ist sie sich
nicht sicher, wessen Kind Kain wirklich ist. Ist Adam der Vater oder ist es Satan?
Diese Interpretation bezlglich des Erzeugers Kains erinnert an eine oben erwahn-
te judische Sage, die Samael, den gefallenen Engel, als Kains Vater angibt. Auch
im Targum Pseudo-Jonathan lasst sich diese exegetische Tradition nachweisen®.
Aus dieser Ungewissheit entspringen Evas ambivalente Geflihle gegenuber ihrem
Erstgeborenen und sie macht sich Vorwirfe, dass sie ihn nicht wie ihren zweiten
Sohn als Geschenk annehmen konnte.
Obwohl Eva den Tod ihres Sohnes Abel Giberwunden zu haben glaubt, Gberfallt
sie manchmal ein Gefuhl von endloser Trauer tber seinen Verlust und gleichzeitig
steigt unermesslicher Zorn auf Kain in ihr hoch:

An, ditt Satans yngel, tankte hon, ingen, ingen har rétt att g& har p&

jorden sedan han gjort det du gjorde. Du kan ha ditt svarmod, ringa
straff anda for det oerhorda som du astadkom. (S. 17)

(O du Satansbrut, dachte sie, niemand, aber auch niemand hat das
Recht, hier auf Erden herumzulaufen, wenn er so etwas getan hat wie
du. Sollst du doch mit Schwermut geschlagen sein, sie ist eine geringe
Strafe gegeniiber der grauenvollen Tat, der du dich schuldig gemacht
hast.) (S. 21)

Adam schétzt Kain als fleiBigen und tlichtigen Ackermann, empfindet ihn aber als
Fremdkorper in der Familie. Das Verhéltnis der beiden zueinander beruht
vorwiegend auf der gemeinsamen Arbeit, die sie fur das Wohl der Familie leisten,
und ihre Gesprache bewegen sich — wie oft bei tatkraftigen Méannern — kaum auf
der Geflihlsebene. Adam ist im Gegensatz zu Eva und Kain ein tiefglaubiger
Mann. Wahrend seiner Lehrzeit bei dem Schamanen wurde er in dessen Glauben
an einen Gott eingefuhrt:

Adam ensam visste att Kain var sand av Gud, som motsats och plaga,

manniskan som maste finnas och offras for slaktets véxt i ljus och
morker.

(...) Lidelsefull, inte liderlig som Satan. Hel, gjord av Gud ett stycke.
Inte kluven som Adam sjalv, inte offer for skuggorna. (S. 20)

24%(...) Cain was a product of a liaison between the angel of death Sammael and Eve, who

proclaims ‘I have acquired a man, the angel of the Lord’.” In: Dictionary of Gnosis & Western
Esotericism. Edited by Wouter J. Handgraaff. Volume 1. Brill Leiden Boston, 2005. S. 228.
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(Nur Adam wusste, dass Kain von Gott geschickt war, als Gegenstiick
zu Abel, als die Pein. Der Mensch, der gefunden und geopfert werden
musste, um der Menschheit die Mdglichkeit zu geben, im Licht zu
wachsen und sich mit dem Dunkel auseinander zu setzen.

(...) Leidenschaftlich, nicht liederlich wie Satan. Ganz, von Gott in ei-
nem Stiick geschaffen. Nicht innerlich gespalten wie Adam selbst, keine
Beute flr die Schattenwesen.) (S. 24)

Trotz seines Glaubens ist Adam ein unsicherer Mensch, der sich von Schattenwe-
sen, mit denen er seine Zweifel bezeichnet, verfolgt flhlt. Er glaubt, dass sein
Sohn Kain ihm und der Menschheit von seinem Gott als eine Priifung geschickt
wurde. Nach dem Brudermord sucht er die Schuld bei sich selbst. Er leidet unter
dem Schweigen seines Gottes und deutet dies als Zeichen, dass er eine bdse Tat
begangen hat, fur die ihn Gott bestraft. Er vertritt damit ein mesopotamisches
Denken: das Ungliick als Folge einer Schuld, auch wenn diese ,,im Zustand des
Unwissens begangen wurde.“**® Fiir ihn besteht zwischen Schuld und Strafe ein
notwendiger und untrennbarer Zusammenhang, der sich auch im umgekehrten
SchluB ausdrtickt, dass der, der Strafe in Form von Ungluick und Leid erfahrt,
auch ein Sunder sein muss. Dieses Denken findet sich wieder im Tun-Ergehen-
Zusammenhang des Alten Testaments.

Fredriksson evoziert durch den Eingottglauben des Schamanen und in weiterer
Folge auch Adams die Vorstellung, dass bereits zur Zeit der Sumerer eine
Tendenz zur Entstehung des Monotheismus bestand, wofr es laut Brigitte
Groneberg keine Anhaltspunkte gibt. Sie schreibt in Die Gotter des Zweistrom-
landes: ,,Es sind (...) keine monotheistischen Ansitze erkennbar.«?'®

Nachdem Kain seine Familie verlassen hat, gelangt er auf dem Weg nach Osten
ins Paradies zu dem Volk ohne Worte, das als das erwahlte VVolk des Gottes An
bezeichnet wird — eine Allusion an das erwdahlte VVolk des Alten Testaments. Bei
diesem Volk mdchte Kain seine Vergangenheit vergessen und sich von seinen
Schuldgefihlen befreien. ,,Dar inne fanns inga minnen, hade Eva sagt. Dar

glomdes varje handling i samma stund den var slutférd.” (S. 41) (Bei ihnen gab es

2> Groneberg, Brigitte: Die Gotter des Zweistromlandes. Kulte, Mythen, Epen. Artemis und
Winkler Verlag, Dusseldorf/Ziirich, 2004. (S. 32)
218 Ehda: (S. 35)
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keine Erinnerung, hatte Eva gesagt. Jede Handlung war in dem Augenblick, in
dem sie ausgefiihrt wurde, bereits vergessen.) (S. 48) Als er jedoch Augenzeuge
des hemmungslosen Kopulierens der wilden Menschenhorde wird, empfindet er
nur Ekel und in einem Anfall von Enttduschung und Zorn ersticht er Satan mit
seinem Messer. Wie nach dem Mord an Abel fiihlt er sich erleichtert und befreit:
Kain hade frid med sig sjélv, stormen som gatt genom honom hade blast
honom ren, fri frdn smértan? (...) Nér han klittrade ner ur triadet
funderade han pa vad som utlést handlingen? Var det hans besvikelse

for att Satan inte motsvarade en barndomsdrom? Ja, troligen. (...) Kain
hade frid med sig sjalv. (S. 59 und 60)

(Kain war in Frieden mit sich selbst, gereinigt von dem Sturm, der ihn

durchbraust hatte. Aber war er auch frei von Schmerz? (...) Als er vom

Baum herunterkletterte, Gberlegte er, was diese Handlung ausgeldst hat-

te. War es die Enttduschung dariiber gewesen, dass Satan seinem Kind-

heitstraum nicht entsprochen hatte? Ja, wahrscheinlich. (...) Kain hatte

Frieden mit sich selbst geschlossen.) (S. 69-70)
Der Mord I6st in Kain eine Art Katharsis aus, er empfindet sich selbst und seine
Umwelt so intensiv wie nie zuvor, er spiirt seinen Korper, ,.helt och hallet* (S. 60)
,»der jetzt ganz ihm gehorte*(S. 70). ,,Denna morgon var det inte bara hianderna
som dgde sanningen om honom. Han sjalv dgde den, utan ord.” (S. 60) (Nicht nur
seine Hande flhlten es an diesem Morgen, ihm selbst war die Wahrheit (iber sich
aufgegangen, ohne Worte.) (S. 70) Kain begreift, dass eine Flucht in die Verdran-
gung und des Vergessens nicht moglich ist, gleichzeitig fihlt er sich nach der Tat
geléautert und gestérkt und glaubt, sich endlich von den Wurzeln des Bosen befreit
zu haben.
Bei dem Hirtenvolk, dem seine Frau Letha entstammt, erfahrt Kain erstmals vom
koniglich-gottlichen Blut seiner Mutter Eva aus dem Geschlecht Nod und uber die
Ermordung seiner GroRReltern durch das Waldvolk. Das Hirtenvolk feiert Kain wie
einen Helden, der diese Blutschuld endlich beglichen hat. Kains Selbstbewusst-
sein steigt, er wird sich neben seiner Schwichen auch seiner Stiarken bewusst: ,,I
ena vagskalen: Framlingskapet, ensamheten och plagan. I den andra lade han
friheten, modet, formagan att hlla avstind, se klart.” (S. 81) (In die eine Waag-
schale legte er: Fremdheit, Einsamkeit und Qual. In die andere: Freiheit, Mut, die
Fahigkeit, Abstand zu halten und klar zu sehen.) (S. 93)
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Der Ort der Handlung wechselt in das Land Nod. Die dort regierende alternde
verwitwete Konigin Nin macht sich Sorgen um ihre Nachfolge. Ihr &ltester Sohn
verfiel als junger Mann dem Wahnsinn und tétete seinen jlingeren Bruder. Nach
altem Brauch musste Nin den Brudermorder mit dem heiligen Messer téten. Diese
Parallele des Brudermordes wird in der Folge von entscheidender Bedeutung fiir
Kains Leben.
Unter Nins Regentschaft kam es zu einer Erstarkung der Mondpriester, die die
Verehrung der Gottin Inanna ablehnten. Ihre Schwester, eine blinde Priesterin der
Erd- und Fruchtbarkeitsgottin, die liber seherische Fahigkeiten verfugt, wurde in
eine Grotte verbannt.
Durch die Botschaft eines Hirtenjungen erfahrt die Konigin von einem jungen
Mann, der die fur das Konigsgeschlecht charakteristischen Gesichtsziige aufweist.
Kain wird ins Land Nod geholt und als Thronfolger anerkannt. Den Mythen
seines Volkes steht er skeptisch gegenuber:

Jag har just forstatt att manniskornas varldar alltid byggs av myter av

ena eller andra slaget. Nog kan jag spela med i era drémmar, leka med

era blandverk. (...) Jag har alltid ként mig som en frimling pa jorden,

bade har och hemma. Kanske jag kan finna ett sammanhang dar borta i
ert rike. (S. 100)

(Ich habe soeben verstanden, dass die Weltanschauungen der Mensch-
heit immer auf Mythen der einen oder anderen Art aufgebaut sind. Ge-
wiss kann ich mich an eurem Spiel beteiligen und mitspielen bei euren
Trugbildern. (...) Ich habe mich auf der Erde immer als Fremder ge-
flihlt, hier, aber auch zu Hause. Vielleicht finde ich ja dort in eurem
Reich eine Erklarung dafur. (S. 114-115)

Fredrikssons Kain ist als moderner tragischer Antiheld angelegt, dessen Existenz
von metaphysischem Zweifel, Entfremdung und Heimatlosigkeit gepragt ist. Im
Land Nod hofft er, seine schuldbeladene Vergangenheit vergessen und ein neues
Leben aufbauen zu kdnnen.

Das scheint ihm auch zu gelingen. Als neuer Konig im Land Nod stellt Kain die
alte Ordnung wieder her. Er entmachtet die Mondpriester und setzt die Priesterin-
nen der Fruchtbarkeitsgottin Inanna wieder ein. Marianne Fredriksson beschreibt
einen religidsen Konflikt, der laut Groneberg nie bestanden hat. Sie betont, dass

aus allen alten mesopotamischen Texten, die Gber Kult und Religion Auskunft
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geben, hervorgeht, dass die Menschen ,,ein gemeinsames Konzept in der Erfah-
rung und im Umgang mit der Gotterwelt hatten.«?*’
Kain wird nach Brauch des Landes verheiratet. Seine Gemahlin, eine heimlich zur
Priesterin ausgebildete junge Frau, lasst ihn seine Einsamkeit und seine Fremd-
heitsgeflihle vergessen. Bald nach der Verméhlung erwarten die beiden einen
Sohn, der den Namen Hanok erhalt, sehr ahnlich wie Kains Sohn Henoch in der
Genesis. Ein Wandel vollzieht sich in Kain: er betet zu An, dem Ahnherren der
Gotter seines Volkes, dass es ihm gelingen mdge, sein Kind in Liebe annehmen.
Kain erweist sich als gerechter und von seinem Volk geliebter Kénig, der dem
Land zu Wohlstand verhilft. Er legt Kanéle an, um bessere Ernten zu erzielen,
betreibt eine rege Bautétigkeit und plant, eine Stadt zu bauen, die wie in der
Genesis den Namen seines Sohnes Hanok tragen soll. Mit der Beschreibung der
kultivierenden Aktivitaten Kains kniipft Marianne Fredriksson an die Geschichte
der Sumerer an, die um die Wende zum dritten Jahrtausend das Odland zwischen
Euphrat und Tigris in eine Kulturlandschaft verwandelten und sich zu Tragern der
ersten Hochkultur entwickelten.
Erst als Kain die Kunde uber den Tod seiner ersten Frau Letha erreicht, fihlt er
sich schuldig und seine Schwermut bricht wieder aus. Seiner Frau Natie, die ihm
in dieser schweren Zeit zur Seite steht, erzahlt er Uber sein friiheres Leben. Nur
uber den Brudermord kann er nicht sprechen.
Kain vollzieht einen entscheidenden Schritt in seiner Entwicklung, indem er
Vertrauen zu anderen Menschen fasst und lernt, sich ihnen mitzuteilen. In
Gesprachen mit seiner Frau, einem Priester und der gedanklichen Auseinanderset-
zung mit seiner Mutter Eva schafft Kain es endlich, seine Vergangenheit aufzuar-
beiten. Der Priester gibt ihm zu verstehen, dass der Weg durch die Dunkelheit
notwendig ist, um das Licht in sich selber zu finden und damit den Weg zu Gott.
Eines Nachts traumt Kain vom Mord an Abel:

Kain hade offrat av markens gréda, Abel ett far. Och farskinnet hade

brunnit som fnoske och fort roken rakt upp mot guden dér i himlen,

medan Kains offer, fullt av jordens véta, hade givit tveksam rok som
ringlat langs marken.

21" Epda: S. 35
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I den stunden hade Kain férbannat guden, han mindes det nu. Sedan
hade stormen tagit honom, for den lede guden skull hade han offrat sin
bror, strypt honom. (S. 149 ff.)

(Kain hatte Friichte des Feldes geopfert, Abel ein Schaf. Und das Fell
des Schafes hatte wie Zunder gebrannt, der Rauch war direkt zu Gott
in den Himmel gestiegen, wohingegen Kains Opfergabe, feucht von
der Erde, nur ein wenig Rauch erzeugt hatte, der auf den Boden ge-
drickt wurde.

In diesem Augenblick hatte Kain Gott verflucht, jetzt erinnerte er sich.
Dann hatte der Sturm sich seiner bemachtigt, wegen dieses abscheuli-
chen Gottes hatte er seinen Bruder gequalt, ihn geopfert. (S. 171 ff.)

Der Brudermord wird nicht durch Neid und Eifersucht gegentber seinem Bruder
motiviert, sondern als Tat gegentber einer ungerechten Autoritét. Die Zuriickset-
zung durch seine Eltern setzte sich in der Zurticksetzung durch Gott fort. Seine
Tat entsprang einem Geflihl der Ohnmacht, der er einen blindwdtigen Akt der
Gewalt entgegensetzte, um dadurch seine Existenz zu rechtfertigen. Nicht der
Bruder war das Objekt seines Zorns, sondern die Ungerechtigkeit, der er sich
hilflos ausgeliefert sah. Als triebhafter Mensch, der seine Geflhle nicht artikulie-
ren konnte, verfiigte er nicht Gber die Fahigkeit der Sublimierung und wurde ein
Opfer der Gewalt.

In der Auseinandersetzung mit seiner Vergangenheit erkennt Kain, dass er sich
gegenuber seinem Bruder und Gott versindigt hat. Seine Schuldgefiihle und die
daraus resultierende Schwermut deutet er als Strafe Gottes.

Als Kain aus politischen Griinden die Kénigstochter des benachbarten
Sumerervolkes heiraten muss und mit dieser einen Sohn zeugt, bei dessem Geburt
Mutter und Kind sterben, entdeckt Kain, dass dieses Kind groBe Ahnlichkeit mit
Satan aufweist. Im Traum stellt er seine Mutter Eva zur Rede:

Han (Satan) &r min far?

Jag vet inte. Jag var ju en av kvinnorna i den héar flocken, och méjligt ar
att du véxte i mig redan fore utvandringen. Troligt &r att han &r Adams
far, Adam togs ju ur flocken for att bli schamanens larling. (S. 198)

(”’Ist er (Satan) mein Vater?”

”Ich weil3 es nicht. Ich war ja eine der Frauen aus jener Horde und es ist
maoglich, dass du bereits vor der Flucht in mir gewachsen bist. Denkbar
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ist, dass er Adams Vater ist, Adam war ja aus der Herde ausgewahlt

worden, der Lehrling des Schamanen zu werden.*) (S. 226)

Es bleibt unklar, ob Satan der Vater von Kain oder Adam war. Kains ambivalente
Personlichkeitsstruktur wird auf seine unklare biologischen Herkunft zurtickge-
flhrt, seine individuelle Entwicklungsgeschichte als Konsequenz seines geneti-
schen Ursprungs: die dunkle triebhafte Seite stammt aus dem Erbe Satans, die
schopferische, starke Seite aus dem Geschlecht der Nod. Diese Erkenntnis
beféhigt Kain, seinen Eltern zu vergeben, 16st jedoch nicht das Problem der
Schuld, die er durch den Brudermord auf sich geladen hat.

Kain erfahrt von dem Brudermord im Kdnigshaus, seine Vergangenheit holt ihn
ein. Die Worte der alten Konigin: ,,(...) en brodermérdare kan ju inte fa leva
bland oss.” (S. 203) (Ein Brudermérder darf nun einmal nicht unter uns leben.) (S.
232) fihren ihm vor Augen, dass er seiner Vergangenheit nicht entkommen kann,
dass es nirgends auf der Welt Platz flir einen Brudermdrder gibt. Als zwischen
den Volkern Sum und Nod Krieg entsteht, sturzt sich Kain verzweifelt in den
Kampf in der Hoffnung, den Tod als Kriegsheld zu finden. Der Krieg wird
gewonnen und Kain als Kriegsheld gefeiert. Doch seine Schuldgefiihle erdriicken
ihn, da er wieder das Blut anderer Menschen vergossen hat. Er bekennt sich
oOffentlich zu seiner Tat. VVor seinen nichsten Verwandten und Freunden — sieben
an der Zahl — gesteht er den Mord an seinem Bruder Abel und I6st Entsetzen aus.
Kain begreift, dass er niemals von seiner Schuld frei werden kann und es keine
Vergebung gibt: ,,Det var som jag trodde, tinkte han. Min handling far inte
ndmnas pa jorden.” (S. 216) (,,Es war, wie ich es vorausgesehen hatte, dachte er.
Uber meine Tat zu reden ist hier auf dieser Welt nicht erlaubt.©) (S. 248) Mit dem
heiligen Messer seines VVolkes nimmt er sich das Leben.

Die blinde Priesterin sagt spater:

Sju var vi runt bordet. Jag k&nde att det var en varning. Men jag
forstod inte. Nu hor jag igen stjarnans svar, nér jag fragade vad

tecknet i pannan betydde.
Och de mindes det alla: Sjufalt hdmnad bliver Kain. (S. 218)
(Wir waren sieben um den Tisch. Ich habe gespurt, es war eine War-

nung, aber ich habe sie nicht deuten kénnen. Jetzt hore ich wieder die
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Antwort der Sterne damals, als ich fragte, was das Zeichen auf der
Stirn bedeute.

Und alle erinnerten sich: Siebenfach soll Kain gerdcht werden.) (S.
249)

Die Prophezeiung der blinden Priesterin ist eingetroffen. Die siebenfache Rache
trifft Kain, der erkennen muss, dass er von seinen Né&chsten keine Vergebung zu
erwarten hat. Sie trifft aber auch die sieben Personen aus Kains nachstem Umfeld
in Form des Schmerzes (iber seinen Verlust. In einer Rickblende auf das Ge-
sprach Evas mit Gabriel im ersten Teil der Trilogie zeigt sich, dass seine Prophe-
zeiung eintrifft: ,,Mycket ont skulle de gora varann, nir skuldbordan blev dem for
tung.” (S. 218) (Viel Boses wiirden sie einander noch antun, wenn ihnen die
Burde der Schuld zu schwer wiirde.) (S. 250) Kains Familie und Freunde tragen
Schuld an Kains Tod, weil sie nicht genug Einflihlungsvermdgen und Liebe
aufbringen konnten, um seinen Konflikt zu erkennen. Die Gedanken des Priesters
nach Kains Tod drucken dies deutlich aus: ,,Sd manga samtal, ddr Kain vidjat om
befrielse, sd manga ord, doda. Blind hade han varit, dov, utan hjérta.* (S. 218) (So
viele Gespréche, in denen Kain um Befreiung gebetet hatte, so viele Worte und
Tote?’®. Blind bin ich gewesen, taub und ohne Herz.) (S. 249) Die Autorin deutet
damit an, dass Vergebung durch menschliche Empathie mdglich ist und dadurch
Kains Selbstmord verhindert hatte werden kénnen. Offen bleibt allerdings die
Frage, wie ein Mensch mit einer so schweren Schuld leben kann.
Kain suhnt seine Schuld mit dem selbstgewahlten Tod und erlangt Vergebung
durch seinen Bruder Abel:

Kain sam 6ver sin ungdoms flod i landet langt borta. Och hans frid var

utan grans. P& vag mot det vita ljuset under de skimrande Iévkronorna
var han antligen fri.

Pa stranden stod en ung man, nastan en pojke. En van moter, tankte
Kain och visste i samma stund.

Det var Abel som vantade pa honom, full av karlek, dar pa den andra
sidan. (S. 219)

218 Hier liegt eine Fehliibersetzung vor. Richtig iibersetzt muss es heiBen: ,,so viele Worte, alle tot
(sinnlos).
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(Kain schwamm (ber den Fluss seiner Kindheit in das weit entfernte
Land. Und sein Friede war grenzenlos. Unterwegs zu dem weillen Licht
unter den schimmernden Laubkronen war er endgultig frei.

Am Ufer stand ein junger Mann, fast noch ein Knabe. Ein Freund von
mir, dachte Kain und wusste im selben Augenblick, wer es war.

Es war Abel, der dort auf der anderen Seite auf ihn wartete, und er war
voller Liebe.) (S. 251)

Kains Weg fuhrt zuriick ins Paradies, das Land des weil3en Lichtes, wo die
Menschen noch nicht gelernt haben, zwischen Gut und Bése zu unterscheiden. Es
ist das Land der Unschuld, denn wo es keine Erkenntnis von Gut und Bose gibt,
kann es auch keine Schuld geben. Damit ist auch Kains Schuld ausgeldscht, er
flhlt sich endlich frei, und sein Bruder Abel kann ihn in Liebe empfangen. Eine
Auslegung, die ganz im Sinne des New Age-Denken gedeutet werden muss,
demzufolge menschliche Taten entweder aus Erkenntnis oder mangelnder
Erkenntnis geschehen. Es gibt keinen Sundenbegriff und damit auch keine Schuld.
Der Glaube an die Existenz des Bésen wird als Quelle von Negativitat und Angst
abgelehnt. Die Antwort auf negative Geflihle und Einflisse wird in der Liebe
gesehen, die als eine Energie mit hohen Schwingungen definiert wird. Wenn es
den Menschen gelingt, sich auf diese Schwingungen einzustellen, befinden sie
sich im Einklang mit sich selbst, ihren Mitmenschen und dem ganzen Kosmos
und sind am Weg zu einer Selbsterldsung. Weder Kain selbst, noch seiner Umwelt
ist dieser Schritt gelungen. Kain wird erst frei von Schuld, indem er seinem Leben
ein Ende setzt und in die Harmonie des gottlichen Kosmos zuriickkehrt. Die
Hinterbliebenen missen mit ihrem Schuldgefihl weiterleben.

Marianne Fredrikssons Werk steht ganz im Zeichen der Postmoderne. In den 70er
und 80er-Jahren entstand innerhalb der Postmoderne eine apolitische Bewegung
der ,,neuen Innerlichkeit®, die eine Aufwertung des Mythischen — insbesondere
durch Vertreter der New Age-Bewegung postulierte. In dieser Tradition steht auch
Marianne Fredrikssons Roman Kains bok als zweiter Teil ihrer Trilogie ,,Die

Kinder des Paradieses.
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5. DIE ERZAHLUNG UBER KONIG DAVID UND
BATHSEBA AUS DEM 2. BUCH SAMUEL

Die Erzahlung Uber Konig David und Bathseba ist Bestandteil des dritten Teils
der Samuelbuicher, der uber die Geschichte Davids bis zur Thronnachfolge
Salomos berichtet. Das Schicksal der davidischen Dynastie wird durch Davids

Ehebruch mit Bathseba tiefgreifend beeinflusst.

5.1  Die Samuelbtcher bis zum Ende der Thronnachfolgeerzahlung im 1.

Buch der Konige

Die Bicher 1 und 2 Samuel des Alten Testaments gehdren zu den Buichern der
Geschichte des Volkes Gottes und behandeln die ,,geschichtlichen® Ereignisse
Israels. GeméR der Einheitstibersetzung zahlen die Bucher Josua, Richter, Ruth,
Kdnige, Chronik, Esra und Nehemia, Tobit, Das Buch Judit, Ester und Makkaba-
er?'® dazu, wobei Samuel 1 und 2 zwischen dem Buch Ruth und den Konigsbii-
chern eingereiht sind. Die Biicher der Geschichte folgen auf den Pentateuch (5
Bucher Moses) und setzen sich von diesem, der ,,die Anfange Israels in &tiologi-
scher und paradigmatischer Absicht so erzahlt, dass sogar in literarischer Hinsicht
JHWH als der Gott Israels der Hauptakteur der Geschichte(n) ist, die weitgehend

«220 ah. Bei allen biblischen Biichern der

auBerhalb des Landes spielen ...
Geschichte des Volkes Gottes handelt es sich nicht um authentische Geschichts-
schreibung im Sinne von modernen Historiographien, sondern die in ihnen
erzahlten Geschichten werden als geschichtliche Erfahrungen gedeutet und

gestaltet, wodurch eine theologische Theorie der Geschichte entstanden ist. Die

219 Das Buch Tobit, Judit und die beiden Makkabaerbiicher gelten in den reformierten Kirchen als
Apokryphen und sind in evangelischen Bibelausgaben im Anhang zu finden.

220 7enger, Erich: Die Blicher der Geschichte. Eigenart und Bedeutung der Geschichtserzahlungen
Israels. In: Einleitung in das Alte Testament, Studienbuicher Theologie,Verlag W. Kohlhammer, 7.
Aufl., Stuttgart, 2008. (S. 188)
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Zusammenhange der Vergangenheit werden einem Gegenwartsinteresse ange-
passt, um so die Gegenwart des Erzéhlers und seiner Leser resp. Horer direkt zu
beleuchten, belehren und Orientierung zu geben. Dadurch wird dem Text
Kontinuitat gegeben.?**

Aufgrund von Briichen und Unstimmigkeiten geht die Forschung von einer
langeren Entstehungsgeschichte der Samuelbiicher aus. Die frithesten Uberliefe-
rungen bestanden in Form von Sagen, die mindlich weitergegeben wurden. Sie
erfullten die Funktion, ein Stammes- und Volksbewusstsein zu schaffen und
Israels Identitét als Volk JHWH's zu begriinden. Die Erzahlzusammenhéange
erfuhren nach und nach eine Erweiterung, die die Forschung auf die Geschichte
von Davids Aufstieg eingrenzt (1Sam 16,4-2 und 5,12), friihere einzeln Gberliefer-
ten Sagen und Anekdoten jedoch beibehielt. Aus diesen Einzeliberlieferungen
und Neugestaltungen durch einen Erzahler entstand eine Art ,,GroBsage?%, die
ausgehend von der Konfliktsituation zwischen Saul und David die Aufstiegsge-
schichte Davids berichtet. Als Erzahler wird ein Vertreter einer Gruppe aus
kdnigshofnahen Kreisen angenommen, deren Interesse darin lag, gewisse
politische und theologische Tendenzen in das Erzahlgut einzuweben. Wahrend die
Aufstiegsgeschichte eine eindeutig konigsfreundliche Tendenz aufweist, zeigen
sich in der Thronfolgeerzahlung konigskritische Passagen, die hinterfragen,
inwieweit die Davidsdynastie ihrem géttlichen Auftrag nachzukommen vermag.
Daher geht die Forschung davon aus, dass die Endgestaltung des Gesamtkomple-
xes (Aufstiegs- und Thronfolgeerzahlung) erst einige Generationen nach Davids
Tod erfolgte. Neben weisheitlichen Kreisen als Trégerschaft der geschichtlichen
Uberlieferungen gab es in der Umgebung des Hofes prophetische Kreise, die dem
Konigtum gegenuber eine zunehmend kritische Haltung einnahmen und die
theologischen Mafistébe erarbeiteten, an denen sie die Kénige mal3en. Aus der
prophetischen Tradition entwickelten sich die sogenannten deuteronomistischen
Kreise, die bei der kdnigskritischen Gestaltung des Textes maligeblich beteiligt

waren. Sie beriefen sich auf den im 5. Buch Mose (Deuteronomium) festgelegten

221 Stolz, Fritz: Das erste und zweite Buch Samuel, Ziircher Bibelkommentare AT 9, Theologi-
scher Verlag Zdirich, 1981. (S. 11 f)
222 Epda: (S. 17)
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theologischen Grundsatz, dass nur JHWH eine Autoritat fir Israel sein kann und
daher ein Konigtum fur Israel eine Verfehlung darstellt. Allerdings gewéhrt
JHWH selbst dem Volk einen Konig unter der VVoraussetzung, dass dieser und das
Volk sich an JHWH's Gebote halten. Die deuteronomische Redaktion akzeptierte
daher die zum Kénigtum positiv eingestellten Uberlieferungen, greift aber mit
Vehemenz in sie ein, wo der Kénig JHWH's Gebote missachtet.
Textgeschichtlich zeigt ein Vergleich zwischen dem hebréischen Synagogentext
und anderen hebraischen Textfassungen wie auch mit der griechischen Uberset-
zung teilweise erhebliche Differenzen. Die in Qumran gefundenen Schriftrollen
zeigen groRe Ubereinstimmungen mit der griechischen Ubersetzung.

Einen weitereren Hinweis auf die komplexe Uberlieferunggeschichte liefern
unterschiedliche, widersprichliche Erzahlungsteile. Ein Beispiel dafir ist die
Erz&hlung lber den Tod Sauls: wahrend in 1 Sam 31,4 der Tod Sauls als Selbst-
mord dargestellt wird, bittet in 2 Sam 1,9.10 Saul einen Amalektiter um den
Todesstol? mit dem Schwert, die dieser erfullt. Widerspriiche finden sich auch in
der Erzahlung Uber den Zeitpunkt des Kennenlernens von Saul und David: 1 Sam
16,14-23 berichtet, wie David als eine Art Musiktherapeut fur den von Schwermut
heimgesuchten Konig noch vor dem Philisterkrieg an den Hof geholt wird. Als
zweiter Zeitpunkt der ersten Begegnung wird in Sam 1,17,31-38 das Gespréch bei
der Anmeldung zum Kampf gegen den Riesen Goliath im Krieg gegen die
Philister erwahnt. Nach der erfolgreichen Ausfuihrung seiner Aufgabe befragt Saul
seinen Heerfuhrer Abner in 1 Sam 17,55-58 nach dem Namen und der Herkunft
des jungen Helden. Stefan Ark Nitsche?? beschreibt verschiedene erfolgte
Losungsversuche?* fiir diese Unstimmigkeiten, die sich jedoch als nicht zielfiih-
rend erwiesen haben. Mittels der Methoden der Kompositionsanalyse erstellt er
ein Entstehungsmodell der Erzahlung tuber Davids Kampf mit einem
philistischaischen Zweikampfer, das auf drei Wachstumsschichten der friihesten
miindlichen Uberlieferung, die Nitsche zu Lebzeiten Davids ansetzt, basiert.

Demnach sei der Textkomplex in einem Prozess der Aktualisierung den jeweili-

22 Nitsche, Stefan Ark: Kénig David. Sein Leben — seine Zeit — seine Welt. Chr. Kaiser,
Gutersloher Verlagshaus, 2002. (S. 43 f)
224 Epda: (S. 33-43)
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gen soziologischen, kulturellen, theologischen, politischen und auch historischen
Situationen angepasst worden, bis wahrscheinlich am Ende des 2. Jahrhunderts
die letzte Bearbeitung erfolgte, die den uns heute Uberlieferten Text entstehen lieR.
Durch eine Sichtung der drei Wachstumsschichten®® rekonstruiert Nitsche einen
wahrscheinlichen Tathergang, der David zwischen 1013/11 v. Chr. als Bezwinger
eines namenlosen Zweikampfers ausweist, der aber nicht Goliath war. Der Riese
Goliath wurde 998/97 v. Chr., noch vor Sauls Regierungszeit, durch einen Mann
namens Elhanan besiegt.

Die beiden Samuelbiicher galten lange Zeit als ein Buch, da sie ein zusammen-
hiangendes groBes Textkorpus darstellen, das mit den Konigsbiichern ,,redaktionell
zu einer noch groBeren Texteinheit zusammenkomponiert wurde.“??° Die griechi-
sche Bibeliibersetzung Septuaginta teilte die urspriinglich vier ,,Konigsbiicher®,
die 1 Samuel bis 2 Konige umfassten, in ein erstes und zweites Konigsbuch auf.
Diese Einteilung wurde 1448 auch in den hebréischen Handschriften tibernom-
men. Der Name der Samuelblicher leitet sich von der zentralen Gestalt des
Richters Samuel, der Saul und spéter David zum Konig salbt, her.

Samuel 1 und 2 gliedert sich in vier Teile. Der erste Teil (1 Sam 1-15) handelt von
der Geburt Samuels, seiner Tatigkeit als Richter, Gottesmann und prophetischer
Seher. Dieser Erzéhlstrang wird durch die sogenannte Ladeerz&hlung unterbro-
chen und setzt mit dem Aufstieg Sauls und seiner Salbung zum Kénig durch
Samuel fort. Er endet mit der Erzahlung Uber Sauls Verwerfung. Im zweiten Teil
(1 Sam 16 — 2 Sam 5) steht der kometenhafte Aufstieg Davids, sein Wirken am
Hofe Sauls, sein Sieg uber den Riesen Goliath, die Verfolgung Davids durch
Konig Saul, Sauls Tod, sowie David Salbung zum Ko6nig von Juda und spater
auch von Israel im Zentrum des Geschehens. Der dritte Teil, der auch die
Thronnachfolgeerzédhlung genannt wird, verfolgt die Geschichte Davids als Konig
bis zur Abldse durch seinen Sohn Salomo, tiber dessen Bestellung zum Thronfol-
ger und Wirken als Kénig in 1 Koénige 1,1-11,43 berichtet wird. Ab 2 Sam 11,1

wird die Geschichte tiber Davids Ehebruch mit Bathseba und dem Mord an ihrem

2> Nitsche, Stefan Ark: Koénig David. Sein Leben — seine Zeit — seine Welt. Chr. Kaiser,
Gutersloher Verlagshaus, 2002. (S. 47-53)

226 Schroer, Silvia: Die Samuelbiicher. Neuer Stuttgarter Kommentar — Altes Testament 7 — Hg.
von Christoph Dohmen. Verlag Katholisches Bibelwerk, Stuttgart, 1992.
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Mann Urija erzahlt, die schicksalhafte Folgen in Form eines sexuellen Ubergriffs
des Kronprinzen Amnon an seiner Halbschwester Tamar, die Erschlagung
Amnons durch Abschalom sowie Abschaloms Erhebung gegen seinen Vater
zeitigt. Nach der Niederschlagung des Aufstandes und Abschaloms Tod kommt es
zu einer Rebellion des Stammes Benjamin gegen den alternden Konig David. Im
vierten Teil wird die Thronnachfolgeerz&hlung unterbrochen durch Nachtrége, die

aus einer Erzahlung tber die Auslieferung der Sauliden®*’

, Aufzahlungen der
Helden Davids, einen Psalm Davids, seine letzten Worte und der Erzahlung Gber
die Volkszéhlung und den Ausbruch der Pest besteht. Erstin 1 Kénige wird tber
Davids Tod erzahlt.

Die Samuelbtcher handeln von einer Zeit, in der ein Zusammenfinden des VVolkes
in Israel stattfindet, das auf die Errichtung des Staates Israel abzielt. Sie setzen mit
ihrer Beschreibung der geschichtlichen Ereignisse zu einem Zeitpunkt ein, als sich
das Volk wahrend der Richterzeit durch die Philister bedroht sient. Um 1050
kommt es zu kriegerischen Auseinandersetzungen in Mittelpaléstina. In einer
Schlacht bei Eben-Eser werden die Verbande von Efraim und Benjamin vernich-
tend geschlagen, und die Philister beherrschen danach uber finf Jahrzehnte das
westliche Palastina. Schilo, eine Kultstatte mit einer Tradition, die noch in die
vorisraelitische Zeit zurlckreicht, wird zerstort und die Lade, die JHWH's
Gegenwart reprasentiert, von den Philistern geraubt. Samuel wachst am Heiligtum
von Schilo auf, wird Priesterlehrling und spater wegen seiner prophetisch-
charismatischen Fahigkeiten Richter, Prophet und Kultpriester. Er salbt Saul in
9,1-10,16 zum Konig, nachdem ihm von JHWH geoffenbart wurde, dass dieser
der Anflhrer tber Israel werden soll. Daneben wird in zwei anderen Episoden
uber Sauls Wahl zum Konig durch einen Losentscheid der Stdammeversammlung
(10,17-27) und in 11,1-15 durch seinen Sieg Uber die Ammoniter berichtet. Silvia
Schroer geht davon aus, dass die dritte Erzahlung am ehesten den historischen
Ereignissen nahekommt.?”® Samuel legt sein Richteramt zuriick. Das Verhaltnis

zwischen Samuel und Saul wird durch Konflikte tiberschattet, da Samuel seine

227 Nachkommen von Saul
228 Schroer, Silvia: Die Samuelbiicher. Neuer Stuttgarter Kommentar, Altes Testament 7, hg. von
Christoph Dohmen, Verlag Katholisches Bibelwerk, Stuttgart, 1992. (S. 66)
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eigene Vorrangstellung in kultisch-religiésen Belangen auszubauen beginnt und
dadurch Saul in Konkurrenz tritt.

Saul, der Sohn eines Benjamiters und lokalen Herrschers der israelitischen
Dorfkultur, hat sich durch militarische Aktionen gegen die Ammoniter und als
charismatische Personlichkeit bei den Benjamin- und Efraimstammen profiliert.
Durch die Unterstiitzung von Samuel, dessen Autoritét als Gottesprophet auRer
Zweifel steht, kann Saul seine Machtposition festigen und wird schliellich Kénig.
In seinem Heimatort Gibea hat er seine Residenz und befehligt ein stehendes
Heer, das sich beim Abwehreinsatz gegen die Philister mit wechselndem Erfolg
schlégt. Schliellich gelingt es den Israeliten unter der Fiihrung von Saul und
dessen Sohn Jonathan, die Philister nach Westen zurlickzudréangen. Durch Sauls
Festhalten an den sakralen Vorschriften bei der Kriegsfiihrung, die seinen Sohn
Jonatan beinahe das Leben kosten, wird seine Autoritdt vom Volk in Frage
gestellt, indem es sich fiir Jonatan einsetzt. Im Krieg gegen die Amalektiter erhalt
Saul durch Samuel die Anweisung JHWH’s, nach deren Unterwerfung alles
Leben zu vernichten. Saul missachtet die Anweisung und verschont den
Amalektiterkonig sowie das beste Vieh und verstoBt gegen die Bannvorschrift??’.
Er wird daher von JHWH verworfen und verliert die Unterstiitzung Samuels.
David, der Sohn eines lokalen Herrschers aus Bethlehem in Judda, kommt als
Musiker an den Hof Sauls, um seine wiederkehrenden depressiven Verstimmun-
gen zu bessern. Er erringt Sauls Vertrauen und wird zu seinem Waffentrager
ausgebildet. David erweist sich als Held bei den Philisterkdmpfen und gewinnt
dadurch die Sympathie der Israeliten. 1 Sam 17,1-58 berichtet tber Davids Sieg
uber den philistaischen Vorkampfer Goliath. Wie schon erwéhnt wurden durch
die Uberlieferung widerspriichliche Erzahlungen in den Endtext eingebunden. In 2
Sam 21,19 wird der Bethlehemiter Elhanan als Besieger von Goliat genannt. Im
ersten Buch der Chronik 20,5 wird zugunsten der David-Goliath-Erz&hlung

Goliats Bruder Lachmi von Elhanan erschlagen.

223 In der Friihzeit Israels war es Tradition, dass in einem JHWH-Krieg nur die Gottheit Anspruch
auf die Kriegsbeute hatte. Es lag ein Bann darauf, der verhindern sollte, dass sich Krieger
personlich daran bereicherten.
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Davids Ruhm wird immer grof3er und Konig Saul sieht in ihm einen Konkurrenten
heranwachsen, zumal David eine intensive Freundschaft mit seinem Sohn
Jonathan verbindet und er ihm fiir seine Heldentaten seine Tochter Michal zur
Frau gegeben hat. Aufgrund der zunehmenden Spannungen flieht David mit Hilfe
seines Freundes Jonatan und seiner Frau Michal nach Stiden und betétigt sich dort
als Anflhrer einer Freischéarlertruppe. Durch seine Hilfeleistungen bei der Abwehr
von Nomadenuberfallen erwirbt er sich die Unterstiitzung der Bevélkerung und
baut die Grundlagen fiir die Herrschaft in Juda auf. Durch eine vorteilshafte
Heiratspolitik — er heiratet die Witwe Abigajil eines begliterten Lokalpotentatens
namens Nabal — stellt er Verbindungen mit den einflussreichen Sippen der
Umgebung her. Saul verfolgt den Geflohenen und lasst die gesamte Priesterschaft
in Nob bei Jerusalem, die David Unterschlupf gewahrt hat, grausam niedermet-
zeln. Obwohl Saul David gnadenlos verfolgt und ihn beseitigen mdchte, verschont
David das Leben des Konigs zwei Mal. Er lauft zu den Philistern Gber und tritt in
ihren Dienst. Von seinem Lehen Ziklag aus, das er vom Philisterfursten erhalten
hat, bt er weiterhin seine Beschiitzerfunktion gegen Nomadeniberfélle aus.

In der Zwischenzeit spitzt sich die politische Lage im Norden zu. Die Philister
versuchen die Kontrolle tber die fiir den Handel wichtige Via Maris zu bekom-
men. In der Schlacht auf dem Gilboa-Gebirge im Jahr 1004, an der David nicht
teilnimmt, wird Israel vernichtend geschlagen, und Saul, Jonatan und zwei weitere
seiner Sohne verlieren ihr Leben. Mit dem Tod Sauls nach etwa acht Jahren
Regierungszeit endet das erste Samuelbuch.

Als die Philister auch Juda bedrohen, kehrt David nach Juda zurick und wird
1004 v. Chr. zum K&nig von Juda gesalbt. Durch seine politische Klugheit hatte er
sich bei den verschiedensten Bevolkerungsgruppen einen Riickhalt erworben und
die Voraussetzung fir eine Vereinigung des Landes geschaffen.

David betrauert den Tod Sauls und seines Freundes Jonathan, dessen Liebe ihm
mehr bedeutete als die Liebe zu Frauen.?®® Seine Aussage lasst an eine homoeroti-

sche Beziehung zwischen den beiden Mannern denken. Da Homosexualitédt im

280 \Weh ist mir um dich, mein Bruder Jonatan. Du warst mir sehr lieb. Wunderbarer war deine
Liebe fur mich als die Liebe der Frauen.
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alten Israel laut Levitikus 20,1323

verboten war, wird in der Bibelforschung
Diskretion gewahrt und das Verhéltnis der beiden als Méannerfreundschaft
gesehen.

Sauls Heerflihrer Abner versucht, das Konigtum in Israel zu retten und l&sst
Ischbaal, einen Sohn Sauls, zum Konig ausrufen. Obwohl David seine Loyalitat
gegenuber den Sauliden betont und Israel eine Zusammenarbeit anbietet, kommt
es zwischen den Nord- und Sudstdmmen zu birgerkriegédhnlichen Auseinander-
setzungen. Ischbaal erweist sich als unfahiger Kénig, Abner schlégt sich auf die
Seite von David und setzt sich flr ihn als Vertragskonig uber Israel ein. Er sorgt
auf Davids Verlangen dafur, dass Michal, die unterdessen mit einem anderen
Mann verheiratet wurde, zu David zurlickkehrt. Davids Heerfihrer Joab, der in
Abner einen geféahrlichen Rivalen vermutet, ermordete ihn daraufhin. Laut 2 Sam
3,26 weil3 David nichts von diesem Attentat, er trauert um Abners Tod und fastet
einen Tag lang. Ischbaal wird von von eigenen Truppenfihrern meuchlings
ermordet, und David wird etwa 997 v. Chr. Konig Uber ganz Israel.

Durch eine List nimmt David die Stadt Jerusalem kampflos ein und verlegt in
einem klugen Schachzug seine Residenz von Hebron nach Jerusalem in der Mitte
des Nord- und Sudreiches. Die Bewohner der Stadt, die Jebusiter, werden nicht
vertrieben und leben in friedlicher Koexistenz mit Jud&ern und Israeliten. David
erweitert seinen Harem durch jebusitische Frauen, zu denen auch Bathseba zahlt.
Die Jebusiter erlangen wichtige Amter: Zadok steht an der Spitze des Jeruslamer
Kultes und die beiden Propheten Gad und Nathan spielen eine wichtige Rolle am
Hof. David gelingt es, die Philister zu schlagen und er lasst die Lade als sakrales
Symbol der Gegenwart JHWH's nach Jerusalem bringen. Er plant nach altorienta-
lischer Konigstradition einen Tempel zu bauen, der das Wohlergehen der Dynas-
tie sichern sollte. Der Prophet Nathan erhalt jedoch von JHWH eine abschlagige
Offenbarung. Der Tempel wird erst unter Salomos Regierungszeit errichtet.
David betreibt eine erfolgreiche Expansionspolitik und unterwirft die umliegen-
den Nachbarvolker wie die Moabiter, Aramder und Edomiter. Zur Zeit der

Belagerung der Hauptstadt Rabba der Ammoniter, an der David selbst nicht

281 Sehlaft einer mit einem Mann, wie man mit einer Frau schlaft, dann haben sie eine Graueltat
begangen; beide werden mit dem Tod bestraft; ihr Blut soll auf sie kommen.
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teilnimmt, wird er vom Flachdach seines Palastes Zeuge eines Bades, das
Bathseba, die Frau des Hetiters Uria, in ihrem Garten nimmt. In heilem Verlan-
gen nach der schonen Frau entbrannt, l&sst sie David in seinen Palast bringen und
schlaft mit ihr. Bathseba wird schwanger. David mdchte seine Vaterschaft
vertuschen und lasst Bathsebas Mann Uria, der ein hoher Offizier ist und an der
Belagerung der Stadt Rabba teilnimmt, an den Hof nach Jerusalem rufen. Er
gewadhrt ihm einen Diensturlaub, in Erwartung, dass Uria mit seiner Frau schlaft
und er als Vater des Kindes ausgewiesen wird. Doch Uria halt sich an die
Vorschriften der JHWH-Kriege, die Geschlechtsverkehr wéahrend eines Feldzuges
verbieten. Auch ein zweiter Versuch Davids, Uria durch Alkohol von seiner
Standfestigkeit abzubringen, scheitert. Uria verbringt die Néchte vor dem Palast
und geht nicht nach Hause zu seiner Frau. Konig David sieht keinen anderen
Ausweg, als Uria umzubringen und schickt ihn mit einem Brief an seinen
Heerflhrer Joab zuriick in den Krieg. Der Brief an Joab enthalt die Anweisung,
Uria in der Schlacht eine besonders gefahrliche Aufgabe zu Gbertragen. Der Plan
gelingt, Uria féllt in der Schlacht. Nach der vorgeschriebenen Trauerzeit heiratet
David Bathseba.

2 Sam 11, 27 kommentiert Davids Verhalten mit den Worten: ,,Dem Herrn aber
missfiel, was David getan hatte. Deswegen schickt JHWH den Propheten Natan,

1222 auf seine Schuld aufmerksam zu machen. David

um David durch eine Parabe
entrustet sich und fordert den Tod fur die Tat des reichen Mannes. Als Natan ihm
erklart, dass er wie dieser Mann gehandelt habe, bereut David, doch Natan
kiindigt ihm als Strafe an, dass ab nun das Schwert nicht mehr aus seinem Hause
weichen werde. Das Kind, das er ehebrecherisch mit Bathseba gezeugt hat, ist das

erste Opfer des Fluches, der nun Uber Davids Haus hdngt. Es stirbt im Kindsbett.

232 In einer Stadt lebten einst zwei Manner; der eine war reich, der andere arm. Der Reiche besaR
sehr viele Schafe und Rinder, der Arme aber besal3 nichts aul3er einem einzigen kleinen Lamm, das
er gekauft hatte. Er zog es auf und es wurde bei ihm zusammen mit seinen Kindern grof3. Es a3
von seinem Stiick Brot und es trank aus seinem Becher, in seinem Schol? lag es und war fiir ihn
wie eine Tochter. Da kam ein Besucher zu dem reichen Mann und er brachte es nicht tber sich,
eines von seinen Schafen und Rindern zu nehmen, um es fir den zuzubereiten, der zu ihm
gekommen war. Darum nahm er dem Armen das Lamm weg und bereitete es fir den Mann zu, der
zu ihm gekommen war. (Sam 2.12, 1-4)
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Gleich nach dem Tod des Kindes zeugt David wieder einen Sohn mit Bathseba.
Sein Name ist Salomo und er wird spéter zum groten Konig Israels.

Der Krieg gegen die Ammoniter wird gewonnen, doch innerhalb des Kénigshau-
ses trifft die Prophezeiung Natans ein. Davids Sohn Amnon vergewaltigt seine
Halbschwester Tamar. Als David von der frevlerischen Tat erféhrt, wird er
witend, ergreift aber keine StrafmalRnahmen. Abschalom, Davids zweitéltester
Sohn, nimmt seine entehrte Schwester bei sich auf und racht sich an Amnon,
indem er ihn ermorden lasst. Nach dem Mord fliichtet Abschalom in das Heimat-
land seiner Mutter und kehrt erst nach drei Jahren, als sich Davids Trauer tiber
den Verlust seines Sohnes gelegt hat, wieder an den Hof zuriick.

Mithilfe einer weisen Frau gelingt es Joab, David wieder mit Abschalom zu
versohnen. Abschalom wird wie sein Vater als schéner Mann mit langem Haar
gepriesen und erscheint dadurch wie schon Saul und David pradestiniert fur die
Konigswirde. Er bereitet einen Putsch gegen seinen Vater vor und lasst sich in
der alten Residenzstadt Hebron zum Koénig ausrufen. Weite Kreise der Bevolke-
rung gehdren zu seinen Anhdngern, darunter auch angesehene Manner der
Regierung Davids, wie sein Berater Ahitofel. Als David erféhrt, dass sein Sohn
mit seinem Heer auf dem Weg nach Jerusalem ist, um die Stadt einzunehmen,
flieht er mit dem ganzen Hofstaat und den Séldnern und weicht so einer militéri-
schen Konfrontation aus. Abschalom kann die Stadt kampflos einnehmen. Als
Zeichen seines Triumphes und zur Zurschaustellung seines Anspruchs auf das
Kdnigstum bemadchtigt sich Abschalom des zuriickgelassenen Harems seines
Vaters und ,,ging ein zu den Nebenfrauen seines Vaters vor den Augen ganz
Israels“ (2 Sam 16,22).

Abschalom will seinen Vater verfolgen. Seine Plane werden durch Huschai, der in
Abschaloms Dienste getreten ist, aber weiterhin auf der Seite Davids steht, durch
Boten an David weitergegeben. David Ubersetzt darauf in groRer Eile den Jordan
und vereitelt einen schnellen Angriff. Als Abschalom schliellich den Jordan
uberquert, trifft er auf das in drei Verbande geteilte Heer seines Vaters und wird
geschlagen. Abschalom bleibt mit seinem prachtvollen Haar in einem Baum

hangen, als er unter ihm mit seinem Maulesel durchreitet. Joab, einer der Heerfiih-
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rer Joabs, stoRRt ihm Spiele ins Herz und lasst ihn dann von seinen Waffentragern
totschlagen.

David ist vor Trauer tber den Tod seines Sohnes wie geldhmt, sodass ihn Joab mit
grolRer Schérfe an seine politischen Pflichten erinnern muss und die ubliche
Siegesparade beginnen kann. Teile der Nordstdmme anerkennen David wieder als
ihren Konig. Auch die Judder schlielen sich nach dem Zugestandnis, Joab durch
Amasa, den Feldherren der Revolte zu ersetzen, David wieder an.

Durch den Aufstand Abschaloms ist Davids politische Macht angeschlagen, es
entstehen Spannungen zwischen den Nord- und Sudstdmmen, die in einer Revolte
des Benjamiters Scheba gipfeln, der die Nordstdmme auf seine Seite zu ziehen
versucht. David gibt seinem neuen Heerflihrer Amasa den Befehl, das judaische
Heer einzuberufen. Da Amasa die verabredete Frist tberschreitet, beauftragt
David Joab und seinen Bruder Abischai, die Verfolgung Schebas aufzunehmen.
Dabei treffen sie auf Amasa und Joab nitzt die Gelegenheiten, seinen Widersa-
cher auszuschalten, indem er ihn ermordet. Er belagert die Stadt Abel Beth
Maacha, wo sich Seba verschanzt hat. Durch die Initiative einer weisen Frau, die
das Uberleben der Stadtbewohner Gber die Solidaritat mit einem politisch
Verfolgten stellt, gibt die Stadt ihren Widerstand gegen Davids Streitméchte auf
und liefern den Kopf Schebas an Joab aus. Joab bricht die Belagerung ab und das
Heer 16st sich auf. Silvia Schroer kommentiert die Geschichte der weisen Frau
von Abel Bet Maacha als ,,hervorragendes Beispiel dafiir, wie noch in der
Frihzeit der israelitischen Monarchie Frauen in die Politik und sogar militarische
Auseinandersetzungen eingreifen konnten.“?*

In den folgenden Nachtrdgen zum zweiten Samuelbuch wird von einer dreijahri-
gen Diirrezeit unter der Regierung Davids ins Israel berichtet. Das Orakel sieht
darin die Strafe JHWH's fur eine alte Blutschuld Sauls als er die Bewohner der
Stadt Gibeon auszurotten versuchte. Als Wiedergutmachung sichert David den
Gibeonitern die Auslieferung von sieben Saulnachfahren zu und entledigt sich
damit gleichzeitig moglicher Kontrahenten. Sie werden in Gibeon hingerichtet. 2

Sam 21,15-22 berichtet Uber die Heldentaten von Davids Kriegern, unter denen

233 Schroer, Silvia: Die Samuelbiicher. Neuer Stuttgarter Kommentar, Altes Testament 7, Verlag
Katholisches Bibelwerk, Stuttgart, 1992. (S. 187 f)
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auch, wie oben erwéhnt, Elhanan als Bezwinger Goliats aufscheint. Danach folgt
ein Psalm Davids, in dem er die Macht JHWH’s preist und sich fir seine Hilfe,
die ihn zum Konig von ganz Israel erhoben hat, bedankt. Die folgenden Verse,
Ubertitelt als ,,Davids letzte Worte* vermitteln Davids Verméchtnis als gerechter
Kdnig und die Sicherung seiner Dynastie durch den Segen JHWH's. Danach folgt
eine Aufzahlung der 37 Helden Davids und ihrer ruhmreichen Taten.

Im letzten Kapitel der Nachtrage werden die Anfange des Zentralismus in Israel
geschildert. Gegen den Widerstand der Bevolkerung, auf Geheil JHWH's,
allerdings ohne seine direkte Erméachtigung lasst David eine Volksz&hlung
durchfuhren. Die Sippenverbande empfanden Davids Erlass wahrscheinlich als
Eingriff in ihre lokale Souveranitat und Autonomie. Als Strafe fur seine Hybris
darf David zwischen einer Hungersnot, Krieg oder der Pest wahlen. Er entscheidet
sich gegen den Krieg, weil er seinen Feinden nicht in die Hande fallen will. Das
Volk muss die Folgen seiner personlichen Verfehlung tragen. Durch den Aus-
bruch der Pest werden grof3e Teile der Bevolkerung dahingerafft. Als der Engel
des Verderbens seine Hande auch nach der Stadt Jerusalem ausstreckt, gebietet
ihm JHWH Einhalt, die Stadt bleibt verschont. David zeigt in Anbetracht der
vielen Epidemieopfer Reue und legt flr sie Firbitte ein. Auf den Rat des Sehers
Gad horend kauft er dem Jebusiter Arauna eine Tenne mitsamt seinen Rindern ab,
errichtet dort einen Altar und brachte dort Brand- und Heilsopfer dar. JHWH
nimmt das Opfer an und beendete die Pestseuche in Israel. Mit der Griindung des
Kultes durch David enden die Samuelbticher.

Die ersten beiden Kapitel von 1 Konige bilden den Abschluss der Geschichte
Davids. Sie berichten tiber Davids Tod und die Krénung seines und Bathsebas
Sohn Salomo. Konig David ist alt und bettlagerig geworden und wird von einem
stdndigen Frosteln heimgesucht. Seine Diener lassen daher fir ihn ein schdnes
junges Médchen suchen, das David erwarmen soll. Doch auch Abischeg von
Sunem gelingt es nicht, den alten Konig zu beleben.

Gleichzeitig entsteht die Frage, wer Davids Nachfolger werden soll. VVon der
judaischen Fraktion, der Joab und der Priester Abjathar angehoérten, wird Adonja,
Davids é&ltester noch lebender Sohn aus der VVerbindung mit Hagid als rechtmé&Ri-

ger Thronfolger angesehen. Adonja stellt eine personliche Garde auf und sieht
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sich bereits als nachster Konig. Er verhandelt mit den Vertretern der Stidstamme.
Die Jerusalemer Fraktion, der der Prophet Natan, der Priester Zadok und der
Kommandant der Leibgarde Davids angehdren, unterstiitzen gemeinsam mit
Bathseba Salomo als Nachfolger Davids. Natan ahnt, dass es zu einer Einigung
Adonjas mit den Sudstdmmen kommen wird. Er wendet sich an Bathseba und
stellt ihr die Lage so dar, als hatte Adonja die Macht bereits an sich gerissen,
worauf Bathseba, die um das Leben ihres Sohnes bangt, von David eine Stellung-
nahme verlangt. Der Konig entscheidet sich eindeutig fur Salomo: ,,Ich habe dir
beim Herrn, dem Gott Israels, geschworen, dass dein Sohn Salomo nach mir
K&nig sein und an meiner Stelle auf meinem Thron sitzen soll und so will ich es
heute wahr machen.* (1 Konige 1,30) Der Priester Zadok salbt Salomo unter dem
Freudenjubel der Jerusalemer zum Kdénig. Nach letzten Anweisungen Davids tber
die Pflichten eines Konigs, der im Dienste JHWH’s steht und Uber die VVorge-
hensweise gegenlber seinen Gegnern, stirbt David nach vierzigjéhriger Regent-
schaft.

Adonija wendet sich mit der Bitte, Abischag von Schunem heiraten zu dirfen, an
Bathseba, die ihn an Salomo verweist. Dieser schldgt seine Bitte ab und I&sst ihn
toten. Auch Joab l&sst er ermorden und den Priester Abjadar durch Zadok
ersetzen. Den letzten Sprof der Sauliden, Schimi, lasst er unter Hausarrest stellen
und spater beseitigen. Damit hat Salomo seine gefahrlichsten Gegner aus dem
Feld gerdaumt und geht als weiser Kénig und Erbauer des Tempels in Jerusalem in

die Geschichte Israels ein.

5.2  Die Erzéhlung tber Konig David und Bathseba in judischen Sagen

Wie zu den fiinf Biichern Mose ranken sich auch (iber David selbst und seine
Abenteuer, sein Verhéltnis zu Saul, seine Erwahlung zum Konig und tber die
Beziehung zu seinen Frauen, darunter auch zu Bathseba, die unterschiedlichsten
judischen Sagen. Diese lassen David in einem anderen Licht erscheinen als die

biblischen Erzéhlungen. Eine dieser Sagen beleuchtet die Umstande, wie es zu
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Davids Zeugung kam, uber die in den biblischen Texten keine nédheren Angaben
vorliegen:

Es gibt welche, die behaupten, David sei der Sohn einer von ihrem

Manne geliebten Frau gewesen, andre sagen, er sei von einer verhass-

ten Frau geboren worden. Sein Vater Isai ndmlich hatte sich von sei-

ner Ehefrau getrennt und drei Jahre von ihr gesondert gelebt. Danach

kam eine schdne Sklavin in sein Haus, und er gewann sie lieb. Er

sprach zu ihr: Mein Kind, halte dich bereit diese Nacht und komm zu

mir; ich schenk” dir dafiir die Freiheit.?**
Die Sklavin unterrichtet doch die Ehefrau Gber die Plane ihres Mannes und
arrangiert, dass Isai, in der Meinung mit ihr zusammenzusein, mit seiner Frau
schlaft. Die Ehefrau wird schwanger und gebiert David:

Die heftige Liebe Isais zu der Magd hatte es aber bewirkt, dass der

Knabe ganz rot war und anders als seine Bruder. Diese gedachten ihn

mitsamt seiner Mutter umzubringen, allein Isai sprach: Er soll unser

Knecht werden und die Schafe hiiten.
Uber die Erwahlung Davids berichtet dieselbe Sage, dass der Herr, beeindruckt
durch Davids aul3erordentliche F&higkeiten als Hirte, die Worte sprach: ,,Wie
wohl versteht es dieser, die Tiere zu pflegen! Er mége kommen und sich meiner
Herde annehmen, der Kinder Israel!«?%®
Die Salbung Davids durch den Propheten Samuel in 1Sam 16,1-13 erfolgt nach
der Erwahlung Davids durch den Herrn selbst: ,,Auf, salbe ihn! Denn er ist es.” In
der Sage ist Gott nicht anwesend, sein Wirken erfolgt auf indirekte Weise:

Wie Isai seine S6hne vor Samuel vorbeiziehen lieR, dachte der Pro-

phet bei jedem, dieser sei der Auserwdhlte und neigte sein Olglas. Das

Ol blieb aber im Gef4R und floss nicht heraus. Wie nun David an die

Reihe kam, da stromte das Ol von selbst aus dem Behélter und ergoss
sich auf das Haupt Davids. (S. 600)

Den Kampf gegen den Riesen Goliat gewinnt David mithilfe von drei Steinen,
dem Stein Abrahams, der den Helm Goliats von seinem Haupt fegt, dem Stein

Isaaks, der seine Stirn durchbohrt, in sein Mark dringt und beim Nacken wieder

%4 Bin Gorion, Micha Josef: Der Hirtenknabe David. In: Die Sagen der Juden. Insel-Verlag,
Franfurt am Main, 1962. (S. 598)
2% Ebda: (S. 599)
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herauskommt, und dem Stein Jakobs, der den Philister ins Herz trifft und totet.
Danach schlagt ihm David den Kopf mit dem Schwert ab. David steht dadurch
unter der Protektion der Urvéter und wird als ihr rechtméaRiger Nachfolger
ausgewiesen.

Auf David als Bezwinger von Goliat bezieht sich eine Sagenversion®*®, die
gleichzeitig die Begriindung einer Verszeile in einem Psalm darstellt:

Eines Tages ging David auf die Jagd. Da kam der Satan in Gestalt ei-
nes Hirsches, und David richtete auf ihn den Pfeil. Er traf ihn aber
nicht und verfolgte das Tier, bis dieses ihn nach dem Lande der Philis-
ter brachte. Da wurde er von Jesbi, der zu Nob wohnte, erkannt, und
der sprach: Das ist doch der, der meinen Bruder Goliat erschlagen hat!
Und er fesselte ihn und legte ihn unter die Olkelter; aber da geschah
ein Wunder, dass die Erde unter ihm nachgab und er nicht zertreten
ward. Auf diese Geschichte spielt der Vers an: ,,Du machst unter mir

Raum zu gehen, dass meine Kndchel nicht wanken.“*’ (S. 614 f)

Auf die Schonung von Sauls Leben durch David in einer Hohle in den Bergen von
En-Gedi, Uber die in 1Sam, 24 berichtet wird, bezieht sich eine Sage mit dem
Titel ,,David und Saul®, die in konkreter Form ausspricht, was die biblische

Erzahlung symbolisch andeutet, ndmlich das WegreilRen der Kénigsmacht:

Als David Sauls in der Hohle verschont hatte und dann von der Ferne
ihn anrief, sprach Saul zu ihm: Nun siehe, ich weil3, dass du Kénig
werden wirst (ber Israel. Woher kam dieses Wissen zu Saul?

Vormals hatte Samuel dem Kdonig gesagt: Der Herr wird das Reich Is-
rael von dir reiBen. Da fragte Saul: Wer wird mein Erbe sein? Samuel
sprach drauf: Ich will es dir nicht ganz offenbaren, sondern nur ein
Zeichen dir geben: wer da ein Stiick von deinem Mantel reiflen wird,
der reilt auch spéter das ganze Reich von dir.

Da nun David den Zipfel abgeschnitten hatte von Sauls Kleide, ent-
sann sich Saul der Prophezeiung Samuels und rief aus: Ich weil, du
wirst Konig sein in Israel! (S. 603)

%6 Davids Abenteuer. In: Bin Gorion, Micha Josef: Die Sagen der Juden. Insel-Verlag, Franfurt
am Main, 1962.

37 Der Vers stammt aus Psalm 18,37 und lautet in der Einheitsibersetzung: Du schaffst meinen
Schritten weiten Raum, meine Kndchel wanken nicht. In der Luther-Bibel aus dem Jahr 1912 ist
der Wortlaut ident mit dem in der oben erwahnten Sage.
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Eine andere Version der Sage deutet das Abreil3en des Stiickes aus Sauls Mantel
negativ und bringt es mit Davids Frosteln im Alter in Zusammenhang:
Wer das Kleid seines Nachsten schandet, der erlebt keine Freude an

seinen eigenen Kleidern. Und so war es mit David, als er alt wurde:
ihn fror, und kein Kleid konnte ihn erwérmen. (S. 604)

Mehrere Sagenversionen in der Sammlung ,,Abigail, Michal, Bathseba* modifi-
zieren Davids Verfehlung an Bathseba und sehen diese in einem milderen Licht,
da sie ihm von Gott zugedacht war:

Als der Riese Goliat gefallen war, war sein Helm um den Hals fest ge-

schlossen, und sein Kopf konnte nicht abgehauen werden. Da kam

Uria hinzu und sprach zu David: Wenn ich den Verschluss 6ffne,

willst du mir dafur ein Weib geben? David antwortete: Ich will es tun.

Da sprach der Herr zu David: Die Tochter Israels wagst du zu vertei-

len? Bei deinem Leben! Dieser wird das Weib bekommen, das dir zu-

gedacht ist. Das war Bathseba, die Uria heimfiihrte und die dem David
bestimmt war. (S. 606)

Bathseba, die Tochter Eliams, war David noch seit Erschaffung der

Welt zugedacht gewesen, aber sie genossen zusammen die Frucht,

ehedenn sie reif war, und wurden gestraft. (607)
Davids Versuchung durch Bathseba wird nicht infolge des monatlichen Bades
nach der Menstruation dargestellt, sondern als absichtlich oder unabsichtlich
vorbereitendes Werk des Satans ausgegeben:

Bathseba wusch ihr Haupthaar unter einem umgestilpten leeren Bie-

nenkorbe, damit man sie nicht sehe. Da kam der Satan in Gestalt eines

kleinen Vdgelchens, und als David ihn erblickte, schnellte er einen

Pfeil gegen ihn ab; das GeschoR aber traf das Schutzdach, dass es zer-

riss. So stand Bathseba entbl6it da, und David konnte sie sehen. (S.
607)

Eine andere zu dem oben erwahnten Sagenkomplex gehdrige Sage berichtet, wie
David selbst aus Hochmut seinen Fall heraufbeschwdrt. Auf seine Frage, warum
er als Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs, aber nicht als Gott Davids bezeichnet
wirde, antwortet ihm Gott, dass sich die Urvéter bereits in Priifungen bewéhrt

hatten, er aber noch nicht. David bittet darum, dass auch er versucht werde.
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Obwohl Gott ihm bereits andeutet, dass er ihn durch eine Frau versuchen werde,
kann David der Versuchung nicht wiederstehen.

Wiéhrend in der biblischen Erzéhlung David auch fir seine Verfehlung mit
Bathseba bestraft wird, wird in einem Sagentext nur der Mord an Uria als Ursache

flir das Ungluck, das Gber Davids Haus hereinbricht, ausgewiesen:

Die Siinde Davids an Uria hat vier Opfer gefordert: das erste Kind der
Bathseba, die Tamar, den Amnon, den Absalom. So ging in Erfullung,
was David dem Propheten Nathan gesagt hatte: ,,Der Reiche soll das
Schifchen des Armen vierfach bezahlen.“*® (S. 607)

Auch Gber Davids Tod gibt es eine Vielfalt an Sagen, die dartiber auf unterschied-
liche Art erzahlen. In der Sammlung ,,Davids Bufle und Tod* wird iiber tber die
von David veranlasste Volkszahlung und die darauffolgende Strafe berichtet:
siebzigtausend Mann fielen in Israel binnen drei Stunden. Als David Buf3e tut,

gebietet Gott dem Todesengel Einhalt:

Da nahm der Engel sein Schwert und trocknete es an Davids Mantel
ab. David sah das Messer des Todesengels, und seine Glieder erbebten
und horten nicht auf zu beben bis zu seinem Tode. (S. 623)

Zum selben Sagenkomplex gehort auch die Sage, wie Gott erst nach Davids
Ableben ein Zeichen gibt, dass er ihm seine Siinden vergeben hat und er seinen
Segen hat:

Als Salomo den Tempel fertig gebaut hatte und die Lade des Bundes
in das Allerheiligste gebracht werden sollte, fligten sich die Tiren eng
zusammen und wollten sich nicht auftun. Salomo sang vierundzwan-
zig Singstrophen, ihm ward aber keine Antwort. Er rief: Ihr Tore, hebt
das Haupt, dass der Konig der Ehren einziehe! Die Tiren des Heilig-
tums ruhrten sich aber nicht. Da rief er aus: Herr Gott, beschame nicht
das Antlitz deines Gesalbten; gedenke der Gnaden, deinem Knecht
David verheif3en. Alsbald, kaum dass Davids Name genannt worden
war, taten sich die Tore des Tempels auf. In dieser Stunde wurden die
Gesichter von Davids Feinden schwarz, wie der Topf vom Rauch des
Feuers schwarz wird, und alle in Israel erkannten, dass Davids Stinde
verziehen war. (S. 625)

2% Das Lamm soll er vierfach ersetzen, weil er das getan und kein Mitleid gehabt hat. (2 Sam 12,6)
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5.3  Rezeption der Erzéhlung Gber Kénig David und Bathseba in der
Literatur

Die episodenreiche Erzéhlung tiber das Leben Davids befliigelte seit jeher die
Phantasie von Kinstlern und Dichtern und schlug sich daher in facettenreicher
Form in der Literatur nieder. Im Mittelalter umgab David als seherischem Sanger
der Nimbus eines Propheten und drtickte sich in den Prophetenspielen von
Limoges und Riga und in ahnlichen Spielen wie dem St. Galler Weihnachtsspiel
oder dem Frankfurter Passionsspiel aus. Als Prafigurationsfigur Christi tauchte er
im 15. Jahrhundert in geistlichen Spielen auf. Valten Voith bediente sich 1538 in
seinem Spiel von dem herrlichen Ursprung ... des Menschen bekannter David-
Szenen zur Illustrierung der Entwicklung der Menschheit. Auch in Oster- und
Passionsspielen wie der Passion de Sémur (1450), Passion de Arras und der
Passion des Arnould Gréban aus dem 15. Jahrhundert wurde David ein fester
Platz eingerdumt.

Die Reformationszeit verehrte Konig David als Urbild der Symbiose eines
vorbildlichen Herrschers und geistlichen Anflihrers. Unmengen von Dramen
bearbeiteten im 16. Jahrhundert vor allem Davids Kampf gegen Goliath und
hoben in ihnen hervor, dass durch die Hilfe Gottes auch der Schwache méchtig
werden kann. Einige Beispiele dafur sind Wie David den Riesen Goliath erschlug
von Hans Tirolff (1541), Historia David und Goliath von Wolfgang Schmeltzl
(1545), Olung Davids des Juinglings und sein Streit wider den Riesen Goliath von
Valentin Boltz (1554), Monomachie de David et de Goliath von Jérdme du Bellay
und Comedia von David und Goliath (1606) von Georg Mauritius.

Im 17. Jahrhundert behandelten die Dramen von Hans Sachs Tragedi Konig Sauls
mit Verfolgung Davids und Die Verfolgung Konig Davids von dem Koénig Saul
(1557) sowie Konig Saul und der Hirt David (1571) von Matthias Holzwart den
Konflikt zwischen Saul und David als Kampf um die rechtmaRige Kénigswirde.
Auch die Freundschaft zwischen David und Sauls Sohn Jonathan riickte in den

Blickpunkt des Interesses und fand ihren Niederschlag in Dramen wie Davidis
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aerumnosum exilium et gloriosum effugium (1626) von Tobias Kiel, Der verfolgte
David (1660) von David Schirmer und der Tragddie Vom verfolgten David (1684)
von Christian Weise.

Die Folgen von Davids schuldhafter Verstrickung behandelte Hans Sachs in
Tragedi Absalom mit David (1551) und der Tragedi Thamar mit Ammon und
Absalom (1556), wéhrend die Erzéhlung tber David und Bathseba 1556 in Form
einer Komddie als Comedi David mit Bathseba entstand.

Ende des 16. und im 17. Jahrhundert trat das Thema der BulRe und der Unterwer-
fung unter den Willen Gottes in den Vordergrund und fand Ausdruck im Versepos
von Rémy Belleau Les amours de David et de Bethsabée (1572), im Drama David
ou I"Adultéere (1595) von Antoine de Montchrétien sowie in den Dramen David
victus et victor (1602) von Ambrosius Pape und Las lacrimas de David (1635)
von Felipe Godinez. Dem zweiteiligen Drama Koning David (1660) von Joost van
den VVondel liegt der Konflikt mit dem undankbaren Sohn zugrunde. Die Dramen
The Love of King David and Bethsabe von George Peele (1599) und La verganza
de Tamar (um 1620) von Tirso de Molinas gelten als VVorlaufer fiir Calderéns
Drama Los cabellos de Absalén (Druck 1677), in dem er die schuldhaften
Handlungen der Kinder Davids der verzeihenden Haltung des gereiften weisen
Vaters gegentberstellt und ihn als Inbegriff des vollkommenen Herrschers
ausweist.

Einige der Epen, die sich mit der Gestalt des David beschaftigen sind Davideis
(1656) von Abraham Cowley, 1679 entstand Sieghafter David von Georg
Neumark, J. W. Neumann verfasste um 1900 David, Jehovas Konig.

Zwischen 1707 und 1711 erschien der dreiteilige Barockroman von Georg
Christian Lehms mit den Titeln Die ungliickselige Prinzessin Michal und der
verfolgte David, Des Israelischen Prinzen Absalons und seiner Prinzessin
Schwester Thamar Staats- Lebens- und Heldengeschichte und Der weise Konig
Salomo, der den jungen, in Schuld gefallenen und den greisen Kénig David mit
starker Akzentuierung der erotischen Konflikte in den Mittelpunkt stellt. In den
Dramen Davids Sieg im Eichental (1766) von Johann Samuel Patzke und
Friedrich Gottlieb Klopstocks David (1772) wird David als Dichter der Psalmen
dargestellt.
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In der zweiten Halfte des 19. Jahrhundert riickte das Motiv der Liebe zwischen
Konig David und Batsheba als sexuelle Verfehlung und Hingabe an die Leiden-
schaft wieder in den Blickpunkt des Interesses. Unterschiedliche Literaturgattun-
gen nahmen sich dieses Themas an. Alfred Meissner schrieb 1852 die Erzéhlung
Das Weib des Urias, Eduard von Hartmann gestaltete das Drama David und
Bathseba (1871). Andere dramatische Bearbeitungen des Themas sind Das Weib
des Urias (1907) von Lion Feuchtwanger, Das Weib des Urias (1908) von Albert
Geiger und David und Batsheba von Maximilian Bottcher (1913). Die Schuld
Davids, die insbesondere in der infamen Beseitigung von Batshebas Mann Uria
besteht, wird durch die Einflihrung eines bdsen Ratgebers oder wie in dem Drama
David and Bathshua (1903) von Charles W. Wynne durch eine erzwungene,
unvollzogene Ehe relativiert. Das Drama The Sin of David (1904) von Stephen
Phillips spielt zur Zeit des englischen Burgerkriegs. Der Schwede Torgny
Lindgren stilisiert in seinem Roman Bat Seba (1984) die Gestalt der Batsheba zur
politischen Ratgeberin Konig Davids, die im Hintergrund die Staatsgeschéfte
lenkt.

Die Vertreter des Expressionismus interessierten sich fiir David als Verfasser der
Psalmen. Arnold Zweig schrieb das Drama Abigail und Nabal (1913), Friedrich
Sebrecht verfasste das Drama David (1918). Im Drama Kénig Salomo (1915) von
Ernst Hardt wird ein tyrannischer Kénig David seinem gottesflrchtigen Sohn
Salomo gegeniibergestellt. Richard Beer-Hofmann konnte von seiner geplanten
Trilogie Die Historie von Kénig David nur den ersten Teil Der junge Konig David
(1933) vollenden. William Faulkner behandelte 1936 in seinem Roman Absalom,
Absalom! einen Vater-Sohn-Konflikt in einer amerikanischen Sudstaaten-Familie.
In der Erzdhlung Ammon und Tamar (1982) von Franz Filhmann fungiert
Absaloms Schwester Tamar nicht als unschuldiges Opfer ihres Bruders, sondern
wird als bose Hexe zum Objekt mannlicher Begierden.

Auch die Figur des jungen Madchens Abiseg von Sunem, das Koénig David im
Totenbett erwarmen sollte, fand Eingang in die Literatur. Die Balladen mit dem
Titel Abisag von Sunem (1907) von Agnes Miegel und Abisag Franz Theodor
Csokor, das Drama Abisag von Sunem (1915) von Mirko Jelusich und der Roman
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David findet Abisag (1925) von Theodor Heinrich Mayer behandeln diese
Episode.

Hans Henny Jahnn hebt in seinem Drama Spur des dunklen Engels (1952) den
Widerspruch zwischen Davids musikalischen Talent und seiner Rolle als Kdnig
hervor. Hans Tramer und Gladys Malvern positionierten in ihren Romanen
Michal (1940) und Saul’s Daughter (1956) die erste Frau Davids und seine
Tochter in den Mittelpunkt ihrer Handlung. Die jidische Schriftstellerin Grete
Weil zeigt Michal als Witwe des Konigs im Roman Der Brautpreis (1988), die in
einem Ruckblick uber ihr Leben mit David berichtet. Im letzten Drittel des
vorigen Jahrhunderts bemiihten sich mehrere Romanautoren, das gesamte Leben
Davids darzustellen. Dazu gehdren die Romane Der Koénig David Bericht (1972)
von Stefan Heym und Memoirs du Roi David (1976) von Carlo Coccioli. Stefan
Heym setzt sich vor allem mit der verherrlichenden Gestaltung Davids in den
Samuelblchern auseinander und problematisiert deren ideologisierende Ge-
schichtsschreibung. In den Romanen God Knows (1984) von Joseph Heller und
King David (1995) von Allan Massie lasst David sein Leben auf dem Totenbett
Revue passieren. Heller stellt die Handlung in den historischen Rahmen der
1980er-Jahre und zeichnet ein satirisches Sittenbild der damaligen amerikanischen
Gesellschaft. In der Erzahlung Davids Aufstieg aus dem Jahr 1993 von Hans-
Martin Gauger wird die Legitimitat des Aufstiegs Davids vom einfachen Hirten-

jungen zum Konig nachgezeichnet.

5.4  Bat Seba von Torgny Lindgren

Der Verfasser des Romans Bat Seba (Bathseba), Torgny Lindgren, wurde 1938 in
dem kleinen Dorf Raggsjo der Provinz Vasterbotten in Nordschweden als Sohn
eines Bauern geboren. Religiositat und Bibellesungen waren in seiner Kindheit
von grolRer Bedeutung. Seine Eltern waren im Jahr 1930 dem Svenska
Missionsforbundet (Schwedischer Missionsverband), einer protestantischen
Erweckungsbewegung, beigetreten, doch infolge einer religiésen Krise des Vaters

trat die ganze Familie spater aus der religidsen Gemeinschaft aus.
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Schon friih Gbersiedelte Lindgren nach Smaland, im Stiden Schwedens, und
arbeitete dort als Lehrer. In seiner Freizeit machte er erste literarische Versuche
und debtierte 1964 als Lyriker mit der Gedichtesammlung Platsax, hjartats
instrument (Blechschere, Instrument des Herzens). 1970 trat er der sozialdemo-
kratischen Partei Schwedens bei und setzte sich in seinen beiden ersten Romanen
Ovriga fragor (Einige andere Geschéfte) aus dem Jahr 1973 und Hallen (Die
Halle) (1975) mit dieser kritisch auseinander, indem er das Auseinanderdriften
zwischen Fihrung und Basis der schwedischen Sozialdemokratie beschreibt. Seit
1974 widmete sich Lindgren ausschliellich seiner schriftstellerischen Tatigkeit.
Ende der 1970er Jahre studierte er Religionswissenschaft an der Universitét
Uppsala und beschaftigte sich intensiv mit den Schriften des katholischen
Kirchenlehrers und Philosophen Thomas von Aquin (1225-1274), dessen Aussa-
gen Uber den freien Willen des Menschen ihn tief beeindruckten, da er den
Prédestinationsglauben der Protestanten ablehnte. Im Jahr 1980 trat Lindgren der
katholischen Kirche bei. In einem Interview aus dem Jahr 1984 duRerte er sich
uber seine durch Thomas von Aquin gepragte Sicht des freien Willens:

Det &r vanskligt att saga att vi inte kan bestimma over vara liv, men

det existerar inget direkt samband mellan den fria viljan och vad som

blir av vara liv. Med den fria viljan kan vi forutbestimma ett visst

begransat skeende, men vi kan inte bestdmma summan av allt vi gor.

Vi kan &ndra skeendets inriktning men inte resultatet.”

(Es ist heikel zu sagen, dass wir nicht Uber unser Leben bestimmen
konnen, aber es besteht kein direkter Zusammenhang zwischen dem
freien Willen und dem, was aus unserem Leben wird. Mit dem freien
Willen kénnen wir ein bestimmtes, begrenztes Geschehen vorausbe-
stimmen, aber nicht die Summe aller unser Taten. Wir kdnnen die

Richtung dessen, was geschieht, dndern, aber nicht das Resultat.)**

Torgny Lindgren sieht den Menschen als Geschopf Gottes, der ihm die Gabe des
freien Willens zur Gestaltung seines Lebens gegeben hat, allerdings innerhalb

eines Rahmens, der von Gott vorgegeben ist. Seinem Roman Skrammer dig

2% |ekander, Expressen, 28.10.1984 In: Pehrson, Ingela: Livsmodet i skrénans varld. En studie i
Torgny Lindgrens romaner. Almgvist & Wiksell International, Stockholm, 1993. (S. 27)
20 Ubersetzung von Charlotte Karlsson-Hager

245



minuten (Erschreckt dich die Minute)?**

aus dem Jahr 1981, von dem keine
deutsche Ubersetzung vorliegt, liegt diese Thematik zugrunde.
Neben seiner Uberzeugung tiber den freien Willen des Menschen waren drei
weitere Aspekte flr Lindgrens Beitritt zur katholischen Kirche entscheidend:
deren ganzheitliche Sicht des Menschen, die wichtige Funktion einer weiblichen
Gestalt in Form der Muttergottes als Furbitterin des Menschen und die
Sakramentalisierung groRer Lebensbereiche, zu denen er auch das kulturelle
Schaffen des Menschen zahlt. Uber die Konversion zum Katholizismus und die
Motivation zu kinstlerischem Schaffen duferte sich Torgny Lindgren folgender-
mafen:

Det ar egentligen typiskt vasterlandskt att betrakta ideologier och

livsaskadningar som nagot slags plagg som man tar pa sig och av sig.

Inte minst ser man en konversion till katolska kyrkan pa det sattet.

Allt &kta konstnarligt skapande hérror ur ett sokande, en

Jakobsbrottning som aldrig far ta slut. Det innebar att man &r i

opposition till sig sjalv, och det &r i denna dialektiska opposition som
texterna kommer fram.?*

(Es ist eigentlich typisch westliches Denken, Ideologien oder Lebens-
anschauungen wie eine Art Gewand zu sehen, das man anzieht und
ablegt. Auch eine Konversion zur katholischen Kirche sieht man auf
diese Weise. Jedes kiinstlerische Schaffen entsteht aus einem Suchen,
ein Jakobskampf, der nie aufhdren darf. Es bedeutet, dass man in Op-
position zu sich selbst steht, und aus dieser dialektischen Opposition
entwickeln sich die Texte.)

Wahrend Lindgrens friihes schriftstellerisches Schaffen oft einer gesellschaftskri-
tischen Funktion untergeordnet war, wandte er sich in den 1980er Jahren verstarkt
einer religiosen Thematik zu, die den Romanen Ormens vag pa héallberget (1982)
(Der Weg der Schlange) und Ljuset (Das Licht)*** aus dem Jahr 1987, von dem
keine deutsche Ubersetzung vorliegt, sowie den Erzahlungssammlungen Merabs
skonhet (1983) (Merabs Schonhet) und Legender (Die Legende vom Liigen) aus
dem Jahr 1986 zugrunde liegt. Zu seinen jiingeren Werken zahlen Till sanningens

1 Ubersetzung von Charlotte Karlsson-Hager

22 Kullbom, Pierre & Magnus Ringgren, Magnus: Torgny Lindgren: Varnar om méngtydigheten,
Ergo 1986:1, S. 9

23 Ubersetzung Charlotte Karlsson-Hager
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lov (Zum Lob der Wahrheit) (1989), Hummelhonung (Hummelhonig) (1997) und
Polsan (Das Hochste im Leben) aus dem Jahr 2002. Seit 1991 ist Torgny Lind-
gren Mitglied der Schwedischen Akademie.

Wie in Birgitta Trotzigs Romanen, die eine dualistische Betrachtung der Welt
ausschlieRen, ist auch Torgny Lindgrens Romanwelt durch Vieldeutigkeit
bestimmt. Gut und Bose sind wie die beiden Seiten einer Medaille untrennbar
miteinander verwoben. Im Gegensatz zu Trotzigs Romanen, die psychologische,
politische, historische und soziologische Aspekte beinhalten, bestechen Lindgrens
literarische Werke vor allem durch Ironisierung und Paradoxierung. Selbst
innermenschliche Erlebnisse und Situationen werden nicht psychologisiert,
sondern in Form von &ufReren, oft paradoxalen Zusammenhéangen dargestellt. In
einer Radiosendung aus dem Jahr 1982 nahm Lindgren (ber Ironie als stilistisches
Mittel Stellung:

Ironin &r konsten att sdga det ena och mena det andra. Och att séga det
darfor att man insett att det verkligen forhaller sig s, bade pa det ena
och det andra sattet, samtidigt och dverallt.

(...) Ironin bygger pé insikten att allting har tva sidor. Att ondskan
inte kann finnas utan karleken och godheten, att fulheten inte kan
existera utan skdnhetens séllskap, att Iégnens baksida ar sanningen.
Ironikern &r aldrig sa bittert allvarig som da han skamtar. Ironie ar inte
alls, som manga tror, en sammanfattande benamning pa sma
giftigheter. Tvartom. Den sanna ironin kan bara véxa och gro ur den
djupaste medkénsla och émhet och broderlighet. Den innebér insikt
och inlevelse och forstaelse.”*

(Ironie ist die Kunst, das eine zu sagen und das andere zu meinen.
Und es deswegen zu sagen, weil man eingesehen hat, dass es sich
wirklich so verhalt, sowohl auf die eine wie auch die andere Art,
gleichzeitig und Gberall.

(...) Ironie basiert auf der Erkenntnis, dass alles zwei Seiten hat. Das
Bose kann es nicht ohne die Liebe und das Gute geben, das Héssliche
kann nicht ohne die Begleitung der Schonheit existieren, die Kehrseite
der Liige ist die Wahrheit. Der Ironiker ist nie so bitter ernst wie wenn

24 Torgny Lindgren, ,,Vattenringar*, Radioprogramm gesendet am 2.7.1982, Prod.-Nr. 5221-81-
3645.
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er scherzt. Ironie ist keineswegs, wie viele annehmen, eine zusammen-

fassende Bezeichnung fur kleine giftige Bemerkungen. Ganz im Ge-

genteil. Die wahre Ironie kann nur aus dem tiefsten Mitgefuihl und

Schmerz und Bruderlichkeit entstehen und wachsen. Sie umfasst Ein-

sicht und Empathie und Verstindnis.?*
Ahnlich wie Lars Gyllensten ist auch Torgny Lindgren der Meinung, dass
Ideologien und Welterklarungsmodelle die Vieldeutigkeit des Lebens nicht
beschreiben, sondern nur begrenzen kénnen. Die Komplementaritét als Prinzip
der Beschreibung der Wirklichkeit und damit Bejahen der Vieldeutigkeit entspre-
che der Ratselhaftigkeit des Daseins und sei eine ehrlichere Haltung gegenuber

der Wirklichkeit als jede Ideologie:

Att tolka tillvaron pa ett enda satt och ur en enda aspekt ar livsfarligt.
Ur detta uppstar fascism, kortsiktigt tankande, 6vergrepp pa naturen
(...) Att forsvara sig at en ideologi innebdr att man tvingas forstélla
och reducera sig sjalv for att passa ideologin.?®

(Das Dasein auf eine einzige Art und aus einem einzigen Blickwinkel

zu deuten ist lebensgefahrlich. Daraus entsteht Faschismus, kurzsich-

tiges Denken, Ubergriffe auf die Natur (...) Sich einer Ideologie zu

verschwdoren bedeutet den Zwang, sich selbst zu verstellen und sich

selbst zu reduzieren, um sich der Ideologie anzupassen.
In seinem Roman Bat Seba aus dem Jahr 1984 (Bathseba 1987) tibernimmt
Torgny Lindgren die Geschichte Davids und Bathsebas aus dem Alten Testament,
um seine Sicht auf Gott, den Menschen und die Welt, die durch Widerspriichlich-

keit und Mehrdeutigkeit gepragt ist, auszudricken.

Der Romankomposition setzt sich aus sieben Teilen zusammen, die in sich
wiederum unterteilt sind. Die Handlung basiert auf der sogenannten Thronfolge-
erzahlung Davids, die im Grobkonsens 2 Samuel 9-20 und 1 Konige 1-2 um-
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fasst.“*" Aus einer auktorialen Erzahlperspektive, unterbrochen durch personales

Erzéhlverhalten in Form von erlebter Rede, wird die Handlung, die sich sich zum

25 Alle Ubersetzungen der Zitate von Torgny Lindgren stammen von Charlotte Karlsson-Hager

?%® Hurudan &r Herren? Essay iiber Torgny Lindgrens Romane. In:

(S.283)

247 Miillner, llse: Gewalt im Hause Davids. Herders Biblische Studien, Bd. 13, Verlag Herder,
Freiburg, Basel, Wien, Barcelona, Rom, New York, 1997. (S. 81)
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grol3en Teil eng an die Chronologie, die Personen und Ereignisse der biblischen
Uberlieferung halt, vermittelt. Durch Erweiterungen, Reduktionen, Transmotiva-
tionen und Umwertungen, die bedeutungskonstituierend sind, entsteht eine
Neuinterpretation des Bibeltextes und damit ein eigenstandiges Werk, das gemaf
der Definition von Gérard Genette am ehesten einer Persiflage nahekommt.?*®
Dem Roman vorangestellt findet sich der folgende Paratext: ,,Till mina barn. Den
har beréattelsen var den forsta jag horde i mitt liv. Nu har jag beréattat den for
er.“**® (Fur meine Kinder. Diese Erzahlung war die erste, die ichin meinem Leben

250 Der erste Teil des Romans erzahlt

gehort habe. Nun habe ich sie euch erzahlt.)
uber Davids Ehebruch mit Bathseba. Wie in der biblischen Vorlage beobachtet
David vom Dach seines Palastes Bathseba beim Bade. VVon ihrer Schonheit betort,
schickt er seinen Kammerdiener Saphan, um sie zu sich in den Palast zu bitten.
Der Kammerdiener Saphan, der im Samuelbuch nicht namentlich erwéhnt,
sondern nur als Bote bezeichnet wird, spielt fir den Kénig das israelitische
Zupfinstrument, die Kinnor, und erinnert an den jungen David am Hof von Konig
Saul. Wie in Davids Verhéltnis zu Saul ist auch Saphan seinem Konig in groler
Wertschatzung und Liebe zugetan. Wie David hat er dltere Brider, die im Krieg
gegen die Ammoniter kdmpfen, Davids Brider nahmen unter Konig Saul am
Krieg gegen die Philister teil. (1 Sam 17,13)

Wahrend der Bibeltext niichtern und mit wenigen Worten Davids Befehl an den
Kammerdiener wiedergibt, veranschaulicht die ausfiihrliche Beschreibung im
Roman die tiberdimensionale Machtposition Davids und die Skrupellosigkeit,
seinen Willen gnadenlos unter Androhung von Gewalt durchzusetzen, wenn er
Saphan befiehlt: ,,Sdg vad du vill, s&g att kungen greps av sjuklig 6mhet och
vekhet nér han sag henne, sdg att konungen later piska och stena och brenna
henne om hon inte kommer, sé&g henne sanningen! (S. 6) (Sag, was du willst, sag,
den Konig habe eine krankhafte Empfindsamkeit und Weichherzigkeit ergriffen,
als er sie sah, sag, der Konig wirde sie auspeitschen und steigen und verbrennen

lassen, wenn sie nicht kdme, sag ihr die Wahrheit.) (S. 7 f) David, der im Zenit

8 Genette, Gérard: Palimpstestes. La littérature au second degré. Paris, 1983; dt. , Die Literatur
auf zweiter Stufe*, Suhrkamp Verlag, Franfurt am Main, 1993. (S. 43)

% |indgren, Torgny: Bat Seba, P A. Norstedt & Séners Férlag, Stockholm, 1984,

20| indgren, Torgny: Bathseba, Deutscher Taschenbuchverlag, Miinchen, 1991.
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seiner sexuellen und politischen Schaffenskraft steht, wird als damonischer
Charakter, der sich Gber alle ethischen und religios bindende Wertmalistabe
hinwegsetzt, beschrieben. Er wird geradezu damonisiert. Erst spater zeigen sich
ambivalente Zuge, die Gefuihle wie Empfindsamkeit und Weichherzigkeit mit
Grausamkeit und Gewalt vereinen. Uria, Bathsebas Mann, beschreibt David wie
ihn seine Untertanen sehen: ,,Han hade alltid vacklat mellan mildhet och grymhet,
hat och karlek, strangspel och krigslarm. Ibland var hans nad utan grans, ibland
var hans blodtorst oslacklig. Kanske var hans dunkla harkomst roten till hans
vankelmod: han bar sin egen fiende inom sig.“ (S. 32) (Er hatte schon immer
zwischen Sanftmut und Grausamkeit, Hass und Liebe, Saitenspiel und Kriegslarm
geschwankt. Zuweilen war seine Giite ohne Grenzen, zuweilen war sein Blutdurst
unstillbar. Vielleicht war seine ungewisse Herkunft die Wurzel seines Wankel-
muts: er trug seinen eigenen Feind in sich.) (S. 32)

In einer Erweiterung der biblischen Erz&hlung fordert Konig David Bathseba auf,
flr ihn zu tanzen — eine Analogie zu der Erzéhlung tber Salome in den Evangeli-
en von Matth&us 14,1-12 und Markus 6,14- 29. Diese Situation erfullt die
Funktion, Bathsebas damonische Ziige, die sich nach und nach herausstellen,
anzudeuten. Danach vergeht er sich an ihr. Bathseba ist David wehrlos ausgelie-
fert und l&sst den Gewaltakt passiv iiber sich ergehen: ,,(...) hon var bara
foremalet for hans obeharskade karlek. Det var kérlekens vésen: att vara féremal
for nagons karlek.“ (S. 10) ((...) sie war nur der Gegenstand seiner unbeherrsch-
ten Liebe. Das ist das Wesen der Liebe: der Gegenstand der Liebe eines andern zu
sein.) (S. 12) Sie bringt damit ihre Erfahrung als Objekt der Begierde der Manner
zum Ausdruck. Die neunzehnjéhrige Bathseba wurde schon als Dreizehnjahrige
an den Hetither Uria verheiratet, dessen Eigentum sie ist. Sie kennt ihre Stellung
als rechtlose Frau und scheint sie akzeptiert zu haben.

Direkt nach dem Geschlechtsakt halt Kénig David Zwiesprache mit Gott. Auf
Bathsebas Frage, wie der Herr sei, antwortet David: ,,Han ar som jag. (...) Herren
ar god (...). Hans kérlek ar utan grans.« (S. 10) (Er ist wie ich. (...) Der Herr ist
gut (...). Seine Liebe ist grenzenlos.) (S. 12) Bathseba &ul3ert aufgrund der ihr
zugefligten Schmach ihre Zweifel an der Liebe des Herren, die ihr unbegreiflich

erscheint. Davids Antwort darauf lautet: ,,Ja, (...) ocksé kérleken &r obegriplig.
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Kérleken ar osakerhet och ovisshet. Den mest ohyggliga ovisshet.” (Ja, (...) auch
die Liebe ist unbegreiflich. Die Liebe ist Unsicherheit und Ungewissheit. Die
entsetzlichste Ungewissheit.) In einem Zirkelschluss fragt Bathseba: ,,Och sadan
ar Herren?* (Und so ist der Herr?) ,,Ja, sade kungen. S&dan ar han.” (S. 11) (Ja,
sagte der Konig. So ister.) (S. 13)

Die Liebe des Herrn hat seine Entsprechung in der Liebe des Konigs und fungiert
als Sinnbild fir eine schonungslose Machtdemonstration des Starkeren (ber den
Schwaécheren. David ist ein tiefglaubiger Mensch, der Giber Gottes unergrindli-
ches Wesen nachdenkt. Fir ihn sind Gott und die Liebe zwei idente Krafte, die
sich in ihm selbst als Vertreter Gottes auf Erden inkarniert haben und ihn legiti-
mieren, den Willen des Herrn durch seine Herrschaft auszufiihren. Fur Bathseba
bleiben Davids Vorstellungen von Gott und der Liebe unverstandlich.

Wahrend die biblischen Erzahlungen David als schonen Mann preisen: ,,David
war blond, hatte schone Augen und eine schone Gestalt.“ (1 Sam 16,12), wird er
im Roman mit zusammengekniffenen Augen und zottigem, krausen, roten Haar
und einem breiten, etwas krummen Riicken beschrieben. In einer spateren Passage
des Romans wird unterstellt, dass er ein Abkomme der feindlichen Philister
gewesen sein konnte: ,,(...) han var av filisteisk slakt, att fiendens blod rann i hans
adror, varifran skulle annars hans rédaktiga har och ljusa hy ha kommit?« (S. 32)
((...) er stamme aus dem Geschlecht der Philister, das Blut des Feindes flieRe in
seinen Adern, woher sollte er sonst sein rétliches Haar und seine helle Haut
haben?) (S. 34) Der Vorbildcharakter, den Konig David trotz aller Kritik vonsei-
ten der Deuteronomistischen Geschichtsschreiber in der Geschichte Israels
einnimmt, wird nicht nur durch seine Charaktermerkmale, sondern auch durch die
Infragestellung seiner Herkunft und durch sein wenig ansprechendes AuReres
abgewertet. Durch die Hinzufligung von im Bibeltext nicht erwahnten fiktiven
Graueltaten erscheint David als Potentat, der die ihm von Gott verliehene Macht
nicht nur gebraucht, sondern mit duerster Grausamkeit missbraucht. Willkir und
Despotismus, wie er in alten orientalischen Gesellschaften tblich war, kennzeich-
nen seinen Fuhrungsstil. Daher schreckt er nicht davor zuruck, ihm in Treue und
Zuneigung ergebene Personen beseitigen zu lassen. Da der Diener Saphan, den er

wie einen Sohn liebt und der ihm bedingungslos ergeben ist, Zeuge seines
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Ehebruchs mit Bathseba wird, lautet Davids Urteil: ,,For bort den dér gossen! Bér
honom ut pa garden och stick ned honom. Och skér ut hans 6gon!* (S. 12)
(Schafft diesen Knaben hinaus! Tragt ihn in den Hof hinaus und stecht ihn nieder!
Und schneidet ihm die Augen heraus!) (S. 14) Spater befallt ihn groRe Trauer Uber
seinen Tod, ein Zeichen fiir Davids komplexen, widerspriichlichen Charakter.
Dagegen zeigt er keine Reue, sondern weist alle Schuldgefiihle von sich, indem er
Bathseba fur Saphans Tod verantwortlich macht: ,,Bat Seba ar den skyldiga, hon
vallade Safans dod.” (S. 28) (Bathseba ist die Schuldige, sie hat Saphans Tod
verursacht.) (S. 30) In den Samuelbiichern besitzt Gott eine eigene Stimme, in
Lindgrens Roman wird sie nur tiber die Propheten oder durch Davids Interpretati-
on seiner Zwiegesprache mit dem Herrn Ubermittelt, die dem Erzéhler eine héufig
genutzte Gelegenheit zur Ironisierung bieten.

Bathseba fiihlt sich nach ihrem demitigenden Erlebnis mit dem Kodnig gefangen
und besiegt und beschlieBt: ,,Om inte detta tillstand skulle vara for evigt, maste
hon besegra kung David.” (S. 14) (Wenn dieser Zustand nicht ewig dauern sollte,
musste sie Konig David besiegen.) (S. 16) Die Erniedrigung durch Konig Davids
Gewaltakt ist der Ausloser fir Bathsebas beginnende Befreiung aus der Rolle des
wehrlosen Opfers frauenverachtender Manner. Wéahrend der biblische Text keinen
Zugang zu Bathsebas Gefiihlen ermdglicht und ihr Subjektivitat verweigert, "
beschreibt Lindgrens Roman Bathsebas Entwicklung zu einer selbstbewussten
Frau, die ihr Schicksal in die Hand nimmt und in ihrer Funktion als Kénigin das
Geschehen am Hofe Davids weitgehend mitgestaltet.

David beauftragt seinen Trompetenblaser Sebanja mit der Bewachung Bathsebas,
die er als Beute einer Eroberung betrachtet: ,,Hon fér inte ldmna sitt hus, hon
tillhor mig, jag har erdvrat henne, hon ar min fnge, hon &r oersittlig!* (S. 15)
(Sie darf ihr Haus nicht verlassen, sie gehdrt mir, ich habe sie erobert, sie ist
meine Gefangene, sie ist unersetzlich!) (S. 17) Wie seine lbrigen zweiundfiinfzig
Ehefrauen und Nebenfrauen betrachtet er auch die verheiratete Bathseba als

seinen Besitz und widersetzt sich den geltenden gottlichen Gesetzen.

SIMiillner, llse: Die Samuelbiicher, Frauen im Zentrum der Geschichte Israels. In: Kompendium
Feministische Bibelauslegung, Gutersloher Verlagshaus, Gitersloh, 1998. (S.120)
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In einem Zwiegesprach befragt David den Herrn, wie er mit Bathsebas Mann
Uria, einem seiner 37 Helden, der in der Schlacht um Rabba kampft, verfahren
soll und vermeint eine Antwort zu erhalten, die seine innersten Winsche wieder-
spiegelt und ihn gleichzeitig jeglicher Verantwortung entbindet: ,,Herre! Vad ska
jag gora med Uria? Varfor befaller du mig att déda Uria? Uria maste do, jag hor
din rost i mitt inre, jag ska lata drapa honom, jag ska frambéra honom som ett
slaktoffer och vilsigna honom! Du ska fralsa mig, Herre!* (S. 19) (Herr, was soll
ich mit Uria machen? Warum befiehlst du mir, Uria zu t6ten? Uria muss sterben,
ich hore deine Stimme in meinem Inneren, ich werde ihn toten lassen, ich werde
ihn als Schlachtopfer darbringen und ihn segnen! Du musst mich erretten, Herr!)
(S. 21) Im Kontrast zur biblischen Erzéhlung ist Urias Ermordung bereits
beschlossen, noch bevor David von Bathsebas Schwangerschaft erfahrt. Davids
Motivation fiir den Mord an Bathsebas wird modifiziert. Nicht die Angst vor der
Entdeckung, dass er der Vater des Kindes ist, das Bathseba erwartet, sondern
Eifersucht auf seinen Rivalen und Besitzgier stellen die Triebkraft fiir sein
Handeln dar.

Zwischen Bathseba und ihrem Bewacher Sebanja entwickelt sich eine Freund-
schaft, die durch ein Gesprach uber Auserkorenheit und Heiligkeit ihren Anfang
findet, und die dem Romantext immanente Doppeldeutigkeit und Paradoxitat
illustriert. Sebanja wurde von Gott fiir das Priesteramt erwahlt und fuhlt sich der
von Konig David auserkorenen Bathseba verbunden. Auf ihre Frage, warum ihn

der Konig zu ihr gesandt habe, antwortet er:

Det ar min uppgift att vakta sadant som ir heligt, (...)

Heligt? Sade Bat Seba fragande, nastan inatvand. Vad ar heligt har i
Urias hus?

Du.
Ar jag helig?

Du &r utvald, sade Sebanja. Det ligger i konungens makt att utvélja det
heliga. Och &ven det som i utkorelsens dgonblick inte &r heligt
forvandlas sa smaningom genom narheten till det konungsliga och blir
heligt.

(...) Men jag? sade Bat Seba. Hur skulle jag, en enkel kvinna, kunna
vara helig? (S. 21 1)
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(Es ist meine Aufgabe, Heiliges zu bewachen, (...)

Heiliges? sagte Bathseba fragend, fast in sich gekehrt. Was ist heilig
in Urias Haus?

Du.
Bin ich heilig?

Du bist auserwéhlt, sagte Sebanja. Es liegt in der Macht des Konigs,
das Heilige zu erwahlen. Und selbst das, was im Augenblick der Er-
wéhlung nicht heilig ist, verwandelt sich durch die N&he des Konigli-
chen und wird heilig.

(...) Aber ich? sagte Bathseba. Wie sollte ich, eine einfache Frau, hei-
lig sein kdnnen?) (S. 23 1)

Bathseba begreift, dass ihr Mann durch ihre Erwéhlung David im Wege steht und
befragt Sebanja, wie Kénig David mit ihrem Mann verfahren wird. Ausweichend
antwortet dieser, dass Konig Davids Heiligkeit ihn klug und listig gemacht habe
und er wahrscheinlich Urias Tod anordnen wirde. Sebanja liefert damit eine
Charakterisierung Davids, die mit dessen Selbstbild konform l4uft: ,,Herren har
skapat mig sadan: fyndig och listig och forslagen. Han danade mig till en
utvigarnas och undanflykternas man.* (S. 64) (Der Herr hat mich so geschaffen:
findig und listig und verschlagen. Er hat mich zu einem Mann der Auswege und
Ausflichte geformt.) (S. 66) Bathsebas Reaktion auf Sebanjas Vermutung
wiederspiegelt die groteske Konsequenz dieser Aussage: ,,Heligheten ar en
obegriplig egenskap*, sade Bat Seba med hackande tander. Den kan alltsa ha vilka
foljder och verkningar som helst. (S. 23) (Die Heiligeit ist eine unbegreifliche
Eigenschaft, sagte Bathseba mit klappernden Zahnen. Sie kann also jede beliebige
Folge und Wirkung haben.) (S. 25 f) Ihr Einwand, warum nicht das Leben heilig
sei, wenn sogar Dinge wie KupfergefaRe und die Sandalen der Priester heilig sein
konnen, wird von Sebanja mit folgenden Worten beantwortet:

Heligheten ar grym och oménsklig, sade han till sist langsamt men

anda utan tvekan. Den ar blind, den ser inte at manniskan och hennes
flyktiga liv, den ar som fagelfangarens snara och som pesten.

For heligheten &r ingenting heligt? sade Bat Seba uppgivet och stilla.
Sa ar det, sade Sebanja. (S. 24)
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(Die Heiligkeit ist grausam und unmenschlich, sagte er schlie3lich
langsam, aber dennoch ohne jedes Zogern. Sie ist blind, sie achtet
nicht des Menschen und seines fliichtigen Lebens, sie ist wie die
Schlinge des Vogelfangers und wie die Pest.

Der Heiligkeit ist nichts heilig? sagte Bathseba still und verzagt.
So ist es, sagte Sebanja.) (S. 26)

Die Heiligkeit wird ad absurdum gefuhrt. In der Verknipfung mit Macht rechtfer-
tigt sie jede Form von Gewalt und Grausamkeit und ist menschenverachtend. Sie
hat zwei Seiten: einerseits die Macht desjenigen, der auserkoren wurde, anderer-
seits die Ausgeliefertheit desjenigen, der zum heiligen Opfer erkoren wird, denn
auch darin manifestiert sich die Heiligkeit. Kénig David ist heilig, da er von Gott
als sein Stellvertreter auf Erden erwahlt wurde. Daher kdnnen seine Entscheidun-
gen Uber Leben und Tod nicht angezweifelt werden, da sie Ausdruck des gottli-
chen Willens sind, wie Kénig David dies selbst zum Ausdruck bringt:

Endast en gang pa tusen ar fods en sddan mannisa som jag. | mig finns

det gudomliga pa ett naturligt satt forenat med det manskliga. Vanliga

manniskor avlas och fods av en tillfallighet. Men jag utvaldes redan i
min moders liv.

(...) Utkorelsen finns i min séd, sdger han. Min séd har en besinnerlig
sot doft, har du inte tankt pa det, Bat Seba? Den har en doft som av
rokelse. Jag tror att det ar utkorelsen som doftar sa. (S. 85)

(Nur einmal in tausend Jahren wird ein solcher Mensch wie ich gebo-
ren. In mir ist das Gottliche auf natiirliche Art mit dem Menschlichen
vereint. Gewohnliche Menschen werden durch Zufall gezeugt und ge-
boren. Ich aber wurde schon im Mutterleib erwéhit.

(...) Die Erwihlung ist in meinem Samen, sagte er. Mein Same hat ei-
nen sonderbar siBen Duft, hast du das nie bemerkt, Bathseba? Er hat
einen Duft wie Raucherwerk. Ich glaube, es ist die Erwéhlung, die so
duftet. (S. 84)

Nachdem David von Bathsebas Schwangerschaft erfahren hat, lasst er ihren Mann
Uria aus Rabba zu sich beordern. Die Passage Uber das Zusammentreffen der
beiden und der sich daraus ergebenden Konsequenzen gipfelt in einem Gespréach
Davids mit Bathseba uber ihre Gottesfigur und zeigt, wie der Erzéhler das

Stilmittel der Paradoxie einsetzt, um einen Reflexionsprozess beim Leser
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auszuldsen. Uria weil nicht, warum ihn der Konig sprechen méchte, doch ist er
iiberzeugt davon, ,,ndgot annat an réttvisa kunde det inte vara.* (S. 33) (etwas
anderes als Gerechtigkeit konnte es nicht sein.) Im Gespréch mit David begreift
Uria, was passiert ist. Das Samuelbuch berichtet, dass Uria in Befolgung des
kultischen Kriegsbrauches, sich nicht durch Geschlechtsverkehr zu verunreinigen,
sein Haus meidet, im Kontext des Romans wird seine Motivation durch eine
andere ersetzt: sein Wissen tber den Ehebruch halt ihn davon ab, die Nacht in
seinem Haus zu verbringen. David beauftragt Uria unter der Begriindung, dass
Gott ihn dazu erwéhlt habe, mit der Erstiirmung der Stadt Rabba. Uria wendet ein,
dass er zum Opfer auserkoren wurde, und seine Erwéhlung einer Verurteilung
gleichkommt. Davids lakonische Antwort lautet: ,,Ingen utom Herren kan skilja
mellan offer och utkorelse.” (S. 44) (Niemand als der Herr allein kann zwischen
Opfer und Erwéhlung unterscheiden.) (S. 47) Uria wird das Opfer der Doppeldeu-
tigkeit der Erwéhlung.

Auf paradoxe Weise wird erzahlt, wie Uria selbst seine Todesart wahlt. Er
berichtet David, dass der Feldherr Joab bei der Erstirmung der Stadt Rabba
darauf warte, dass einer seiner Soldaten von Wahnsinn ergriffen werde und die
Stadtmauer im Alleingang angreife, worauf David Uria entmannen lasst, eine
Erweiterung des Hypotextes, die Davids Grausamkeit und Skrupellosigkeit
Uberzeichnet: ,, Ty for Bat Sebas skull och pa Herrens befallning hade konung
David offrat hans blygd.” (S. 46) (Denn um Bathsebas willen und auf Geheil} des
Herrn hatte Konig David seine Scham geopfert.) (S. 48) Nicht der Uriabrief mit
der Anweisung an Joab, ihn an einen Platz im Kampf gegen die Stadt Rabba zu
stellen, wo ,,besonders tiichtige Krieger standen (2 Sam 11,16) wie in der
Bibelerzahlung ist die Ursache fir Urias Tod, sondern sein Angriff auf die
Stadtmauern ,,i heligt vanvett® (S. 46) (in heiligem Wahnsinn) (S. 49), ausgeldst
durch Schmerz und Zorn tiber seine Entmannung.

David lasst Batsheba nach Ablauf der Trauerzeit in den Konigspalast holen, wo
sie eine bevorzugte Stellung gegeniiber seinen anderen Frauen geniel3t, die im
Frauenhaus untergebracht sind, wéhrend sie ein Zimmer gleich neben dem Saal
des Konigs erhélt. Michal, die erste Frau Kénig Davids und Tochter von Konig

Saul sowie Davids Frau Abigail werden im Roman nicht erwéhnt, offensichtlich
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in der Absicht, Bathsebas Bedeutung flr David hervorzuheben. Bathsebas kleiner
Hausgott, ein Geschenk ihres Vaters, erhalt die Funktion, das kontrare Gottesbild
von David und Bathseba zu beleuchten. Nur weil es sich um einen geschlechtslo-
sen Gott ohne ,,springa och (...) lem* (S. 49) (Spalte und (...) Glied) (S. 50)
handelt, darf ihn Bathseba behalten. Die geschlechtslose geschnitzte Gottesfigur
wird zum Gegenstand eines Gesprachs tber den Sitz der gottlichen Kraft:

N4, sade David, han kan varken skada dig eller hjalpa dig. Han har in-

gen lem.

Den behdver ingen lem, sade Bat Seba. Den gudomliga kraften finns

inuti. (S. 50)

(Nun, sagte David, er kann dir weder schaden noch helfen. Er hat kein

Glied.

Der braucht kein Glied, sagte Bathseba. Die gottliche Kraft ist in sei-
nem Inneren.) (S. 50)

Konig David belehrt Bathseba, dass Gott wie der Mann ist, das mannliche Glied
das Symbol seiner Macht und der Fruchtbarkeit. Ohne Fruchtbarkeit seien Gott
und der Mensch dem Untergang geweiht. Ohne das Glied des Mannes wiirde das
Weltall wieder ins Chaos zuriickfallen wie vor der Schopfung. Bathsebas subver-
sive Haltung zeigt sich, indem sie David erzahlt, dass auch ihr Hausgott friiher ein
Glied hatte, so groB, dass es bis zu seinem Kinn reichte und er deswegen standig
vorniberfiel. Erst nachdem sie sein Glied weggeschnitten habe, kdnne er aufrecht
auf seinen Beinen stehen. Konig David ist entristet:

Ett helgeran! ropade han. Begriper du inte, kvinna, att du skandade

honom! Du skar bort hans kraft! Du berévade honom hans heliga
vapen! Du sndpte din egen Gud!

Den ar dock bara en bild, utskuren ur en fikonstock, sade Bat Seba.
Men &nda, sade konungen. (S. 50)

(Eine Entweihung! rief er. Begreifst du nicht, Frau, dass du ihn ge-
schéndet hast! Du hast ihn seiner heiligen Waffe beraubt! Du hast dei-
nen eigenen Gott entmannt!

Er ist doch nur ein Bild, geschnitten aus einem Feigenstock, sagte
Batsheba.

Aber trotzdem, sagte der Konig.) ( S. 51)
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In einer ironisch-paradoxen Parallele wird die Entmannung der Gottesfigur der
Entmannung Urias gegenuber gestellt und Konig David der Lacherlichkeit
preisgegeben.
Auch das Prophetentum wird durch eine groteske Verzerrung einer radikalen
Kritik unterzogen:

(...) da hande det sig en gang att Natan blev mycket vred, han kund

einte tala att er far konungen gav mig namnet drottning, endast

hedningar har drottningar svarade han, och vreden i forening med

Guds ande (...) slungade honon genom luften tvd dagsresor at vister,

néstan &nda fram till havet, (...) forst tre dagar senare dterkom han, till
fots, trasig och elandig (...). Men befriad fran sin vrede. (S. 59)

((...) da geschah es einmal, dass Nathan sehr zornig wurde, er konnte
es nicht vertragen, dass euer Vater, der Kénig, mir den Namen Koni-
gin gab, nur Heiden haben Koniginnen, sagte er, und der Zorn in Ver-
bindung mit dem Geist Gottes (...) schleuderte ihn zwei Tagesreisen
nach Westen durch die Luft, fast bis zum Meer hinunter, (...) erst drei
Tage spiter kam er wieder, zu FuB3, zerlumpt und jammerlich (...).
Aber von seinem Zorn befreit.) (S. 61)

Die Parabel, die der Prophet Nathan David nach seinen schweren Verfehlungen
erzéhlt, um ihm die Tragweite seiner Taten klar zu machen, wird im Roman
umgestaltet. Nicht ein reicher Mann, sondern eine reiche Frau nimmt einer armen
Frau ihr einziges Lamm weg, um es einem Gast vorzusetzen. Im biblischen
Hypotext kommt David durch das Gleichnis zur Einsicht seiner Schuld und
bereut, hier jedoch verteidigt sich David, dass er keine andere Wahl hatte und
schiebt Bathseba die Schuld zu: ,,Jag har ingen skuld, sade David och hans rost
var mycket klar och fylld av forsatlighet. (...) All skuld vilar pd Bat Seba. Genom
att finnas till har hon adragit sig denna skuld. Hon och ingen annan har Urias blod
pa sina hander.* (S. 64) (Ich habe keine Schuld, sagte David, und seine Stimme
war sehr klar und voller Heimtiicke. (...) Alle Schuld ruht auf Bathseba. Durch ihr
Dasein hat sie diese Schuld auf sich geladen. Sie und niemand anders hat Urias
Blut an ihren H&nden.) (S. 66)

Die Ankiindigung der Strafe Gottes durch den Propheten, dass das Schwert nie
von Davids Hause weichen wird, halt sich im Roman eng an 2 Sam 12,10-13.

Eine Erweiterung stellt ein Gesprach des Propheten mit Bathseba dar, in dem
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dieser Kritik an Davids mangelnder Gerechtigkeit tbt. Bathseba verteidigt David,
indem sie die Unvereinbarkeit zwischen Koniglichem und Menschlichem ins
Treffen fuhrt. Eigentlich sei Gott der Schuldige, da er die Menschen so geschaffen
habe, dass sie stetig nach seiner Erwahlung streben. Fir Bathseba bedeutet
Erwahlung Unfreiheit und Gefangenschaft, egal ob als Herrscher oder Opfer.
Dadurch wird eine dritte Perspektive der Auswirkung der Erwahltheit introdu-
ziert: Gottes Erwahlung impliziert auch die Unfreiheit des Méachtigen, der sich
seinem Willen unterwerfen muss. In der Begegnung zwischen David und dem
besiegten Konig Hanun von Rabba, auf die spater noch eingegangen wird, kommt
Davids Unfreiheit deutlich zum Ausdruck, wenn er zwischen seiner Pflicht als
siegreicher Konig und seiner Reaktion als Mensch schwankt.
In erweiternder und ausschmiickender Weise wird tber die Geburt von Bathsebas
erstem Sohn berichtet. An der Ferse des Neugeborenen héngt ein kleiner
unentwickelter Madchenfotus, den die Hebamme Achinoam, Davids erste Frau,
als Teil der Unreinheit definiert und schnell beseitigen lasst, damit keiner, nicht
einmal Batsheba davon erfahrt. Fir Achinoam bedeutet das lebensunféhige
Maidchen, dass auch der Junge sterben wird, ,,det ar barnréverskan Lilit som har
sant henne®. (S. 71) (es ist die Kindsrauberin Lilith, die es geschickt hat.) (S. 73)
Wie in den Romanen von Lars Gyllensten und Mare Kandre wird auch hier an den
Lilith-Mythos angekniipft. GemaR der Prophezeiung stirbt das Kind. David
betrauert seinen Tod, lasst ihn beschneiden und begraben und gibt ihm den
Namen der Gesegnete.
Eine prominentere Rolle als im Hypotext spielt in Torgny Lindgrens Roman der
behinderte Sohn Jonatans und Enkel von Kénig Saul, Mefiboset. Er wohnt im
koniglichen Palast und untersteht Davids Schutz. Mit Bathseba verbindet ihn
vertrauliches Verhaltnis. Mefibosets Vorstellung von Gott kann als Synthese der
vielen verschiedenen Gottesbilder, die im Roman durch unterschiedliche Personen
vertreten werden, verstanden werden:

Han &r som han ar. Han &r pa alla de satt som 6verhuvudtaget kan

ténkas, han har alla de egenskaper som kann finnas och som vi kan

tdnka oss. Han dr blodtorstig och kérleksfull och hd&mndgirig och

forlatande och vederstygglig och skon. Han fortjanar all vrede och allt
hat och all karlek vi kan uppbéada.
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Han &r som han &r darfor att vi inte vet hurudan han &r. Och for att vi
ska veta att han &r. Gud ar den ende som skulle kunna utplana Gud.
(S. 83)

(Er ist wie er ist. Er ist auf alle Arten, die Uberhaupt vorstellbar sind,
er hat all die Eigenschaften, die es geben kann und die wir uns zu
denken vermdgen. Er ist blutriinstig und liebevoll, rachsiichtig und
verzeihend, abscheulich und schén. Er verdient allen Zorn und allen
Hass und alle Liebe, die wir aufbringen kdnnen.

Er ist wie er ist, weil wir nicht wissen, wie er ist. Und damit wir wis-
sen, dass er ist. Gott ist der einzige, der Gott ausléschen konnte.) (S.
82)

Mefiboset wird zum Sprachrohr fir die Botschaft des Romans: Gott, aber auch
der Mensch sind durch ihre vielen widerspriichlichen Eigenschaften fur den
menschlichen Geist nicht fassbar. Ingela Pehrson®? verweist auf den 1960
erschienenen Roman Ahasverus dod (Der Tod Ahasvers) des schwedischen
Autors Par Lagerkvist, in dem Ahasver die Unbeschreiblichkeit und Unerreich-
barkeit Gottes beschreibt:

Bortom gudarna, bortom allt som forfalskar och forraar det heligas
varld, bortom all 16gn och forvridning, alla férvridna gudavasen och
manniskoinbillningens alla missfoster, maste det finnas nagonting
oerhort so mar oatkomligt for oss. Som genom alla vara fafanga
forsok att infanga det visar hur oatkomligt det ar for oss. Bortom all
helig brate méaste det heliga sjalv finnas, trots allt.”*®

(Hinter den Gottern, hinter allem, was die Welt des Heiligen ver-
falscht und verroht, hinter aller Luige und aller Verdrehung, allen ver-
zerrten Gotterwesen und allen Ausgeburten menschlicher Einbildung
muss es etwas Unerhortes geben, das unerreichbar ist fiir uns. Das
durch alle unsere eitlen Versuche, es einzufangen, zeigt, wie uner-
reichbar es flr uns ist. Hinter allem heiligen Geriimpel muss das Hei-

lige selbst vorhanden sein, trotz allem.)®**

%2 pehrson, Ingela: Livsmodet i skronans varld. En studie i Torgny Lindgrens romaner Ormens
vag pa hélleberget, Bat Seba och Ljuset. Almqvist & Wiksell International, Stockholm, 1993. (S.
134)

253 | agerkvist, Par: Ahasverus dod, Albert Bonniers Férlag, Stockholm, 1960 (S. 154 f)

4 |agerkvist, Par: Der Tod Ahasvers, ein Buch der Arche in der Nymphenburger Verlagshand-
lung, Miinchen, 1961. (S. 191 f)
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Lagerkvist vertritt wie auch Lars Gyllensten eine gnostizistisch gepragte Vorstel-
lung einer absolut transzendenten, unerreichbaren Wesenheit, die nicht beschreib-
bar ist.

Bathseba steht dem dogmatischen Gottesbild ihrer Umwelt nicht nur kritisch
gegenuber, sondern lehnt es geradewegs ab. Ihr Hausgott als kleine geschnitzte
Figur, die keine Geschlechtsmerkmale hat, stellt das Gegenteil des machtigen,
méannlichen Gottes Davids dar. Ihrer Meinung nach gibt es fiir jeden Menschen
einen Gott. David stellt mit Erstaunen und nicht ohne Bewunderung fest, dass ihr
nichts heilig sei. Bathseba stellt durch die Beobachtung der Sklaven, die viele
verschiedene Gotter anbeten, fest: ,,(...) denna skrénande, gurglande kor av
mansklig smarta, detta orediga missljud kanske utgjorde den ende och sanne
gudens verkliga namn.“ (S. 115) ((...) dieser grolende, gurgelnde Chor menschli-
chen Schmerzes, dieser verworrene Misston bilde vielleicht den wirklichen
Namen des einzigen und wahren Gottes.) (S. 110) Sie driickt damit die
Unbeschreiblichkeit Gottes aus, die, wenn tiberhaupt, am ehesten in seiner
Vielschichtigkeit erfasst werden kann. Bathseba hinterfragt die dogmatische
Gottesvorstellung, versucht mit Hilfe ihrer Intelligenz und rationalen Vernunft die
metaphysischen Rétsel menschlicher Existenz zu I6sen.

Bathseba durchlauft einen Entwicklungsprozess von einer der Willkir ménnlicher
Herrschaft ausgesetzten hilflosen Frau zu einer selbstbestimmten Personlichkeit.
Mit diplomatischem Geschick und politischer Scharfsinnigkeit baut sie ihre
Machtposition am Hof Davids aus. Bathseba tritt in der Romanerzéhlung aus der
alttestamentlich traditionellen Frauenrolle heraus, deren Aufgabe in erster Linie
darin bestand, sich dem Manne unterzuordnen und Kinder, vor allem Sohne, zu
gebéaren. Wéhrend sie zu Anfang des Romans mit geschlechtsspezifischen
Merkmalen wie Untergebenheit und Anpassung als weiblicher Gegenpart zu
David fungiert, ibernimmt sie im Verlauf der Handlung zunehmend den aktiven
Part. In Davids Leben nimmt sie, nicht nur in Bezug auf sein Liebesleben, einen
stetig wachsenden Stellenwert ein: ,,Hon ar en hustru men anda inte en hustru, hon
tycks vara en méanniska.* (S. 108) (Sie ist ein Eheweib, aber doch kein Eheweib,
sie scheint ein Mensch zu sein.) (S. 106) Auch in politischen Fragen sucht er ihren

Rat. Dadurch wéchst Bathsebas Selbstbewusstsein, sodass sie sich selbst als
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Kdnigin bezeichnet und sich an Davids rechter Seite platziert, die traditioneller-
weise nur dem Mann zugedacht ist. Sie ist es auch, die dem unschlissigen David
rat, Rabba, die Hauptstadt der Ammoniter, die von Davids Soldaten bereits
unterworfen wurde, endgiltig einzunehmen, um als siegreicher Koénig seinen
Ruhm zu vermehren.
Als Konig David das Leid in der bereits besiegten Stadt Rabba sieht, zeigt er seine
milde, weichherzige Seite und beweint das tragische Schicksal der Ammoniter. In
der Konfrontation mit dem besiegten Kénig Hanun, der sich von seinem Gott
Milkom verlassen und ausgeliefert sieht, wird David die schmale Grenze zwi-
schen Sieger und Besiegtem bewusst:

Allt detta var egentligen outhardligt, kung David tyckte att hans kropp

var stel av kyla fastdn middagssolen vrékte sin hetta éver dem, hos

den utblottade, besegrade konungen sag han nagot som han visste

fanns ocksa inom honom sjélv, men han kunde inte saga vad det var,

en dvergivenhet och fortrostansfull angslan eller lidelsefull

likgiltighet, nej han kunde inte for sig sjalv uttrycka vad det var, han

fornam bara att de bada pa ett hemlighetsfull satt var bilder av

varandra, han sjélv med den praktfulla manteln 6ver axlarna och den
andre avkladd all sin konungslighet. (S. 95)

(Dies alles war unertraglich, Kénig David kam es vor, als sei sein
Korper steif vor Kalte, obwohl die Mittagssonne sie mit ihrer Hitze
Uberschuttete, in diesem entbloRten, besiegten Konig sah er etwas, von
dem er wusste, dass es auch in ihm selber war, er konnte aber nicht
sagen, was es war, eine Verlassenheit und zuversichtliche Angst oder
leidenschaftliche Gleichgultigkeit, nein, er konnte nicht fur sich selber
ausdriicken, was es war, er spiirte blof3, dass sie beide auf geheimnis-
volle Weise Bilder voneinander waren, er selbst mit dem préchtigen
roten Umhang Uber den Schultern, und der andere all seiner Konigs-
wirde entkleidet.) (S. 94)

Schon durch die Wortwahl, wenn er von ,,zuversichtlicher Angst* und ,,leiden-
schaftlicher Gleichgiiltigkeit* spricht und in Form von tberladenen Metaphern,
sogenannten Katachresen, die Gefiihle Kénig Davids beschreibt, hebt der Erzéhler
Kdnig Davids Schwanken zwischen Pflicht und Mitgefiihl und sein Gefangensein
in der Rolle des siegreichen Konigs hervor, wie sie Bathseba definiert hat.

Obwohl er Mitleid mit dem besiegten Kénig empfindet, darf er keine Gnade
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walten lassen, da er wie sein VVorganger Konig Saul den Zorn Gottes auf sich
ziehen wirde, als er den besiegten Konig Agag der Amalekiter schonte.
Bathseba, die aus Sorge um David nach Rabba reist, stellt in Anbetracht des
Leids, das sie dort zu Gesicht bekommt, die Theodizeefrage: ,,Hur kan Gud tillata
att detta sker? (S. 102) (Wie kann Gott zulassen, dass dies geschieht.) (S. 103)
Davids Antwort illustriert bezugnehmend auf seine personliche Erfahrung mit
dem Ammoniterkonig die Unfreiheit, der auch Gott in seiner Eigenschaft als
Schopfer unterworfen ist:

Gud &r fullkomlig och god. Men han &r ocksa en skapare. Och en

skapare kan inte vara god. Nar han skapar gar han ut ur sin

fullomlighet, da blir han som vi, da kan vad som helst ske, da forintar
han med den ena handen och framskapar med den andra. (S. 104)

(Gott ist vollkommen und gut. Aber er ist auch ein Schépfer. Und ein
Schopfer kann nicht gut sein. Wenn er etwas schafft, tritt er aus seiner
Vollkommenheit heraus, dann wird er wie wir, dann ist alles méglich,
dann vernichtet er mit der einen und erschafft mit der anderen Hand.)
(S. 103)

Die Schopfung, die auch Machtaustibung ist, fordert ihren Tribut. In den Psalmen
des Alten Testaments wird Jahwes Schdpfung als standiger Kampf gegen die
Chaosméchte beschrieben. Ingela Pehrson verweist auf Psalm 104, 27-30,%>° der
Gottes Walten als Akt des Schopfens und Vernichtens bezeichnet. Gott ist
gleichzeitig gut, gerecht und vergebend, strafend, verdammend und vernichtend,
ist also die Einheit aller Gegensatze.

Bathseba gebiert David einen zweiten Sohn. Im Kontrast zu 2 Sam 12,24 be-
stimmt nicht David den Namen, sondern Bathseba gibt ihm den Namen Salomo.
David wollte ihn Nathan nach dem Propheten nennen, doch dieser weist diese
Ehre von sich. Nathan gibt ihm wie im Bibeltext den Namen Jedidja, das Liebling
des Herrn bedeutet und bereits auf die Nachfolge Davids hindeutet. VVon allen

Sohnen, die sie spater noch gebéren wird, ist er fiir Bathseba ,,Sonen®, (S. 114)

5 Sie alle warten auf dich, dass du ihnen Speise gibst zur rechten Zeit. Gibst du ihnen, dann
sammeln sie ein; 6ffnest du deine Hand, werden sie satt an Gutem. Verbirgst du dein Gesicht, sind
sie verstort; nimmst du ihnen den Atem, so schwinden sie hin und kehren zurilick zum Staub der
Erde. Sendest du deinen Geist aus, so werden sie alle erschaffen und du erneuerst das Antlitz der
Erde.
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(der Sohn). Er erhalt zwei Zimmer direkt neben ihrem, wahrend David fur die
finf anderen S6hne neue Raume bauen l&asst. Salomo ist Bathsebas bevorzugter
und erwéhlter Sohn, der sich schon als Kleinkind als dufRerst begabt erweist und
spater nicht zuletzt durch Bathsebas Intrigen zum Nachfolger Davids bestimmt
werden soll.
Im vierten Teil des Romans verschiebt sich Konig Davids Macht zunehmend
zugunsten von Batsheba. David, 39 Jahre alter als Bathseba, zeigt erste Alter-
serscheinungen, die sich in Form von Unsicherheit, Unentschlossenheit und
nachlassender Manneskraft &uRern. Die mittlerweile 27-jahrige Batsheba uber-
nimmt geschickt, ohne es David merken zu lassen, alle wichtigen Entscheidungen.
Ihre Gelehrigkeit und ihre von ihrem ersten Mann Uria Gibernommenen Kenntnis
der Zahlen verschafft ihr nicht nur Davids Respekt, sondern auch den der
koniglichen Beamten: ,,Men talens konst forstod hon battre an konungen, ja béttre
an kanslern.” (S. 116) (Die Kunst des Zahlen verstand sie besser als der Konig, ja
sogar besser als der Kanzler.) (S. 111) Seinem Schreiber vertraut David seine
zunehmende Abhéngigkeit von Bathseba an:

Skrivare, jag kan icke s&ga det till henne: Utan dig Bat Seba skulle jag

inte utharda, du vederkvickar min sjél, du leder mig pa ratta vagar, du
smorjer mitt huvud med olja.

Jag kan aldrig sdga henne detta, hon har mig helt i sina hander, om jag
sager det 6verlamnar jag mig till henne sa som ett lamm 6verlamnas
pa offerprasten, da skulle jag icke langre vila i hennes kérlek utan i
hennes férbarmande. (S. 125)

(Schreiber, ich kann das nicht zu ihr sagen: Ohne dich, Bathseba,
wirde ich es nicht aushalten, du erquickest meine Seele, du fuhrst
mich auf den rechten Wegen, du salbst mein Haupt mit Ol.

Das kann ich ihr nie sagen, sie hat mich vollig in der Hand, wenn ich
ihr das sage, liefere ich mich ihr aus wie ein Lamm dem Opferpriester
ausgeliefert wird, dann wirde ich nicht langer in ihrer Liebe ruhen,
sondern in ihrem Erbarmen.) (S. 121)

Aus Konig Davids Wortwahl wird erkenntlich, dass er Bathseba eine geradzu
gottliche Funktion zuspricht. Bathseba wird fur ihn zu einem Hort des Vertrauens
und der absoluten Hingabe. Bathsebas Emanzipationsprozess setzt sich fort und
sie beschliel3t, keine Kinder mehr gebaren — eine Erweiterung der biblischen
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Erzdhlung, die Bathsebas Entwicklung zu einer selbstbestimmten Frau unter-
streicht und dem Bild der Frau in alttestamentlicher Zeit zuwiderléuft, da kinder-
lose Frauen keinen Wert hatten. Im Gesprach mit dem Propheten Nathan, den sie
um Hilfe bittet, wird die Ironie des Erzéhlers sowie Bathsebas subversive Haltung

gegenuiber dem Gottesbild, das von ihrer Umwelt vertreten wird, deutlich:

Jag sonderfrats av att oavbrutet framfoda soner. De fortar mig inifran.

Négonstans maste mannens sad fa gro. Du &r den heliga saftens
vintradgard, sade han.

Jag ar icke ett stycke jord. Inte en fara i marken.
(...) Alla dina soner ar skapade av Gud!

Dérom vet jag ingenting, sade Bat Seba. Jag vet bara att kung David
har avlat dem. (S. 130)

(Ich werde davon zerfressen, dass ich unentwegt Séhne gebaére. Sie
zehren mich von innen auf.

Irgendwo muss der Same des Mannes keimen. Du bist der Weinberg
des heiligen Saftes, sagte er.

Ich bin kein Flecken Erde. Ich bin keine Furche im Boden.
(...) Alle deine Sohne sind von Gott erschaffen.

Davon weil} ich nichts, sagte Bathseba. Ich weil} nur, dass Konig Da-
vid sie gezeugt hat.) (S. 126)

Der alternde Konig David beginnt ber die Thronnachfolge nachzudenken. Die
Entscheidung zwischen seinen Séhnen Amnon und Absalom fallt ihm schwer.
Amnon interessiert sich vorwiegend fur Frauen und ist dem Wein nicht abgeneigt,
Absalom ist zwar mit einem koniglichen Auftreten ausgestattet, ihm fehlt es aber
an Freunden und Ratgebern. Da sich Davids Schwache auch in seiner sexuellen
Beziehung zu Bathseba bemerkbar macht, verliebt sie sich in seinen schdnen Sohn
Absalom und bevorzugt ihn als Davids Thronfolger. Absalom weist ihren
Annéherungsversuch jedoch brusk zuriick. Dieses Motiv stellt eine Erweiterung
der biblischen Thronfolgeerz&hlung dar und spielt auf die Zuriickweisung
Potiphars durch Josef in Gen 39,7-13 an. Allerdings stehen nicht sittliche Griinde
im Vordergrund, sondern die Tatsache, dass Absalom sich wenig fur Frauen

interessiert. Bathseba, die sich ein Leben an der Seite von Absalom als kiinftigen
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Thronfolger vorstellen hatte kdnnen, andert nach dieser Niederlage ihre Pléane und
plant ein verhangnisvolles Szenario, das auf die Thronfolge ihres Sohnes Salomo
abzielt.

Tamar, die schone vierzehnjahrige Schwester Absaloms, wird das erste Opfer von
Bathsebas Winkelziigen im Kampf um die Thronfolge. Sie steht und Davids
besonderem Schutz, eine Aufgabe, die er sich selbst gestellt hat, und die ihn davor
bewahrt, seiner Tochter sexuell nahezutreten. Davids Sohn Amnon entbrennt in
heiBem Verlangen zu seiner Halbschwester. Die Ausgestaltung dieses Motivs
stellt eine Parallele her zu Davids Ehebruch mit Bathseba: auch Amnon sieht das
,,Objekt” seiner Begierde beim Bade vom Dach seines Hauses, was keine
Entsprechung im biblischen Text hat. Nicht der Diener Jonadab wie im
Samuelbuch, sondern Bathseba arrangiert ein Zusammentreffen zwischen Tamar
und Amnon. Offiziell begriindet Bathseba ihr Einverstandnis zu einer Vereinigung
der Halbgeschwister damit, dass dadurch ,,en allt renare konungslighet, en
outspadd och obesudlad utvaldhet® (S. 141) (eine immer reinere Koniglichkeit,
eine unverdinnte und unbesudelte Erwéhltheit) (S. 138) entstehe und beruft sich
dabei auf eine altagyptische Tradition. Dabei handelt es sich wieder um eine
Abweichung vom biblischen Text. Sexueller Umgang unter Geschwistern war im
alten Israel streng untersagt und galt als Unzucht (Levitikus 18,9).%° Auf raffi-
nierte Weise bezieht sie den nichtsahnenden Kdnig in ihre Intrige mit ein, sodass
dieser aus Mitleid zu seinem liebeskranken Sohn ihm die jungfrauliche Tochter
buchstéblich ausliefert. Nachdem Amnon seine Schwester vergewaltigt hat,
behandelt er sie mit Verachtung und weist jede Schuld von sich. Wie schon sein
Vater nach dem Ehebruch mit Bathseba verteidigt er seine inzestuése Verfehlung,
indem er sich auf den Herrn beruft: ,,Jag dlskade dig med den kérlek varmed
Herren har uppfyllt mig.“ (S. 151) (Ich habe dich mit der Liebe geliebt, mit der
mich der Herr erfllt hat.) (S. 147)

Auf Bathsebas Befehl wird Tamar in das Haus ihres Bruders Absalom verbannt.
Konig Davids Reaktion, die in 2 Sam 13,21 kurz und biindig mit ,,Doch der Konig

David erfuhr von der ganzen Sache und wurde dariiber sehr zornig.* beschrieben

%6 Die Scham deiner Schwester, einer Tochter deines Vaters oder einer Tochter deiner Mutter,
darfst du nicht entbl6Ren, sei sie im Haus oder aulRerhalb geboren.
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wird, wird im Roman erweitert und transmotiviert. David opfert einen Widder als
Suihne fiur die Tat seines Sohnes und bittet den Herrn, ihn nicht zu strafen. Als
Folge seiner unterdriickten Begierde gegeniiber seiner Tochter nimmt er Amnons
Schuld aufs sich, da er selbst der Versuchung durch die seine schéne Tochter nur
durch die sublimierende Funktion als ihr Beschiitzer widerstehen konnte: ,,Han
utforde endast min girning. Det var jag i honom som kriankte Tamar.“ (S. 155) (Er
hat nur meine Tat ausgeflhrt. Ich war es in ihm, der Tamar krénkte.) (S. 151) Da
er Amnon als méglichen Thronfolger nicht verwerfen will, toleriert er seine
inzestudse Handlung. Tamar als Opfer sexueller Gewalt wird auch zum Opfer
politischer Machtinteressen: ,,Hon forintades, han fick behalla sitt namn.* (S. 160)
(Sie wurde vernichtet, er durfte seinen Namen behalten.) (S. 154)
Die biblische Erzdhlung blendet das weitere Schicksal Tamars nach ihrer Uber-
siedelung ins Haus ihres Bruders Absalom aus, in Lingrens Transformation des
Hypotextes wird Tamar — wieder eine Parallele zu der Ehebruchszene Davids mit
Bathseba — schwanger und gebiert einen Sohn, der wegen seiner Unreinheit
beseitigt wird:

(...) han fick aldrig ndgot namn, han hade aldrig kunnat bli nagot

annat an oren, han lat inte ens omskéra honom, en tjanare fick om

natten bara honom ut till Hinnom barns dal och skanka honom at

Molok, Herrens nattliga gestalt som var en barnaéatare, i morkret

aterstod ingenting annat av Gud an hans vrede och rovlystnad, nej
Tamars son tillhorde aldrig de levande. (S. 160)

(...) er bekam gar nicht erst einen Namen, er hétte nie etwas anderes
werden kdnnen als unrein, nicht einmal beschneiden liel? er ihn, ein
Diener musste ihn nachts ins Tal der Kinder Hinnoms bringen und ihn
dem Moloch®’ (ibergeben, der n4chtlichen Gestalt des Herrn, der ein
Kinderfresser war, in der Dunkelheit blieb nichts anderes von Gott als
sein Zorn und seine Raubgier, nein, Tamars Sohn gehdrte niemals zu
den Lebenden. (S. 154)

27 Im Hinnomtal, ein Tal westlich und siidlich von Jerusalem, das als Nekropole genutzt wurde,
soll der Molochkult ausgeubt worden sein. Laut literarischen Quellen sollen dort an Statten, die
Tofet genannt wurden, Kinder durchs Feuer gegangen sein. Der Moloch war eine lokale Spielart
des syrischen Unterweltgottes Malik(u). Ob tatsachlich Kinder geopfert wurden oder es sich nur
um eine Verzeichnung des Kultes handelt, bleibt offen.
http://www.bibelwissenschaft.de/nc/wibilex/dasbibellexikon/details/quelle/WIBI/referenz/21286/c
ache/ecf03e088b2d5¢1f9f2be0c725f66f60/ Zugriff am 3.10.2011
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Im Gegensatz zu Davids erstem unrechtmafig gezeugten Sohn mit Bathseba, der
einen Namen erhielt, beschnitten und begraben wurde, tberl&sst Absalom Tamars
und Amnons Sohn dem Moloch. Ein Verbrechen, tber das in Levitikus 20,2
geschrieben steht: ,,Jeder Mann unter den Israeliten oder unter den Fremden in
Israel, der eines seiner Kinder dem Moloch gibt, wird mit dem Tod bestraft.*
Tamar stirbt an Bleichsucht und wird auf Anordnung ihres Bruders ohne die
ublichen Begrabnisrituale an einem unbekannten Ort begraben.
Die Szene uber Davids Kampf gegen den Riesen Goliat wird in einem Monolog
Bathsebas gegeniiber dem Schreiber ironisiert, indem Konig David als Aufschnei-
der entlarvt wird und dadurch der Wahrheitsgehalt der Darstellung dieser Szene in
der Bibel problematisiert wird:

Forsta gangen kung David beréattade for mig om Goliat kande jag

forfaran och stolthet. Den andra gangen lyssnade jag mera

uppmarksamt, jag visste ju berattelsens slut, och jag tankte: Orden &r

alldeles desamma, endast matten har vuxit nagot litet, ett kvarter har,

en tum dar. Sedan har jag insett att det forhaller sig sa: Davids

konungslighet tvingar allt i hans ndrhet att véxa, &ven beréttelser, hans
valdighet tillater inte att nagot forblir vad det var. (S. 164)

(Als David mir zum ersten Mal von Goliath erzéhlte, empfand ich

Entsetzen und Stolz. Beim zweitenmal horte ich aufmerksamer zu, ich

kannte ja das Ende der Geschichte und ich dachte: Die Worte sind ge-

nau dieselben, nur die Mal%e sind ein wenig gewachsen, ein Viertel

hier, ein Zoll da. Dann habe ich erkannt, dass es sich so verhalt: Da-

vids Kdniglichkeit zwingt alles in seiner Nahe zu wachsen, auch Er-

zdhlungen, seine Mé&chtigkeit lasst es nicht zu, dass etwas so bleibt,

wie es ist.) (S. 158)
Absalom l&dt seinen Bruder zur Schafschur in der Absicht ein, ihn teils aus Rache
uber die Schéndung seiner Schwester, teils aus Rivalitatsgriinden ermorden zu
lassen. In Abweichung zum Hypotext tiberredet Bathseba den Kénig, Amnon am
Fest teilnehmen zu lassen, weil sie Absaloms Plan durchschaut. Amnon wird
erschlagen und Absalom fliichtet nach Gesur, in die Heimat seiner Mutter. Wieder
wird die Glaubwiirdigkeit der Propheten durch die unrichtige Prophezeiung
Nathans, dass sich Vater und Sohn nie wieder sehen werden, problematisiert.
Bathsebas Einfluss am Konigshof wird durch ihre Teilhabe am Richteramt immer
grolRer. Gemeinsam mit David spricht sie Urteile: ,, (...) han domde och hon
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skonade.“ (S. 182) (... er verurteilte und sie verschonte.) (S. 176) Dem Schreiber
Davids erklart sie ihre Sicht von Davids Rolle bei der Uberfiinrung der Lade als

Symbol Jahwes nach Jerusalem:

David har gett Herren en stad dar han kan bo, Jerusalem. Forut var
herren vinddriven och hemlos. (...)

Ja, forut var herren inte ens bofast i sin egen varelse, han hade tva ge-
stalter som han véxelvis maste uppfylla. Stundom var han folkets Gud,
den Hogste, han som ibland var eld, ibland en molnstod, ibland en
blixt i skyn, han som forde sitt folk genom farorna och forskrackelsen.
Da hette han Jahve. Somliga kallade honom Boningen.

Stundom var han livets Gud, himmelens och jordens Gud, han som
skapade varlden, han som inblaste sin ande i vara nasor, han som var i
manniskornas hjartan. Da hette han Shalem. Somliga kallade honom
Lyckan. (S. 1851.)

(David hat dem Herrn eine Stadt gegeben, in der er wohnen kann, Je-
rusalem. Zuvor hatte der Herr keinen festen Ort und war heimatlos.

(..)

Ja, zuvor war der Herr nicht einmal in seinem eigenen Wesen sesshaft,
er hatte zwei Gestalten, die er abwechselnd erfillen musste. Manch-
mal war er der Gott des Volkes. Der Hochste, er, der sich in der Wiste
offenbart, er, der bald ein Feuer, bald eine Wolkensaule, bald ein Blitz
am Himmel ist, er, der sein VVolk durch die Fahrnisse und Schrecken
fiihrt. Da hiel3 er Jahve. Manche nannten ihn das Obdach.

Manchmal war er der Gott des Lebens, der Gott des Himmels und der
Erde, er, der die Welt erschuf, er, der seinen Odem in unsere Nasen
blies, er, der in den Herzen der Menschen wohnt. Da hiel§ er Shalem.
Manche nannten ihn Das Glick.) (S. 179 f)

Mit den zwei verschiedenen Namen Gottes, die seine unterschiedlichen Funktio-
nen bezeichnen, wird auf die Etymologie des Namens Jerusalem rekurriert.
Othmar Keel fiihrt im Kapitel ,,Die Namen der Stadt* in Jerusalem und der eine
Gott™® an: ,,Das Verbaladjektiv schalem bedeutet aber nicht wie schalom ,,Heil,
Frieden usw.*, sondern ,,ganz, vollstindig werden oder sein®. Mit diesem

Verbaladjektiv hdngt wohl auch der Gottesname Schalem oder Schalim zusam-

28 Keel, Othmar: Jerusalem und der eine Gott. Eine Religionsgeschichte. Vandenhoeck &
Ruprecht, Géttingen, 2011. (S. 27)
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men, der in Verbindung Schachar und Schalim die zwei Gotter bezeichnet, die
sich u.a. in der Morgen- und Abendddmmerung manifestieren. (...) Das zweite
Element des Namens Jeruschalem meint also mit sehr groRer Wahrscheinlichkeit
den Gott Schalem und der gesamte Name Jerusalem ist als ,,Griindung Schalems*
zu verstehen.” Die Geschichte Jerusalems begann bereits lange vor David in der
Mittel-Bronzezeit um etwa 1700. Siegel-Amulett-Funde bezeugen, dass Jerusalem
eine Teilhabe an der fir Agypten typischen Dominanz des Himmels- und
Sonnengottes hatte. Der Name ,,Griindung Schalems* verweist auf ,,ein offen-
sichtlich von Anfang an mit der Stadt verbundenes Element des Sonnenkults.***°
Mit den Schasu-Nomaden, die urspringlich in Nordwest-Arabien und Stidwest-
Jordanien wohnten, gelangte der JHWH-Kult nach Jerusalem und dirfte bereits zu
Davids Zeiten dort in zwei Formen existiert haben. Eine Form dirfte von Siiden
her mit den Kenitern nach Juda Eingang gefunden haben, eine zweite, jungere
Form gelangte mit den Midianitern von Osten her nach Mittelpaldstina. Othmar
Keel stellt fest, dass ,,nur in dieser Variante (...) der JHWH-Glaube mit Mose und
dem Auszug aus Agypten verbunden (war). (S. 48) Der Gottesname JHWH
bedeutet ,,Er weht* oder ,,Er ist da“ und seine Eigenschaften entsprechen den
eines Sturm- und Kampfgottes, wie sie von anderen altorientalischen Gottheiten
bekannt sind. Darlber hinaus verfiigt er aber auch tber vulkanische Ziige, die
anderen orientalischen Gottheiten nicht zueigen sind. Der JHWH-Kult kam
mittels der Lade, einem Heiligtum mit ein oder zwei bildlosen Stelen nach
Jerusalem, die spéter als Tafeln mit den Zehn Geboten interpretiert wurden.
Anfanglich verkdrperten sie wahrscheinlich JHWH und eine andere, vermutlich
weibliche Gottheit. Indem David die Lade nach Jerusalem bringen lief3, vereinte er
zwei Kulte miteinander, den bereits in der Stadt etablierten Sonnenkult und den
Sturmgott. Auf diese religionshistorische Entwicklung, der Vereinigung JHWH's
mit dem Sonnengott, die ihre unterschiedlichen, gegensatzlichen Aspekte

verschmilzt, wird durch Bathsebas Worte angespielt.

Nach dem Tod Amnons und der Verwerfung Absaloms gewinnt David wieder an

Lebenskraft und koniglicher Starke. Mehr denn je befolgt er jedoch Bathsebas

9 Epda: (S. 38)
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Ratschlage. Nicht Gott wie im Zweiten Samuelbuch, sondern Bathseba veranlasst
David zur Durchfiihrung einer VVolkszéhlung. Koénig David behauptet jedoch, dass
er auf Anraten des Herrn, der es ihm gleichzeitig auch verbot, die Zahlung
durchfiihren lieB: ,,Just i denna dubbelhet igenkinner jag Herren. Det dr mangfal-
den och motstridigheten som utmérker honom. Ingivelsen och forbudet. Frestelsen
och ansvaret. Loftet och domen.” (S. 191) (Gerade in dieser Doppelheit erkenne
ich den Herrn. Was ihn auszeichnet, sind die Vielfalt und die Widersprichlichkeit.
Die Eingebung und das Verbot. Die Versuchung und die Verantwortung. Die
Verheil3ung und das Urteil.) (S. 185 f) Nach erfolgter Zahlung erkennt David,
dass sich Menschen nicht in Zahlen und Summen verwandeln lassen und bereut
seine Tat als Stinde gegen den Herrn. Er wéhlt die Pest als Strafe, die die Volks-
zahlung zunichte macht, weil ihr ein groRer Teil des Volkes von Juda und Israel
zum Opfer féllt. Auf die Frage Bathsebas, warum Gott ihn bestrafe, antwortet
David: ,,For att visa sig. (...) Om han inte straffade mig, skulle jag inte se
honom.“ (S. 192) (Um sich zu zeigen, (...) Wenn er mich nicht strafte, wiirde er
mich nicht sehen.) (S. 186)

Nicht der Heerfuhrer Joab wie im Hypotext, sondern Bathseba setzt sich fur die
Rickkehr Absaloms nach Jerusalem ein als néchsten Schritt ihres ausgekliigelten
Planes. David befolgt ihren Rat und ersetzt Nathan durch neue Ratgeber: Ahi-
tophel aus Gilo, Bathsebas Grof3vater, und Husai aus Bethel. Der Erzahler merkt
ironisch an: ,,Ja, David hade blivit den fraimste lyssnaren i hela riket.” (S. 197) (Ja,

David war der groRte Zuhdrer im ganzen Reich geworden.) (S. 189)

Nach der Verséhnung mit seinem Vater zettelt Absalom einen Aufstand gegen
David an und lasst sich in Hebron zum Konig ausrufen. David sieht sich in der

gleichen Situation wie Konig Hanun nach der Einnahme der Stadt Rabba:

Konungen som hade avklétt sig sin skrud och sin helighet, Absalom
som lyfte kronan och ryckte den till sitt bréost, kung Hanuns samtal
med Gud, den Gud som hade 6vergivit honom. (S. 209)

(Der Konig, der sich seiner Gewander und seiner Heiligkeit entaulRert
hatte, Absalom, der die Krone hochhob und sie an seine Brust driickte,
Konig Hanuns Zwiegesprach mit Gott, dem Gott, der ihn verlassen
hatte.) (S. 201)
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David ist nun selbst in der Position des Verlierers. Seine ihn in Rabba schon
schwankenlassende Uberzeugung, dass sein Gott ihn nie verlassen werde, erweist
sich als triigerisch. Er erlebt, wie schnell sich Sieg in Niederlage verkehren kann
und wird sich der ewigen Wiederkehr und der Korrelation von kosmischem und
menschlichem Geschehen bewusst: ,,Sa skulle allt tillga, vad som har varit &r vad
som kommer att vara, vad som redan har hant dr vad som kommer att handa. (S.
209) (So wirde sich alles abspielen, das Gewesene ist das, was sein wird, das
schon Geschehene ist das, was geschehen wird.) (S. 201) Davids Worte stellen
eine Allusion an das Gedicht tiber den Kosmos in Kohelet 1, 9 Zeit dar, in dem es
heif3t: ,,Was geschehen ist, wird wieder geschehen, was man getan hat, wird man
wieder tun: Es gibt nichts Neues unter der Sonne.“ Auch Bathsebas Meinung zur
Machtubernahme durch Absalom alludiert durch das Wort Windhauch an das
Buch Kohelet und driickt ihre Sicht der Entwicklung aus: ,,Utvaldheten ar flyktig
och ostadig, vem kan samla och behalla en vindflikt i sina hinder? (S. 210) (Die
Erwahlung ist fliichtig und unbesténdig, wer kann einen Windhauch in seinen
Hénden zusammenraffen und halten?) (S. 202) Das Motiv der Verganglichkeit
riickt hier in den Fokus, denn nicht nur die Erwéhlung ist flichtig und unbestan-
dig, sondern das menschliche Leben insgesamt. Es wird an mehreren Stellen des
Romantextes mit einem ,,fagel, som fastnar i fagelfangarens snara“ (S. 24, 30, 67,
227) (Vogel, der sich in der Schlinge des Vogelfangers verfangt) (S. 26, 32, 69,
217) verglichen. Konig David glaubt, dass der Herr ihn zugunsten seines Sohnes
verworfen hat, obwohl er nicht an dessen Auserkorenheit glaubt: ,,Han &r inte
utkorad. Han har endast utvald sig sjalv. Redan i moderlivet utvaldes han att bli en
sadan som utkorar sig sjilv.“ (S. 212) (Er ist nicht auserkoren. Er hat sich nur
selbst erwahlt. Schon im Mutterleib wurde er dazu auserkoren, ein solcher zu
werden, der sich selbst erwahlt.) (S. 205) Davids Aussage ist paradox, denn sie
bejaht die Pradestiniertheit des Menschen, wie sie die reformierte Theologie

vertritt und verwirft sie gleichzeitig, indem sie Absaloms Willen dagegen stellt.

Dass Erwéhlung auch Unfreiheit bedeutet, wird anhand von David und Absalom
exemplifiziert. Der Glaube an ihre Erwahltheit erfordert von ihnen Taten, in denen
sich ihre Unfreiheit offenbart. Kénig David muss bei der Eroberung der Stadt

Rabba Kdnig Hanun téten, weil er sonst den Zorn Gottes auf sich zieht, wie es
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Konig Saul ergangen ist, als er den Amalektiterkdnig Agag (1 Sam 15,8) schonte
und verstoRRen wurde. Absalom muss auf Anraten von Ahitofel, den Bathseba als
Kollaborateur verwendet, widerwillig die bereits alt gewordenen Frauen Davids,
darunter seine Amme, beschlafen, um seine Macht vor dem Volk zu demonstrie-
ren. Damit wird der Bruch mit seinem Vater endguiltig. In einer Parallele zu Uria
nimmt auch Absalom die Art seines Tod vorweg, wenn er die Ursache der
Kratzer, die Bathseba ihm nach ihrer Zuriickweisung zugefligt hat, seinem Vater
erklart: ,,Jag red genom ett rosensndr, svarade han. Och mitt har fastnade i en
terebint. Och dsnan blev skrimd av rosornas taggar och sprang sin viig.“ (S. 170)
(Ich bin durch eine Rosenhecke geritten, antwortete er. Und meine Haare blieben
in einer Terebinthe hangen. Die Eselin erschrak vor den Dornen der Rose und lief
davon.) (S. 164)

David glaubt an VVorbestimmung, daher akzeptiert er den Gang der Ereignisse und
findet sich mit seiner Rolle als entmachteter Kénig ab. Ganz anders Bathseba, die
Absalom als Aufriihrer und Frevler bezeichnet. Auf ihre Initiative fliichten beide
aus Jerusalem, um einem Angriff Absaloms zu entgehen. Bathseba nutzt die
vertraute Zweisamkeit auf der Flucht, die mit ,,helig hogtid* (S. 225) (heiliges
Fest)®® (S. 215) verglichen wird und religionsgeschichtlich entweder als kultisch
vollzogene Vereinigung zweier Gottheiten (Theogamie) oder als rituell nachge-
ahmte sexuelle Verbindung zwischen einer Gottheit und einem menschlichen

Wesen verstanden wird,?%*

um Davids Zusage, dass ihr Sohn Salomo der von
ihm erwéhlte Nachfolger sei, zu erhalten. In einer Parallelisierung zu der Szene
von Davids Ehebruch mit Bathseba werden sie diesmal von dem Kammerdiener
Sebanja, der zu Absalom ubergelaufen ist, beobachtet. Bathseba (ibt Vergeltung,
indem sie Sebanja mit einem Pfeil zur Strecke bringt. Wie Kénig David schreckt
sie nicht zurtick, Hindernisse, die ihrem Ziel im Wege stehen, zu beseitigen. Im
Gegensatz zu David handelt sie jedoch nicht aus reiner Willkdir, sondern ihre Tat
ist als logischer Etappenschritt bei der Ausfiihrung ihres Planes zu verstehen.

Damit ihr Sohn Salomo Davids Thronfolge antreten kann, missen alle Rivalen

20 Korrekte Ubersetzung: heilige Hochzeit

261httlo://WWW.bibeIwissenschaft.de/nclwibiIex/dals-

bibellexikon/details/quelle/WI1BI/zeichen/h/referenz/20845/ Zugriff am 01.11.2011
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und jene, die sie unterstiitzen, ausgeschaltet werden. Da Sebanja zum Verrater
geworden ist, muss er sterben. Weder Saphan noch Sebanja haben in der bibli-
schen Erzahlung eine Entsprechung. Mithilfe dieser Amplifikation wird die
Thematik verscharft, die Unerbittlichkeit der Macht aufgezeigt. Wie Saphan
Davids Zuneigung hatte, war Sebanja fur Bathseba lange eine wichtige Bezugs-
person am Hofe Davids. Als ihn bei der Einnahme der Stadt Rabba ,,heligt raseri‘
(S. 100) (heilige Raserei) (S. 99) Uberfiel und in einem sinnlosen Amoklauf elf
unschuldige ammonitische Knaben totete, setzte sich Bathseba bei Kénig David
flr ihn ein. Als er ihren Planen in die Quere kommt, verspielt er ihre Sympathie
und Protektion und wird von ihr kaltblutig ermordet. Bathseba unterliegt nun
selbst der Unfreiheit, die mit der Macht verbunden ist. Um das Leben ihres
Sohnes zu schiutzen und ihre politischen Plane durchfihren zu kénnen, muss sie

anderes Leben vernichten.

David &ndert sein Verstandnis von Liebe. Betrachtete er sie friher als verzehrende
Krankheit, ,,otalig och pockande, (...) full av avund och uppblasthet, (...) ohdvisk
och sjalvuppfylld och oréttfardig. Den &r 16gnaktig, den hoppas allting men tror
ingenting och uthdrdar ingenting.“ (S. 126) (ungeduldig und fordernd, (...) voller
Neid und Aufgeblasenheit, (...) unziemlich und selbststichtig und ungerecht. Sie
ist verlogen, sie hofft alles, glaubt aber nichts und vertragt nichts.) (S. 122) glaubt
er nun zu wissen, was Liebe ist. Das Motiv der Liebe wird in den Samuelbiichern
nur zweimal erwahnt, wenn von der Liebe Michas, der Tochter Konig Sauls zu
David erzahlt wird (1 Sam 18,20) und wenn David um seinen im Kampf gefalle-
nen Freund Jonathan trauernd beteuert: ,, Wunderbarer war deine Liebe fiir mich
als die Liebe der Frauen.* (2 Sam 1,26) Eine Aussage, die an eine homoerotische
Neigung denken l&sst. In Grete Weils Roman Der Brautpreis wird die Freund-
schaft zwischen David und Jonatan, erzahlt aus der Perspektive von Davids erster

Frau Michal eindeutig als homoerotische Beziehung interpretiert:

Ein paar Tage spéater sehe ich ihn wieder. Veréndert, strahlend. Er
lacht, nimmt mich vor allen Leuten in die Arme und kisste mich auf
den Mund. ,,Bist du betrunken?* ,,Nein. Ja. Doch nicht vom Wein.*
»Also verliebt?* Es ist bitter, das zu fragen. Jonathan nickt: ,,Bis jetzt
habe ich nie geahnt, wie herrlich das ist.“ Den Trénen nahe frage ich:
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»Wer?“ Er legt seinen Mund dicht an mein Ohr und fliistert: ,,Da-

vid 262

Wahrend Davids Begriff von Liebe eine tiberweltliche, gottliche Dimension
einschlieBt, ihren Namen auszusprechen klingt fur ihn wie ein Psalm, ist
Bathsebas Liebesbegriff durch Gleichberechtigung und vollkommene gegenseiti-
ge Hingabe an ein menschliches Gegenuber bestimmt: ,,Att befinna sig sida vid
sida, icke dver och icke under. Att utan rédsla ta sin sjal i sin hand och stracka
fram den. Att oupphorligt tillfoga varandra denna ljuvliga smarta. Att icke kunna
undvara. Att ha forlorat sig sjalv s som Mefiboset forlorat sig i vinet.“ (S. 225)
(Sich Seite an Seite befinden, nicht dartiber und nicht darunter. Ohne Angst seine
Seele in die Hand nehmen und sie darbieten. Einander unaufhorlich diesen
Schmerz zufugen. Nicht entbehren kdnnen. Sich selbst verloren haben, so wie
Mephiboset sich im Wein verloren hatte.) (S. 215)

Als es zwischen dem Heer Davids und Absaloms zur Schlacht kommt, bittet
David seine Soldaten, das Leben Absaloms zu schonen: ,, Ty vet att jag dlskar
honom!* (S.232) (Denn wisset, dass ich ihn liebe!) (S. 223) Da die Schlacht
weder gewonnen noch verloren werden kann, hofft Absalom auf die Barmherzig-
keit seines Vaters, ein Motiv, das an das Gleichnis vom verlorenen Sohn im
Lukasevangelium 15,11-32 des Neuen Testaments ankniipft. Am Weg zu ihm
gerat er jedoch in eine Rosenhecke, verhangt sich mit seinem langen, schénen
Haar in den Asten einer Terebinthe. In dieser hilflosen Situation wird er von Joab
vorgefunden und getotet. Als Konig David vom Tod seines Sohnes erfahrt, wird
er von unséglicher Trauer erfasst. Er kehrt nach Jerusalem zuriick, wo ihm das
abtriinnig gewordene Volk zujubelt und er Gnade walten l&sst: ,,De fullgor blott
sina skyldigheter som folk, flyktigheten &r gudomlig, det ar det folkliga som
Herren har inblast i dem, jag nedkallar Guds nad éver dem, ingenting annat. (S.
241) (Sie tun nur ihre Schuldigkeit als Volk, die Fluchtigkeit ist gottlich, sie ist
das Volkstiimliche, das der Herr ihnen eingeblasen hat, ich flehe die Gnade Gottes
auf sie herab, nichts weiter.) (S. 232)

262 \Weil, Grete: Der Brautpreis, Verlag Nagel & Kimche AG, Ziirich/Frauenfeld, 1991. (S. 20)
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In der Zwischenzeit hat Adonija, ein Sohn Davids aus der Verbindung mit
Haggith, mit Unterstiitzung von Joab und einiger Priester Davids den Palast in
Jerusalem eingenommen. Auf Anraten Bathsebas ruft Adonija sich selbst zum
Konig aus. Bathseba fordert von David die Einlésung seines Versprechens,
Salomo als Thronfolger einzusetzen. Konig David bestétigt: ,,Darfor 4r Salomo
den som ska, han ska sitta pa min tron och han ska rida pa konungsasnan och
Overprésten ska Sadok och profeten Natan ska smorja honom till den som ska.*
(S. 244 f) (Deshalb ist Salomo der, der wird, er wird auf meinem Thron sitzen
und er wird auf der Konigseselin reiten, und der Oberpriester Zadok und der
Prophet Nathan sollen ihn zu dem salben, der wird.) (S. 235) Bathseba hat ihr Ziel
erreicht und l&sst nun ihrerseits Gnade vor Recht walten, wenn sie bei Salomo fiir
Adonija Flrbitte einlegt, die er gewahrt. Konig David dagegen beauftragt Salomo,
Joab und alle jene, die sich Absalom wéhrend seiner Revolte angeschlossen
haben, zu toten.

Kdnig Davids geistige und physische Krafte schwinden dahin. Weil sein Korper
von standigem Frosteln heimgesucht wird, befiehlt Bathseba: ,,Kvinnan ar den
varmaste av alla skapade varelser, 13t oss finna at honom en kvinna som &r i sina
varmaste ar.“ (S. 247) (Die Frau ist das warmste aller erschaffenen Geschopfe,
lasst uns eine Frau fur ihn finden, die in ihren warmsten Jahren ist.) (S. 238)
Salomo findet Abiseg von Sulem, eine junge, wunderschone Frau, die mit der

babylonischen Gottin Ischtar verglichen wird:

Det pastods om henne att fortorkade trad som hon vidrérde bar frukt
inom tio dagar och att ofruktsamma asninnor genast blev draktiga om
hon klappade deras ldnder, (...) babylonska kopméan menade att
hennes verkliga namn var Ishtar,?®® man hade en gang fort henne ut i
oknen och rédblommande oleandrar hade véxt upp i hennes fotspar.
(S. 247)

(Von ihr hiel? es, vertrocknete Baume, die sie beriihrte, triigen binnen
zehn Tagen Frucht, und unfruchtbare Eselinnen wiirdenn sogleich
trachtig, wenn sie ihre Flanken streichelte, (...) babylonische Kaufleu-
te meinten, ihr richtiger Name sei Ischtar, man habe sie einmal in die

263 Gottin der Liebe, des Krieges und der Prostitution des sumerischen und akkadischen Pantheons.
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Wiiste hinausgefihrt, und da sei rotblihender Oleander in ihren Ful3-
stapfen aufgeschossen. (S. 238)

Doch auch sie kann den vom nahenden Tod geschwdachten Kénig David nicht
mehr erwarmen. Erst als Bathseba sich in Davids Bett legt, erwarmen sich sein
Korper und seine Seele und er driickt sich an sie wie ,,ett nyfott lamm gor hos
tackan® (S. 248) (wie ein neugeborenes Lamm an das Mutterschaf) (S. 239) In der
Umarmung mit Bathseba erlebt David eine Wérme ,,som om denna hade varit det
enda sant gudomliga han i sitt liv fornummit.* (S. 248) (so als wire sie das einzig
wahrhaft Géttliche, das ihm in seinem Leben widerfahren war.) (S. 239) Die
gottliche Liebe reprasentiert sich in menschlicher Gestalt. Daher kann Bathseba
Davids Frage ,,Hurudan ar Herren® (S. 249) (Wie ist der Herr) (S. 240) mit ,,Han
ar som jag. Han ar alldeles som jag.” (S. 249) (Er ist wie ich. Er ist genau wie
ich.) (S. 240) beantworten und David stimmt ihr zu. Auf diese Weise werden der
Anfang und das Ende des Romans sowie der Beginn und das Ende von Bathsebas
und Davids Beziehung miteinander unter umgekehrten VVorzeichen miteinander
verknUpft. Davids ménnlicher, machtiger, strafender und gewaltausiibender Gott
wird durch Bathsebas warmen, liebevollen und mdtterlichen Gott ersetzt. In einem
Interview aus dem Jahr 1984 kommentierte Torgny Lindgren die Entwicklung
seines Romans: ,,(...) den borjar med och bygger pa Gamla Testamentets moral
men mynner ut i en karleksmoral som &r hdmtad frén Nya Testamentet.“*** (er
beginnt mit und basiert auf der Moral des Alten Testaments, aber endet mit einer

285 Davids Worte nach seiner

Liebesmoral, die aus dem Neuen Testament stammt.)
ersten Begegnung mit Bathseba ,,Hon &r den forsta kvinnan, (...) hon dr kommen
direkt ur skapelsen, hon har inte férvanskats av alle de fodelser och dédar som
manniskoslaktet har genomgatt, hon har stigit ned direkt ur skaparens hand.* (S.
15) (Sie ist die erste Frau, (...) sie ist direkt aus der Schopfung gekommen, sie ist
nicht von all den Geburten und Toden entstellt, die das Menschengeschlecht
durchlaufen hat, sie ist unmittelbar aus der Hand des Schopfers herabgestiegen.)
(S. 17) machen Bathseba zu einem Symbol der Liebe, die fiir den Menschen auf

Erden das Gottlichste darstellt, das er erreichen kann. In Torgny Lindgrens

264 Ord&bild, Nr. 3,1984, (S. 15)
265 Ubersetzung von Charlotte Karlsson-Hager
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Roman vollzieht David durch die Erkenntnis ,,Det 4r mangfalden och
motstridigheten som utmarker honom. Ingivelsen och forbudet. Frestelsen och
ansvaret. Loftet och domen. Of6renligheten kroner honom. (S. 191) (Was ihn
auszeichnet, sind die Vielfalt und die Widersprichlichkeit. Die Eingebung und
das Verbot. Die Versuchung und die Verantwortung. Die Verheiung und das
Urteil. Die Unvereinbarkeit kront ihn.) (S. 186) eine Wandlung. Der von Gott
erwéhlte despotische Herrscher besiegt seine Unfreiheit durch die Liebe. Seine
letzten Worte im Roman lauten daher: ,,Du ar fullindad, Bat Seba. Din
fullindning ar din storsta brist.” (S. 250) (Du bist vollkommen Bathseba. Deine
Vollkommenheit ist dein gro3ter Mangel.) (S. 241)

Die biblische Thronfolgeerzahlung richtet ihr Augenmerk in erster Linie auf
David und weist Bathseba eine marginale Funktion zu, nur in vier der vierzehn
Kapitel der biblischen Thronfolgeerzahlung kommt Bathseba vor. In Torgny
Lindgrens Roman nimmt sie eine zumindest gleichwertige Rolle wie David ein
und versinnbildlicht die allgemeine Situation des Menschen in seiner Konfrontati-
on zwischen Gefangensein und freier Willensentscheidung. Bathseba wird David
als weiblicher Part gleichberechtigt gegentbergestellt. Obwohl sie in mehrfacher
Hinsicht die Funktion einer Kontrastfolie zu David erfillt, werden auch ihr
positive und negative Charaktermerkmale zugeordnet. David und Bathseba
reprasentieren beide gerade durch ihre Unterschiedlichkeit ein Menschenbild, das

in seiner Widersprichlichkeit das unergriindliche Gottesbild widerspiegelt.

Als Ironiker lehnt der Autor eindeutige Welterklarungsmodelle ab, sondern
verweist immer wieder auf die enge Verknlpftheit von Widerspriichen, die der
Mensch nicht durchschauen kann: ,,bakom allt vi ser doljer sig nagot annat, nagot
som vi inte ser.” (S.118) (hinter allem, was wir sehen, verbirgt sich etwas anderes,
etwas, das wir nicht sehen.) (S. 113) Das Ungewisse und Unfassbare wird heilig
,.genom att vi forstar att den finns (...) och nir vi inser att den #r ofattbar och
oviss.” (S. 249) (indem wir verstehen, dass es sie gibt (...) und wenn wir einse-

hen, dass sie unfasslich und ungewiss ist.) (S. 240)

Das durchgéngige Leitmotiv des Romans bildet die Frage: ,,Hurudan &r herren?*

oder ,,Hurudan ar Gud?* (Wie ist der Herr? oder Wie ist Gott?), die von unter-
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schiedlichen Romanfiguren gestellt und beantwortet wird (S. 10, 30, 45, 82, 151,
180, 186, 198, 234, 249) (S. 12, 32, 47, 81, 147, 174, 180, 190, 225, 240). Je nach
Person, die diese Frage beantwortet, fallt die Antwort anders und bekraftigt die
Aussage Bathsebas, dass es fur jeden Menschen einen Gott gibt. Die Eigenschaf-
ten, die Gott zugeschrieben werden, reichen von gut, erfillt von grenzenloser
Liebe, gewaltiger als das Leben und der Tod zusammen, unerbittlich und scho-
nungslos, ein verheerender und versengender Wiistengott, mit allen Eigenschaf-
ten, die wir uns denken kdnnen, furchtbar und allméchtig, er &hnelt dem Kaonig,
mit einem Gesicht wie ein weiser alter Raubvogel und er ist die Schwere selbst.
Das Kraftfeld, in dem sich der Mensch gegentiber Gott befindet, wird als uner-
schopflich dargestellt, daher kann die Frage nur mit Paradoxen beantwortet

werden.

Tod und Vergénglichkeit des Lebens sind im Roman als zentrales Motiv présent.
Fast alle im Roman vorkommenden Personen auRer Bathseba und ihr Sohn
Salomo sterben. Machtbestrebungen, Rache- und Willkurakte sind die Hauptmo-
tive, die den Tod herbeifiihren, daneben leitet sexuelle Begierde ein todlich
endendes Geschehen ein: Davids leidenschaftliches Begehren verursacht Urias
Tod, Bathsebas unerwiderte Leidenschaft zu Absalom setzt sein Ende in Bewe-
gung, Amnons Vergewaltigung seiner Halbschwester Tamar bewirkt den Tod
beider.

Dem Tod und der Vergéanglichkeit des Lebens als linearer Bewegung steht
thematisch das Leben als zyklische Bewegung gegenuber, wie in einer Passage
uber Davids Wiederauferstehung als sakraler Konig durch kultische Brauche beim

Kroénungs- und Neujahrsfest deutlich wird:

»Han lat sig avsittas och fornedras och direfter upphdjas vid
kréningsfesten, han satte sjdlv kronan pa sitt huvud (...) och Herren
lovade honom evigt liv, och vid nyarsfesten utférde han allt det spel
pa cimbaler och pukor (...) dée framvisandet av de evigt givna
skillnaderna mellan det tomma intet och den skapade vérlden, ondskan
och godheten, undergangen och uppstaelsen, dodsriket och de levande
méanniskornas land, (...) och hans rost var ung och stark nar han
forkunnade for folket att Herren ater satt pa sin tron och nu fornyat al-
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la sina 16ften om regn och fruktbarhet och flytande honung och seger
over alla fiender. (S. 182)

(Er liel? sich beim Kronungsfest absetzen und erniedrigen und danach
wieder erhohen und kronen, er setzte sich selbst die Krone aufs Haupt
(...) und der Herr versprach ihm ewiges Leben, und beim Neujahrsfest
vollzog er all das Spielen auf Zimbeln und Pauken, (...) um die ewig
gegebenen Unterschiede zwischen dem leeren Nichts und der geschaf-
fenen Welt aufzuzeigen, zwischen dem Bdsen und dem Guten, dem
Untergang und der Auferstehung, dem Totenreich und dem Land der
lebenden Menschen, (...) und seine Stimme war jung und stark, als er
dem Volk verkiindete, dass der Herr wieder auf seinem Thron sitze
und jetzt alle VerheiBungen von Regen und Fruchtbarkeit und flieRen-
dem Honig und Sieg uber alle Feinde erneuert habe. ((S. 175 f)

Mit dem Roman Bat Seba schuf Torgny Lindgren in Anlehnung an die Thronfol-
geerzdhlung eine Parabel auf die Vieldeutigkeit des Lebens, in der der freie Wille
den Menschen letztlich dazu ermachtigt, sein Leben weitgehend selbstandig

innerhalb der von Gott gegebenen Grenzen zu gestalten.
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6. ZUSAMMENFASSUNG

Literatur und Religion stehen anthropologisch seit der Antike in einem engen
Verhaltnis zueinander. Obwohl dieses Verhaltnis einem permanenten Wandel
unterliegt, der sich aus dem jeweiligen kultur- und literaturhistorischem Hinter-
grund ergibt und durch eine zunehmende Sakularisierung geprégt ist, verlieren
metaphysische Fragen nicht an Bedeutung und werden in der Literatur durch
Erzahlungen, die sich unter anderem religiéser Bilder und Mythen bedienen, zur
Sprache gebracht. Biblische Texte als kulturelles Erbe sind durch die Sakularisie-
rung entweder dem Vergessen anheimgefallen oder ins Unterbewusstsein
abgesunken. Die Fortschreibung biblischer Texte in Form von moderner Literatur
stellt sich diesem Prozess entgegen, indem sie hinter einer &sthetischen und
theologischen Oberflache einen neuen Text formt, der Figuren, Motive und
Themen des Hypertextes wiederbelebt und wieder ins Gedéchtnis ruft, sei es in
affirmativer, kritischer oder pejorativer Weise.

Das Ziel dieser Arbeit bestand darin, anhand von sieben Romanen und einer
Novelle von insgesamt sieben unterschiedlichen Autoren aufzeigen, dass trotz
starker Sékularisierungstendenzen in Schweden biblische Stoffe, Motive und
Figuren der Literatur des 20. Jahrhunderts entscheidende Impulse zu liefern
vermochten. Es wurde veranschaulicht, in welcher Form sich die Auseinanderset-
zung der Autoren mit dem biblischen Hypotext in ihren Werken niederschlug.
Durch formale und thematische Transformationen, die mittels diegetischer oder
semantischer Transpositionen erfolgten, durch quantitative Reduktionen oder
Erweiterungen oder Amplifikationen sowie Umwertungen riihren die behandelten
Werke an der Bedeutung des Hypotextes. Durch die Flllung von Leerstellen
werden der lakonisch knappen Erzéhlweise der biblischen Uberlieferung neue
Bedeutungshorizonte gegeben. Daraus bezieht der Hypertext seine produktive
Alteritat und seinen Wert als eigenstandiges Werk. Durch die Fragestellung, was
ubernommen, was verworfen wurde und warum, sollte das Verstandnis fir die

Individualitat des Werkes ermdglicht und dessen Sinngehalt erschlossen werden.
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Die sieben Romane und die Novelle wurden mit dem ihnen zugrundeliegenden
Bibeltext verglichen, auf dieser Basis analysiert, um ihre Andersartigkeit hervor-
zuheben. Auf die Schopfungsmythe beziehen sich die Romane De utsatta von
Birgitta Trotzig, Eva von Marianne Fredriksson und Djavulen och Gud der friih

verstorbenen Autorin Mare Kandre.

Bei Birgitta Trotzigs Roman De utsatta handelt es sich um eine thematische
Transposition, in die Motive aus der Genesis, dem Buch Hiob, aber auch aus dem
Neuen Testament einflieen. Der Schopfungsbericht der Genesis wird als Intertext
transformiert und fungiert als strukturelles Gerust fir den Handlungsverlauf des
Romans, indem er handlungskonstituierende Ereignisse bereits zu Beginn
andeutet und vorwegnimmt. Die Schopfung wird nicht wie in der Bibel als
einmaliges, abgeschlossenes Ereignis, sondern als ein kontinuierlicher Prozess
dargestellt. Die transformierte Form des Schopfungsberichts veranschaulicht den
Fall der Menschheit, indem sie sich von Gott abwendet. Er inszeniert einen
Kosmos, in dessen Tiefe und Dunkelheit Gott wohnt, jedoch durch seine Abwe-
senheit glanzt. Im Gegensatz zum biblischen Schopfungsbericht, der eine kausale
Beziehung zwischen Gott und der Welt aufzeigt, wird diese im Roman als
widerspruchlich beschrieben. Die Harmonie zwischen Gott und dem Menschen ist
gestort und setzt sich in einem Missverhaltnis zwischen Kultur und Natur fort.
Diese Spannung bildet den Hintergrund des Romans.

Der dunkle, suggestive und assoziative Stil des Intertextes zieht sich durch den
ganzen Roman und evoziert eine atmosphérische Kulisse, die mit den individuel-
len Bewusstseinszustiande der Protagonisten und der Grundstimmung des
politischen und sozialen Milieus korrespondiert. Die Handlung steht in einem
historischen Kontext und spielt in Christianstad, einer Stadt in der stdlichen
Provinz Schonen in Schweden, die im 17. Jahrhundert eine Bastion im Kampf um
die Vorherrschaft zwischen Danemark und Schweden war. Die Landschaft des
Maschlandes, das die Stadt umgibt, wird in threr Unberthrtheit in scharfem
Kontrast zur Stadt mit ihren Soldaten und frihkapitalistisch orientierten Burgern
skizziert. Die zivilisatorischen Errungenschaften des Menschen werden problema-

tisiert.
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Die Menschen sind den politischen Verhaltnissen ausgeliefert wie das Schicksal
des Protagonisten Isak Graa zeigt. Er bekleidet das Pfarreramt in einer Gemeinde
nahe bei Christianstad. Er sieht sich selbst als gerechten Mann, der seiner
beruflichen Tétigkeit pflichtbewusst, aber ohne menschliche Anteilnahme
nachkommt. Als seine Frau stirbt und seine beiden erwachsenen Kinder das
Elternhaus verlassen haben, gerét Isak Graa in eine menschliche und religitse
Sinnkrise.

Das gestorte Verhaltnis zwischen Gott und Mensch, Natur und Zivilisation
wiederspiegelt sich auch in den zwischenmenschlichen Beziehungen. Ein Vater-
Sohn- wie auch ein Vater-Tochter-Konflikt bildet ein zentrales Motiv des
Handlungsgeschehens, das die geschlechtsspezifischen Rollenbilder des 17.
Jahrhunderts kritisch beleuchtet: der Sohn erhélt eine Ausbildung zum Pfarrer,
obwohl er sich nicht dafur eignet, die ungeliebte Tochter wird von der Haus-
halterin in hausfraulichen Té&tigkeiten unterwiesen und spéater mit einem wesent-
lich &lteren wohlhabenden Mann verheiratet.

Als der Pfarrer durch die neuen schwedischen Machthaber abgesetzt und enteignet
wird, weil er Kollaboration mit danischen Widerstandsk&mpfern beschuldigt wird,
verweigern ihm sein Sohn, der auf eine hochgestellte Position als kirchlicher
Waurdentrager hofft, und der Schwiegersohn aus politisch-opportunistischen
Grinden jegliche Hilfe. Nur die Tochter Jakobine unternimmt einen Versuch,
ihren Vater vor der tber ihm hangenden Gefahr zu warnen, der jedoch scheitert.
Isak Graa wird seines Amtes enthoben, sein Besitz konfisziert. Er wird zum
AusgestoRenen, Ausgesetzten, der barfull vor der Kirche, in der er einst die
Sonntagspredigt hielt, um Almosen betteln muss. Nach einem Nervenzusammen-
bruch lasst ihn sein Schwiegersohn ins Irrenhaus einliefern, wo er angekettet
neben schreienden Mitinsassen dahinvegetiert und beinahe seinen Verstand
verliert.

Durch den Besuch Jakobines mit dem Kleinkind seines Sohnes, die als Symbol
fir Maria und das Christuskind erscheinen, erwacht in ihm die Liebe zu seiner
Tochter, und in einem Akt der Gnade erfahrt er selbst die Liebe Gottes, die ihm
zum Versprechen auf Erldsung wird. Wie im Buch Hiob wird Gottes Ratschluss

als Herausforderung an den Glauben des Menschen bezeugt und gleichzeitig eine
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Religion der Gerechtigkeit einer Liebesreligion gegenubergestellt. Das Leid bleibt
ein nicht durchschaubares Rétsel. Gottes Wege bleiben dem Menschen unergrind-
lich, doch darf er auf seine Gnade vertrauen, die ihm nach einem Weg durch das
Leid zuteil wird. Wie die Jahreszeiten ist auch der Mensch einem Zyklus von
Entstehung, Fall und Auferstehung unterworfen. Gott und die ganze Schopfung
vereinen Gut und Bdse in sich, sind nicht eindeutig, sondern mehrdeutig. Erst
durch Erfahrungen von Leid und Erniedrigung erkennt der Mensch seine eigentli-
che Bestimmung und befreit von seinem Scheindasein erfahrt er das wirkliche
Leben. Isak Graa muss erst seine Soutane, die nur seine &ul3ere Schale darstellt,
aber nicht seine innere Uberzeugung ausdriickt, ablegen, um Gott wirklich zu
»schauen und dadurch zu einer tiefen Bindung zu ihm und den Menschen féhig
zu werden. Die Diskrepanz zwischen Religiositat und wirklich gelebten Glauben
wird aufgezeigt. Die Periskope aus Hiob 42,5 trifft auf den Pfarrer zu: ,,Vom
Hdrensagen nur hatte ich von dir vernommen; jetzt aber hat mein Auge dich
geschaut. Das Motiv des menschlichen Leidens und der Erniedrigung wird der
gottlichen Gnade als Entstehung und Reifung einer gott-menschlichen Beziehung
im christlichen Sinn gegentibergestellt, die eine Erlosung in Form eines zwi-

schenmenschlichen Prozesses schon im Hier und Jetzt bewirken kann.

Marianne Fredrikssons Roman Eva, eine thematische Transposition der Schop-
fungsmythe, die einer psychologischen Modifizierung unterzogen wird, findet
seinen Ausgangspunkt nach dem Brudermord von Kain an Abel. Er spielt in der
raumlich-zeitlichen Welt der biblischen Erzahlung und auch die Protagonisten
behalten die vorgegebenen Namen bei. Es handelt sich um eine Weiterfiihrung des
Hypotextes, der ein Szenario nach der Vertreibung aus dem Paradies entwirft. Eva
als zentrale Figur wird stark aufgewertet, geradezu heroisiert. In einer Krisensitua-
tion, in die ihre Familie nach dem Brudermord gerét, macht sie sich auf den Weg
in das Land ihrer und ihres Mannes Kindheit, das Paradies, um die Ursache des
Brudermordes herauszufinden. Die Frage, wer die Schuld an dem Brudermord
tragt, bildet die grundlegende Motivation fiir ihre Reise in die Vergangenheit und
gleicht einer psychoanalytischen Aufarbeitung traumatischer Erlebnisse aus der

Kindheit, in deren Verlauf ihr verdrangte Zusammenhénge mit den aktuellen
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Ereignissen bewusst werden. Aufgrund dieser Erkenntnisse gelingt es Eva, die
Problematik der Schuldfrage zu relativieren und dadurch ihre Beziehung zu ihrem
Sohn und ihren Mann Adam zu retten.

Fredrikssons Transposition der Schdpfungsmythe baut auf einer Theorie der
unterschiedlichen Entwicklungsstufen des menschlichen Bewusstseins auf. Das
Paradies als die Heimat ihrer Kindheit entspricht der archaischen Phase. Dort
regiert Satan, der nicht der Inbegriff des Bdsen ist, sondern sich als archaischer
Mensch ohne Kenntnis der Worte und ohne Vorstellungen von Zeit und ethisch-
moralischer Grundsétze erweist. Adam wird von einem Schamanen als Vertreter
der magischen Phase der Menschheit erzogen, der durch seine Eigenschaft der
Eifersucht und als Mann des Gesetzes Zige des alttestamentlichen Gottes tragt
und Adam und Eva nach ihrer Flucht verflucht. Dem Schamanen als strafenden
Gott des Gesetzes wird die liebespendende Mutter Evas kontrastiv entgegenge-
setzt, die als mater natura und mater spiritualis das Bewusstsein Evas entschei-
dend geprégt hat. Als Naturheilerin vertritt sie ein pantheistisches Weltbild, in
dem das Universum von einer allumfassenden Energie und Bewusstsein durch-
drungen ist. Das Bose auf der Welt entsteht durch einen Mangel an Wissen und
kann durch individuelle Spiritualitét, die auf personlicher Erfahrung, ausgelost
durch Erleuchtung und Selbsterkenntnis eine Transformation des menschlichen
Bewusstseins bewirken und dadurch Gberwunden werden. Die Autorin knlpft
damit an sowohl gnostische wie auch Vorstellungen der New Age-Bewegung an,
die wahrend der 1970er und 80er-Jahre erheblich an Einfluss gewannen.

Das misogyne Bild von Eva als ddmonische Verfiihrerin des Mannes und Ursache
des Falls der Menschheit wird in diesem Roman revidiert. Eva erscheint als
k&mpferische Frau, die, durch den Brudermord veranlasst, sich auf die Suche nach
ihrer Identitat und der ihres Mannes Adams macht. Aufgrund der Erkenntnisse,
die sie auf ihrer Reise in die Vergangenheit erwirbt, wird sie zur Ubermittlerin der
Weisheit, die sie in einem epiphanischen Erlebnis beim Baum der Erkenntnis
erfahren hat: ein Leben im Hier und Jetzt, Vertrauen zu sich selbst, ohne Angst
vor dem Morgen sind die Konstanten, die die Freiheit des Menschen begriinden.
Dieses Wissen gibt sie an Adam weiter, der die Schuld fur den Brudermord auf

sich genommen hat. Eva widerlegt sein deterministisch gepragtes Gottes- und
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Weltbild, das ihn den Brudermord als eine Strafe seines Gottes erleben l&sst. Die
Frage der Schuld wird psychologisch durch die unsichere, cholerische Charakter-
struktur Kains begriindet, die sich ihrerseits auf die Unwissenheit seiner Eltern
uber ihre Vergangenheit zurtickfuhren lasst. Durch ihre Entscheidung, sich mit der
Vergangenheit auseinanderzusetzen, lernt Eva, ihre existenziellen Angste und

Zweifel zu Uberwinden und damit einen Prozess der Versohnung einzuleiten.

Djavulen och Gud von Mare Kandre ist der dritte Roman, der auf der Schop-
fungsmythe basiert. In einer Mischung aus Parodie, Travestie und Transposition
mit burlesken Ziigen, die auch Elemente eines Entwicklungsromans enthélt,
nimmt sie die Schopfung und ihre Entwicklung zu einer Zivilisationsgesellschaft,
die sich selbst vernichtet, aufs Korn, um nach einem apokalyptischen Weltunter-
gangsszenario eine Utopie des wiedergefundenen Paradieses darzustellen. Sie
gestaltet eine zivilisationskritische Zukunftsvision, die sich auf zwei Erzahlebenen
erstreckt.

Aus der Perspektive einer tausende Jahre nach dem Handlungsgeschehen leben-
den Erzahlerin wird im Rickblick Gber die Anféange der Schépfung, die fatale
Entwicklung der ,,oberen Welt“, die durch die riicksichtslose Ausbeutung des
Menschen vernichtet wird und in einem Weltenbrand ihr Ende findet, erzahlt. Im
Mittelpunkt des Geschehens stehen die beiden grotesk anmutenden Protagonisten,
der Teufel und Gott. Beide befinden sich noch im Kindesalter und werden als
Antagonisten dargestellt. Gott als Schopfer der ,,oberen* Welt zeigt sich als
dicker, sommersprossiger selbstgefalliger Junge, der — von Engeln begleitet — auf
der Erde wandelt und sich an den Schopfungsakt nicht mehr erinnern kann. Der
Teufel, ein kleiner haRlicher Junge &hnelt einem ausgesetzten Kind, das sich in
seiner Einsamkeit nach menschlicher Gemeinschaft sehnt. Durch die Darstellung
der einer Inversion unterzogenen Antagonisten als unreife Kinder verniedlicht und
relativiert die Erzéhlerin die Protagonisten und vermeidet dadurch einen strengen
Dualismus zwischen Gut und Bose.

Die Schopfung befindet sich wie die Protagonisten in einem noch unvollendeten
Zustand. Dementsprechend werden auch die Menschen als defiziente Geschopfe

dargestellt. Sie zeigen ihrem Schopfer und der Natur gegentber zuwenig Hoch-
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achtung und Dankbarkeit, deswegen wendet Gott sich von ihnen ab. Die ,,obere
Welt“ als Produkt der durch ihre malllose Gier zerstorerischen Menschen
entspricht unserer modernen Industrie- und Zivilisationsgesellschaft. Thre
Entwicklung wird in einen historischen und gesellschaftkritischen Kontext
gestellt. Das gestorte Verhaltnis der Menschen untereinander fuhrt zu Kriegen, der
bedingungslose Glaube an ein rationell-materialistisches Weltbild und eine
zunehmende Séakularisierung nehmen den Menschen jeden Respekt vor der Natur
und den ihr innewohnenden GesetzmaéRigkeiten, sodass sie die naturlichen
Ressourcen der Erde riicksichtslos ausbeuten und die Umwelt zu zerstoren. Gott
steht den Ereignissen auf der Erde hilflos gegeniiber und zieht sich enttduscht und
resigniert in den Himmel zurick.

Nach einer kurzen innigen Freundschaft mit dem Madchen Ini, die nach ihrer
Entfihrung durch Menschenhandler ein abruptes Ende findet, glaubt auch der
Teufel nicht mehr an das Gute im Menschen und errichtet in einem Akt der
Vergeltung die Holle, wo er die verstorbenen Stinder im Héllenfeuer schmoren
lasst. Gott unternimmt in Ankniipfung an die Evangelien von Matthaus und Lukas
im Neuen Testament einen Rettungsversuch, indem er seinen Sohn auf die Erde
schickt, der jedoch scheitert, da er von den Menschen verhéhnt und gekreuzigt
wird.

Das Eintreffen seiner Freundin in der Holle, die nach ihrer Entfiihrung zur
Prostitution gezwungen, einen Freier in Notwehr getotet hat, bewirkt im Teufel
eine Anderung seiner moralischen WertmaRstabe, die ihn veranlasst, die Holle in
Anlehnung an das christliche Purgatorium zu einem Ort der gemeinschaftlichen
Einsicht und Lauterung umzufunktionieren.

Wahrenddessen haben die Menschen die Welt endgiiltig zerstort, sodass durch
einen Weltenbrand alles Leben auf ihr ausgeldscht wurde. Nur ein kleines Kind
und die Hollenbewohner haben tberlebt. Gott tiberwindet endlich seine Gleich-
gultigkeit und Passivitat und greift aktiv in das Geschehen ein, indem er das Kind
rettet. Nach seiner Versohnung mit dem Teufel begibt er sich gemeinsam mit den
Hoéllenbewohnern auf die Suche nach einer neuen Welt. Sie entdecken die ,,untere
Welt“, die als Symbol fiir das wiedergefundene Paradies steht. In Vermeidung

ihrer friiheren Fehler gelingt es ihnen, eine neue Gesellschaft zu begrinden, in der
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Gott, der Teufel und die Menschen miteinander in Harmonie leben und die Natur
und ihre Gesetze respektieren.

Mare Kandres Transformation der Schdpfungsmythe ist ein Beispiel fir Gérard
Genettes Behauptung, dass das Vergniigen am Hypotext auch ein Spiel ist, indem
er einen Hypertext ,,auf unvorhergesehene, nicht programmierte und somit
“unstatthafte” Weise bearbeitet und verwendet.* *®® Als eine Mixtur aus ,,Ernst und

1?7 erdffnet er neue Perspektiven der Interpretation.

Spie
Zur Kain und Abel-Mythe wurden eine Novelle und drei Romane ausgewahlt, die
implizit oder explizit auf ihre Thematik Bezug nehmen, wobei die vier Autoren
jeweils unterschiedliche Ankniipfungspunkte an die Uberlieferte Erzahlung aus der
Genesis des Alten Testaments gewahlt haben. Die Figur des Kain steht bei allen
als Identitifikationsobjekt im Mittelpunkt der Handlung, die Personlichkeit und
das Motiv ihres Handelns wird von den Autoren jedoch ganz unterschiedlich
ausgelegt und interpretiert. Dadurch erhalt die tradierte biblische Erzahlung je
eine andere Funktion und Bedeutung.

In der Novelle Abel Amatus Ohmberg, einer thematischen Transposition der Kain
und Abel-Mythe, fokussiert der Autor Willy Kyrklund auf das Motiv der Rivalitat
zwischen Briidern und zeigt die Mechanismen von Neid und Rivalitat. Obwohl es
sich bei den beiden Hauptpersonen der Novelle nicht im eigentlichen Sinn um
Brider handelt, sind sie durch ein einseitiges Rivalitatsverhéltnis, das sich durch
eine Verkettung von Zufallen intensiviert, wie Bruder aneinander gebunden.
Frihe, nie verarbeitete Kindheitserlebnisse in Form von Demiitigung fiihren dazu,
dass Abel Amatus Ohmberg seinen Mitschiller Konrad Leer als Hassobjekt
hochstilisiert und seine eigene Existenz davon abhangig macht, diesen in seiner
beruflichen Karriere tibertrumpfen zu kénnen. Sein Karrierestreben nimmt dabei
Ausmalie an, die ihn jeden Sinn fiir andere Lebensinhalte vergessen lassen. Sein
fruherer Peiniger Konrad Leer, der im spateren Handlungsverlauf kaum Notiz von

ihm nimmt, wird ihm zum Mal3stab fiir all das, was er selbst nicht ist, aber gerne

2% Genette, Gérard: Palimpseste. Die Literatur auf der zweiten Stufe. 2. Auflage. Suhrkamp
Verlag, Frankfurt am Main, 1993. (S. 533)
%7 Ehda (S. 533)
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ware. Er erflllt gleichzeitig die Funktion als VVorbild und verhasstes Neidobjekt.
So werden die beiden Protagonisten zu rivalisierenden Bridern. Der ambivalente
Charakter der Rivalitat als Mischung von Bewunderung und Hass, der durch
Neidgefuhle ausgeldst wird, wird auf teils empathisierende aber auch ironisieren-
de Weise aufgezeigt.

Trotz aller Bemihungen, seinen Konkurrenten zu tberfliigeln, muss Abel Amatus
Ohmberg eine Niederlage nach der anderen einstecken. Er scheitert daran, dass
sein Ehrgeiz groler ist als sein Talent. Letztlich gelingt es ihm, eine Erfindung zu
machen, die gleichzeitig seinen Tod hervorruft, sodass er an seinen hochgesteck-
ten Anforderungen an sich selbst zugrunde geht.

Die Rollen der beiden Protagonisten werden invertiert. Abel Amatus Ohmberg
entwickelt sich von einem Abel nach biblischen Verstandnis zu einer Kainsfigur,
die in ihrer Ohnmacht sogar einen Mord an ihrem Kontrahenten plant, der jedoch
scheitert, wéhrend Konrad Leer eine entgegengesetzte Entwicklung durchluft.
Die Novelle thematisiert anhand des ungleichen Wettkampfes der beiden Hauptfi-
guren die Welt als einen Ort, an dem keine Gerechtigkeit herrscht. Nur Auser-
wahlten ist es bestimmt, groR3e Ziele zu erreichen. Die Entscheidung, wer erwahlt
ist, obliegt Gott oder den Gottern, wie es der Erzahler formuliert. Abel Amatus
Ohmberg als Sohn einer alleinerziehenden Wascherin mit guter, aber nicht
uberdurchschnittlicher Begabung zéhlt nicht dazu. In der Novelle wird das Motiv
des aufsteigenden und absteigenden Rauches bei der Opferhandlung der Kain-
und Abel-Mythe als Begrindung fur die bereits vorgegebene, unumstoiiliche
Prédestiniertheit des Menschen als Beispiel herangezogen. Abel Amatus z&hlt
demgemal zum Geschlecht der ,,Verdammten®, die wie in Charles Baudelaire’s
Auslegung der Kainsfigur bereits von Geburt an das Kainszeichen tragen, das sie
zu Verlierern stempelt. Im Gegensatz zu Baudelaire's Kain ist er jedoch kein
Mann der Revolte, es geht ihm ausschliel}lich um das individuelle, profane Ziel,
,»ein groler Mann“ zu werden, um seinen Kontrahenten auszustechen. Die in der
biblischen Erzéhlung enthaltene Aussage, dass Gott nicht jedem Menschen die
gleiche Zuwendung gewéhrt, wird problematisiert und als Ursache Ungleichheit

unter den Menschen ausgewiesen.
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Durch die empathische Darstellung, gebrochen durch tiefschwarze Ironie, wird
Abel Amatus Ohmberg zu einer tragikomischen Gestalt, die aufgrund der
gottlichen Zweiteilung des Menschengeschlechts in Erwéhlte und Verdammte nur
scheitern kann. Ein defaitistisches Weltbild, das, dem Pessimismus der schwedi-
schen Literatur der 1940er-Jahre entsprechend, die Ohnmacht des Schwachen auf
der Welt beschreibt. Das Motiv der rivalisierenden Brider aus der Bibel stellt die

Handlung der Novelle in eine Sphéare des Universellen und ewig Giiltigen.

Auch Bengt Anderbergs modernistischer Montageroman Kain, eine thematische
Transposition der Kain und Abel-Mythe, ist von tiefem Pessimismus durchdrun-
gen. Als eine Art mythischer Antikriegsroman aus dem Jahr 1948 ruft er durch
Andeutungen wie die Erwéahnung der Atombombe oder der Rassenpolitik
Assoziationen an den Zweiten Weltkrieg hervor, ohne explizit darauf Bezug zu
nehmen. Zwei nicht naher bestimmte Kriegsparteien, deren militdrische Dumm-
heit aufgezeigt wird, fiihren miteinander Krieg, dessen Ursache unbekannt bleibt
und daher den Eindruck eines absurden, vollig sinnlosen Konfliktes hinterlésst.
Der Roman thematisiert das Motiv der Gewalt mit ihrer ansteckenden Wirkung.
Die Paraphrase aus der Genesis 4,14, in der Kain nach dem Brudermord im
Gesprach mit Gott beklagt, dass er nach seiner Vertreibung Freiwild flr alle sein
wird, ist das dem Roman zugrundeliegende Ausgangsmotiv mit umgekehrten
Vorzeichen. Ein namenloser Protagonist wird zum Kriegsdeserteur, weil er als
Pazifist Gewalt verabscheut. Dadurch gerat er in die absurde Situation, sowohl der
Gewalt des Feindes als auch seiner eigenen Kriegspartei ausgeliefert zu sein und
wird damit zur Freibeute aller wie Kain nach dem Brudermord, allerdings mit
dem entscheidenden Unterschied, dass er keinen Mord begangen hat und nicht
wie Kain in der biblischen Erzdhlung Gottes Schutz durch das Kainsmal erhdlt. In
Anderbergs Roman gibt es keine hohere Macht, die ihm diese Gnade gewéhrt, und
der Protagonist ist der Gewalt der beiden Kriegsparteien schutzlos ausgeliefert.
Um sein Leben zu verteidigen, wird er paradoxerweise selbst zum Gewalttater,
der mehrmals totet. Wie in der Novelle von Kyrklund entwickelt sich aus einer
Abelfigur eine Kainsgestalt. Die Flucht vor der Gewalt erfordert neue Gewalt, um

das Uberleben des Protagonisten zu sichern. Geschehen seine beiden ersten
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Morde noch im Rahmen einer Uberlebensstrategie, erfolgt jedoch der dritte Mord
aus reiner Willkur. Der Protagonist, der als Gberzeugter Pazifist die Gewalt des
Krieges ablehnt und ihr zu entkommen versucht, wird das Opfer der Mimesis der
Gewalt und selbst fur den Fortbestand von Gewalt verantwortlich. Gewalt wird
mit der Pest verglichen, einer Epidemie, die, wenn sie einmal ausgebrochen, kaum
aufzuhalten ist. Anderbergs Kainfigur représentiert paradoxerweise sowohl den
Beginn einer Gewaltspirale als auch den verzweifelten VVersuch, sich dieser zu
entziehen und wird dadurch zu einer komplexeren Gestalt als Kain in der bibli-
schen Mythe.

In einer leidenschaftlichen Anklage gegen den Krieg, der sich als Feuerprobe fur
die menschliche Natur erweist, die das Gute oder das Bose in ihm zutage fordert,
zeigt der Erzahler, dass sich der Mensch der zerstdrerischen Wirkung des
Kriegsgeschehens in Form von Gewalt nicht entziehen kann. Der Protagonist,
stellvertretend fiir alle Menschen auch als ,,homo vulgaris* bezeichnet, vereint in
sich gute und bose Seiten, die den Personlichkeitsmerkmalen Kain und Abels
entsprechen. Entsprechend der tiefenpsychologisch orientierten Bibeltextausle-
gung, die in Kain und Abel die zwei miteinander im Widerspruch stehenden
Seiten des Menschen représentiert sieht, zeigt der Erz&hler das im Menschen
schlummernde Gewaltpotential auf, das sich mit einer Eigendynamik zu einer
Gewaltspirale entwickelt, aus der sich der Mensch nicht mehr befreien kann.
Schwankt der Deserteur nach den ersten Morden noch zwischen schonungsloser
Selbstanklage und Berufung auf duRere Umsténde, die ihm keine Wahl lassen,
erscheint er nach dem dritten, aus reiner Willkur begangen Mord bereits so tief in
der Gewaltspirale gefangen zu sein, dass er versucht, die Schuld auf seine
Partnerin abzuwalzen. Auf desillusionierende Weise wird der moralische Verfall
des Deserteurs aufgezeigt.

Im Roman werden ontologische Grundfragen thematisiert. Die existentialistisch
gepragte Aussage des dem Roman vorangestellten Paratextes in Form eines
Mottos iiber die ,,fantastische Perspektive der Freiheit™ wird durch den Hand-
lungsverlauf der Narration ad absurdum gefuhrt, die Freiheit der Wahl problema-
tisiert. Einsamkeit pragt das Leben des Menschen und es gibt keine transzendente

Macht, auf die er sich berufen kann. Willenslosigkeit, Feigheit, Verantwortungs-
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losigkeit und fehlende Moral bestimmen das Leben des Protagonisten, der als
,homo vulgaris“ als Metapher fur Menschen an sich nur in der Erotik und
Sexualitét einen positiven Ausgleich finden kann. Die Frage nach ,,var andel i
Kains lilla affair med den dumma Abel och varfor vara hander fortfarande passar

“288 (unser aller Anteil an der kleinen Sache Kains mit dem dummen

till stenarna
Abel und warum unsere H&ande noch immer mit dem Stein zusammenpassen)
kann nicht beantwortet werden, weil die Seiten in dem Buch, das darauf eine
Antwort geben konnte, zusammenkleben. Bengt Anderbergs Roman verkorpert
eine Reflexion der Kain und Abel-Mythe auf das Werden des Gewaltmenschen,
die sich in Verbrechen am Mitmenschen und gegen das moralische Ordnungsprin-
zip der Welt auBern. Er zeigt die Entfaltung einer zerstérerischen Dynamik und
ihrer Wirkung. Wer Gewalt ausiibt gerat in Lebensverhéltnisse, in denen sich die
Gewalt immer weiter ausbreitet und keine Schranken mehr kennt. Der Gewalt-

mensch fallt der Wirkung seiner eigenen Taten zum Opfer.

Die Kain und Abel-Mythe der Genesis handelt nicht nur von zwischenmenschli-
chen Beziehungen, sondern auch von dem Verhaltnis zwischen Mensch und Gott.
Die Werke von Kyrklund und Anderberg behandeln die Stérung von Beziehungen
zwischen Menschen als zentrales Motiv. Der Konflikt bewegt sich auf einer
horizontalen Ebene. Lars Gyllensten hingegen verlegt den Konflikt in seinem
Roman Kains testamente auf eine vertikale Ebene, in dem der menschliche
Konflikt des Briiderpaares Kain und Abel das Veraltnis zwischen Gott und
Mensch wiederspiegelt.

Die Revolte gegen einen ungerechten, tyrannischen Gott der Schopfung ist das
zentrale Thema. Der Autor beschreibt die Blltezeit und den durch die Christen
verursachten Niedergang einer fiktiven gnostischen Sekte, der Kainiten. Anhand
des Inhalts der ebenfalls fiktiven Schriften der Kainiten hinterfragt er die Authen-
tizitat der biblischen Uberlieferung, deren Heilslehre als das Gesetz eines bosen
Demiurgen dargestellt und dekonstruiert wird. Unter diesen Schriften befindet
sich eine, die den Titel ,,Kains Testament* tragt und das Kernstiick des Romans

darstellt, in der das Leben des Kain als ein Mensch, der auf der Suche nach

268 Anderberg, Bengt: Kain. Albert Bonniers forlag, Stockholm, 1949. (S. 114)
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Erkenntnis ist, aufgezeichnet ist. Er leidet an der Sinnlosigkeit menschlicher
Muihsal in einem entfremdeten Leben, das letztlich doch nur in den Tod miindet
und steht damit in der Tradition von Lord Byrons Bild von Kain. Gyllenstens
Kain erlebt die Lage des Menschen in einer gemald der Gnosis damonisierten Welt
als Notstand. Erkenntnis als VVollendung des von dem wahren Gott im Menschen
stammenden pneumatischen Funkens erscheint ihm der einzig mogliche Weg zur
Uberwindung der vom Demiurgen geschaffenen materiellen Welt, der das Bose
als eine physische Qualitat anhaftet. Dahinter steht die gnostische Vorstellung,
dass die Erlosung des Menschen nicht durch durch Handlungen oder Rituale,
sondern nur durch Erkenntnis als einer Erweckung des Pneuma als Erinnerung,
was der Mensch war und wohin er durch Wirken des Demiurgen hingeworfen
wurde, erreicht werden kann.

Uber den Brudermord selbst erzahlen der Bericht eines syrischen Legosoldaten,
einem Angehdrigen der gnostischen Sekte der Ophiten, und die ausfthrliche
Beschreibung iiber Kains Leben in ,,Kains Testament®. Beide nehmen Bezug auf
die unterschiedlichen Berufe der Bruder. Kain verdingt sich wie im biblischen
Hypotext als Ackermann, Abel hingegen wird jedoch als Jager ausgewiesen. Im
Bericht des syrischen Legosoldaten stellen Neid auf den Bruder und Zorn Gber
Gottes ungerechte Behandlung Kains Motiv fir den Brudermord dar. Erst durch
die Bluttat gewinnt Kain Gottes Anerkennung, worauf er sich von dem blutdursti-
gen Gott abwendet. Im Kains Testament werden die beiden Bruder als Antagonis-
ten, zwei einander diametral entgegengesetzte Typen dargestellt. Abel ist Teil der
Schopfung des Demiurgen, Kain steht in Opposition zu ihr. Der altere Bruder
verrichtet die schwere Arbeit der Bebauung des Ackerbodens, wahrend Abel nur
seinem Vergnugen der Jagd nachgeht und nichts zur Existenzsicherung der
Gemeinschaft beitragt. Er bringt seinem Gott tierische Opfer dar. In einem Akt
der Revolte, der symbolisch Baudelaires ,,Gott von seinem Thron stiirzen*
entspricht, zerstort Kain die Opferstétte und erschl&gt seinen Bruder in vermeint-
licher Notwehr. Sein Aufruhr gegen den bluttriinstigen Gott, der das Blut un-
schuldiger Tiere als Opfergabe verlangt, wendet sich gegen ihn selbst als denjeni-
gen, der das Blut seines Bruders vergiel3t. Durch diese Gewalttat werden Kains

religiose Werte Liigen gestraft. Vergossenes tierisches Blut wird durch menschli-
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ches Blut ersetzt. Kain ist sich seiner Schuld bewusst und flieht vor den Men-
schen, nicht aus Angst vor Vergeltung wie in der biblischen Erzahlung, sondern in
der Uberzeugung, dass er seinen Platz in der menschlichen Gemeinschaft verwirkt
hat.

Durch die vorgenommene Transmotivierung erscheint Kain als ethisch-moralisch
hochwertiger Mensch, der den Opferkult in Form von Tieren als Gabe fur einen
grausamen, tyrannischen Gott rigoros ablehnt und ungewollt zum Mérder seines
Bruders wird. Eine im Roman erwéhnte Sage erzahlt Gber Kains Tod. In Ankniip-
fung an eine judische Sage wird berichtet, wie Kain nachdem er bei den Tieren
Zuflucht gesucht hat, erlegt wird.

Auf der Grundlage von gnostischem Gedankengut stellt der Autor den Gott des
Alten Testaments, das Christentum und seine Uberlieferungen in Frage. Er wirft
die Frage auf, wie der Mensch in einer Welt leben kann, in der er einem sinnlosen
Dasein voll Mihe, Leid und Tod ausgeliefert ist. Verweigerung und Revolte
erweisen sich als ungeeignete Mittel, die Grundsituation der menschlichen
Existenz zu andern. Er problematisiert die Vollkommenheit Gottes und seiner
Schopfung und steht in der Tradition beriihmter Schriftsteller wie Lord Byron,
Charles Baudelaire, Marquis de Sade (1740-1814), Fjodor W. Dostojewski (1821-
1881) und Hermann Hesse.

Lars Gyllensten pladiert fir die Entlarvung der Bilder, die sich der Mensch von
Gott macht. Da der Mensch nur die Bilder seiner Sprache zur Verfiigung hat, kann
er kein endguiltiges Wissen uber die Kréfte, die sein Dasein bestimmen, erlangen.
Diese Einsicht versetzt ihn in eine Situation der Unsicherheit und des Ausgelie-
fertseins, da er nur sein eigenes Scheinbild der Beschaffenheit der Welt erkennen
kann, aber nicht die Wirklichkeit selbst. Er liefert damit eine Absage an alle
Ideologien und Welterklarungsmodelle. Bo Larsson notiert in seinem Essay ,,En
frinvarande Gud* (Ein abwesender Gott) iiber Gyllensten: ,,Gyllenstens
forfattarskap ar ett experimenterande, en “oavslutbar prévning av tankbara sétt att
leva. Han framstaller ingen lara utan prévar en metod och erinrar gang pa gang

om att beskrivning av tillvaron dr den enda rétta, utan bara en av manga
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«“289 (Gyllenstens Schaffen ist ein Experimentieren, ein “endloses’

mojliga.
Probieren von denkbaren Lebensweisen. Er vertritt keine Lehre, sondern probiert
eine Methode aus, erinnert aber immer wieder daran, dass keine Beschreibung des
Daseins die einzig richtige ist, sondern nur eine von vielen moglichen.)*” Die
Frage nach Erkenntnis kann im Sinne des Autors am ehesten dahingehend
beantwortet werden, dass der Mensch sich nach keinen vorgegebenen Glaubens-
und Lebensmodellen richten, sondern die Pramissen fur sein Denken und Handeln
in einem sténdigen, unabschlieBbaren Erfahrungsprozess immer aufs Neue

hinterfragen soll.

Der letzte analysierte Roman zur Kain und Abel-Mythe Kains bok von Marianne
Fredriksson ist als Fortsetzung ihres Romans Evas bok angelegt und der zweite
Teil ihrer Trilogie ,,Paradisets barn“. Der dritte Teil mit dem Titel Norea wurde
nicht berticksichtigt, da er Norea, die in der Gnosis die letztgeborene Tochter
Adams und Evas und Noahs Frau ist, jedoch der Genesis nicht namentlich
erwéhnt wird, in den Mittelpunkt der Handlung stellt.

Kains bok transponiert den Hypotext und fokussiert auf das Leben Kains nach
dem Brudermord, das in der biblischen Erzahlung nur in einigen Eckdaten
umrissen wird. Das Motiv der Schuld und wie Kain und sein Umfeld damit
umgeht wird in den Vordergrund geriickt. Daneben wird auch die Beziehung zu
seinen Eltern, insbesondere zu seiner Mutter Eva, die als Beraterin in Kains
Aufarbeitung seiner Schuld fungiert, einer ndheren Betrachtung unterzogen.
Nach dem Brudermord, den der cholerisch veranlagte Kain in einem Zornesaus-
bruch nach der ungerechten Behandlung bei der Opferhandlung durch Gott
begangen hat, lebt er mit seiner Frau Letha und seinen Eltern in einer Gemein-
schaft. Kain wird als tiichtiger Ackerbauer beschrieben, der aus Unféhigkeit zur
Kommunikation immer wieder zum Spielball seiner ungeziigelten Affekte wird.
Als seine Frau Letha ein Kind bekommt sieht er sich einem Rivalitatsproblem

gegenubergestellt und verldsst seine Familie. Er flieht aus Angst, dass sein Kind

29 Larsson, Bo: Narvarande frnvaro — fragor kring liv och tro i modern svensk litteratur, Bo
Larsson och Verbum Forlag, 1987. (S. 97)
2% (Jbersetzung von Charlotte Karlsson-Hager
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ihm seine Vorrangstellung gegentiber seiner Frau streitig machen konnte. Er
wiederholt den Fehler seiner Eltern, die ihn ebenfalls nicht bedingungslos als
ihren Sohn annehmen konnten. Die Flucht Kains wird transmotiviert. Er wird
nicht wie in der biblischen Erzéhlung vom Ackerboden vertrieben, sondern
verl&sst seine Familie aus psychologisch-personlichen Grinden. Wie Eva im
ersten Teil der Trilogie begibt er sich ins Paradies als den Ort ohne Erinnerung
und Worte, um dort seine Tat, die ihn belastet, vergessen zu kénnen. Von dem
wilden Treiben der Menschenhorde angeekelt, ermordet er Satan, den Anflhrer
des Volkes im Paradies.

Im Land Nod, der Heimat seiner Gromutter, die aus dem koniglichen Geschlecht
stammt, wird er zum Kdnig gekront. Durch die Liebe zu einer neuen Frau und
fiktiven Gesprachen mit seiner Mutter Eva durchlauft er einen Reifeprozess und
lernt er in einem schmerzhaften Prozess, sich mit seiner Vergangenheit auseinan-
derzusetzen. Es hat den Anschein, als konne er sich in seinem neuen Leben von
den Schatten der Vergangenheit I6sen. Letztlich holt ihn seine Vergangenheit
wieder ein und in der Erkenntnis, dass es fir seine Schuld keine Vergebung gibt,
wahlt er den Freitod.

Die Erzéhlerin psychologisiert die Kainsfigur und unterzieht sie einer Aufwer-
tung. Kain erscheint als tragischer Antiheld, der von seinen Eltern Adam und Eva
wegen seiner ungeklarten biologischen Herkunft zu wenig Liebe erfahrt und sich
bei einem Opferritual auch von Gott abgelehnt sieht. Von Natur aus mit einem
aufbrausenden Temperament ausgestattet, totet er seinen Bruder Abel in einem
Anfall von Ohnmacht, Zorn und Empoérung. Fredrikssons Kain ist eine komplexe
Personlichkeit, die neben seinen negativen auch viele positive Eigenschaften in
sich vereint. Er wird als duf3erst tatkraftiger, geschickter Ackerbauer und als Mann
des Fortschritts beschrieben. Als Konig von Nod zeigt er sich als gerechter, vom
Volk geliebter Herrscher, der in seinem Land eine rege Bautatigkeit in Form von
Stadtebau in Ubereinstimmung mit dem Bibeltext ausiibt und
Bewadssererungsanlagen in Anlehnung an die kultivierenden Tatigkeiten der
Sumerer anlegt. Kains verdrangte Schuldgefiihle treten in Form von Schwermut
zutage, die sich in Geflihlen von Entfremdung, Heimatlosigkeit und metaphysi-

schem Zweifel ausdriicken. Kains ambivalente Charakterstruktur wird auf seine
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genetischen Anlagen als Nachkomme Satans und des Konigsgeschlechts von Nod
zuriuckgefihrt.

Zahlreiche intertextuelle Bezuige der Kain und Abel-Mythe flieRen in den
Hypertext ein, die teils ihre urspringliche Funktion beibehalten wie beispielswei-
se die Benennung einer Stadt nach seinem Sohn Hanok — eine geringftigige
Anderung des biblischen Namens des Kainsohnes Henoch —, teils in einen
transferierten Kontext gestellt werden. Das Kainsmal hat keine Schutzfunktion,
sondern wird einerseits als das duRerliche Zeichen fur den Zorn, der in Kains
Innerem tobt, andererseits als Zeichen einer sich erfiillenden Prophezeiung
interpretiert. Das Motiv der siebenfachen Rache erfiillt die Funktion eines doppelt
wirksamen Prozesses: Kain trifft sie durch das Entsetzen, das sein Eingestandnis
bei den sieben ihm nahestehenden Personen auslost, umgekehrt trifft sie die
sieben Personen selbst, die sich wegen ihres Unverstandnisses fur Kains Situation
an seinem Selbstmord schuldig fuhlen. Der Brudermord wird relativiert und als
Unfall bezeichnet, der aus Unwissenheit und Zorn durch Kains aufbrausendes
Temperament und seiner Unfahigkeit zur Kommunikation nach einer ungerech-
ten Behandlung erfolgte. Der Roman zeigt auch die Schuld seines Umfeldes auf,
das aus Mangel an Empathie und Wissen Kain zu seiner Verzweiflungstat treibt.

Zu der Thronfolgeerzahlung aus dem 2. Buch Samuel wurde nur ein thematisch
darauf basierender Roman ausgewahlt. Torgny Lindgrens Roman Bat Seba stellt
durch die Verwendung der Stilmittel Satire und Paradoxie eine Persiflage der
Thronfolgeerz&hlung aus dem 2. Buch Samuel dar. Der Handlungsverlauf der
Romanerzéhlung geht mit dem Handlungsverlauf des biblischen Hypotextes
weitgehend konform und zeichnet sich durch diegetische Treue aus, d.h. die
Figuren werden in ihrer diegetischen Welt belassen und behalten ihre Namen bei.
Durch formale Transpositionen wie Erweiterungen, Reduktionen und Amplifika-
tionen wird der Stoff jedoch thematisch transformiert und umgewertet.

Die Figur des K6nig Davids wird durch eine Uberzeichnung seiner Grausamkeit
und Willkir ddmonisiert und das heroische Bild, das der biblische Hypotext trotz
der korrigierenden Eingriffe der Deuteronomisten zeichnet, destruiert. Seine

Erwahlung zum Herrscher tber Israel stellt sich als ein Konflikt zwischen Religon
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und Politik dar, der sich in den Extremen seiner absoluten Macht und der daraus
resultierenden Unfreiheit manifestiert. Obwohl David den Willen Gottes biswei-
len seinen eigenen Zielen und Beddiirfnissen anpasst, stolt er auf Grenzen, die
auch er nicht tbertreten darf, ohne den Zorn Gottes auf sich zu ziehen wie ihn das
Beispiel von Konig Saul gelehrt hat. Durch eine auf die Spitze getriebene Satire
und Paradoxierung erhalt die Figur Kénig Davids in seiner Ambivalenz als Gottes
Stellvertreter auf Erden eine tragikomische Funktion.

Der Erzéhler fokussiert jedoch nicht nur auf David, sondern sein Interesse richtet
sich in gleichem Male auf Bathseba, deren Personlichkeit in der biblischen
Erz&hlung nur ein geringer Stellenwert beigemessen wird. Bathseba fungiert zu
Beginn des Romans als Kontrastfolie zu Konig David: als ein seiner sexuellen
Begierde und seiner Despotie unterworfenes Opfer. Um Bathseba ganz fur sich zu
gewinnen, schreckt David nicht vor der Kastrierung und Ermordung ihres Mannes
Uria zuruick. Bathseba wird durch die ihr zugefiigte Erniedrigung aus ihrer
passiven Frauenrolle aufgeruttelt und beschlie3t, Kénig David zu besiegen.

Als Kdnig David sie nach der Ermordung ihres Mannes zur Frau nimmt, ernennt
sie sich selbst zur Konigin und es gelingt ihr, eine bedeutende Rolle am Hofe
Davids einzunehmen. In einem Akt der Selbstbehauptung stellt sie sich gegen die
Allmacht und Willkir Davids, die einer Revolte nicht nur gegen ihn, sondern auch
gegeniber seinem Gottesbild entspricht. Das Krafteverhéltnis verschiebt sich nach
und nach zugunsten Bathsebas, die unter der Protektion von Davids zunehmender
Liebe ihre Machtposition ausbaut. Lindgren zeichnet ein Bild der beiden bibli-
schen Figuren, das &ullerst komplex ist. Die Begegnung der beiden stellt den
Ausgangspunkt fir eine gegenlaufige Entwicklung ihrer Personlichkeiten dar.
Konig David erscheint zu Beginn des Romans als blutdurstiger, grausamer
Herrscher, der das Bild des alttestamentlichen Gottes als unergriindliche, lebens-
spendende und lebennehmende Macht représentiert. Durch die Erfahrung der
Liebe zu Bathseba und aufgrund seines zunehmenden Alters, das ihn schwécher,
aber auch weiser und nachsichtiger werden lasst, legt er seinen GréRenwahn ab
und erhalt dadurch menschlichere Ziige. Die Wertschatzung, die er Bathseba
entgegenbringt und der daraus resultierenden Konfrontation mit ihrem Gottesbild

entdeckt er neue Eigenschaften seines Gottes, die er auf Bathseba ubertragt und
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ihr dadurch eine geradezu gottliche Wirkung zuschreibt. Die Figur des David wird
durch die literarische Transformation sowohl einer Abwertung als auch einer
Aufwertung unterzogen.

Bathseba Gbernimmt, nachdem sie Davids Frau geworden ist, seine Methoden des
Machtmissbrauchs, um ihr Ziel, ihren Sohn Salomo als Nachfolger Davids zu
etablieren, zu erreichen. Daftir opfert sie Menschenleben und wird sogar selbst zur
Morderin. Beide laden ohne Skrupel Schuld auf sich, wenn es um die Durchset-
zung machtpolitischer Interessen geht. Die Ereignisse im Kampf um die Thron-
folge, die von Bathseba in ihrem Interesse gesteuert sind, werden nicht wie im
biblischen Hypotext als die Strafe Gottes fiir Davids schweres Vergehen an
Bathsebas Mann Uria gedeutet, sondern als notwendige Schritte in der Ausfiih-
rung ihres Plans beziiglich der Thronfolge ausgelegt.

Lindgren gestaltet durch die Charakterzeichnung seiner Protagonisten ein tberaus
komplexes Bild des Menschen, das durch Gegensétze gekennzeichnet ist und
letztlich unergrundlich bleibt. Wie Birgitta Trotzig sieht auch er das Gute und das
Bose im Menschen eng miteinander verwoben.

Ein dem Roman zugrundeliegendes Thema ist das Verhéaltnis zwischen menschli-
cher Freiheit und géttlicher Vorbestimmung, das anhand der kontrastiven
Gottesbilder von Konig David und Bathseba aufgeworfen wird. Wahrend Konig
sich schicksalsergeben dem Willen Gottes unterwirft, vertritt Bathseba einen
Glauben an den freien Willen des Menschen. Sie ist diejenige, die den Hand-
lungsverlauf weitgehend dirigiert und Konig David aus seiner resignativen
Haltung nach der Machttbernahme seines Sohnes holt. Im Gegensatz zur
biblischen Erzéhlung, die Salomo als den von Gott bestimmten Nachfolger
Davids ausweist, wird Bathseba im Roman nicht nur als ,,Konigsmacherin®,
sondern nach der Inthronisierung Salomos auch als eigentliche Konigin darge-
stellt, die aufgrund der Unreife Salomos sieben Jahre lang die Staatsgeschéfte fir
ihn fuhrt.

Eine immer wiederkehrende Frage handelt tiber die Beschaffenheit Gottes. Die
Vorstellungen der im Roman befragten Personen klaffen weit auseinander und
zeigen, dass Gott dem Menschen unergrindlich, geheimnisvoll und widerspriich-

lich bleibt. Der Mensch selbst als ebenso unergrindliches Geschopf lebt in einem
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Kraftfeld, das von Gott vorgegeben ist, besitzt jedoch die Freiheit des Willens,
sein Leben weitgehend selbst zu gestalten. Dem christlich gepragten Begriff der
Gnade, wie ihn Birgitta Trotzig in ihrem Roman vertritt, steht in Lindrens Roman
die autonome Selbstentwicklung gegentiber. Wenn Kénig David im Sterbebett
Bathseba bestétigt, dass sie wie Gott ist, wird in der Liebe als theomorphe
Steigerung des Menschlichen die Mdglichkeit einer Gotteserkenntnis — nicht mehr

die eines Gottes des strengen Gesetzes, sondern der Liebe — angedeutet.

Alle in der Dissertation berticksichtigten Werke richten ihr Interesse auf existen-
tielle Grundfragen des Menschen, seine Verortung in der Welt und in unterschied-
lichem AusmaR auf religitse Fragen. Dabei zeigte sich ein Pluralismus der
Interpretationen, der als aussagekraftiges Indiz dafiir dienen kann, dass auch im
nachmetaphysischen Zeitalter, wie der Philosoph Martin Heidegger (1889-1976)
unsere moderne Zeit bezeichnete, und in durch Sékularisierung gepragten
Gesellschaften wie es die schwedische ist, Literatur, die religidse Sujets aufgreift,
nach wie vor von grofRer Aktualitat ist. Gianni Vattimo (1936), ein italienischer

Philosoph, verweist in einer Studie?’*

darauf, dass Friedrich Nietzsches Toterkla-
rung Gottes als Zweifel an der absoluten Wahrheit zu verstehen sei und keine
letztendliche Geltung in Anspruch nehme. Daher sei Mensch wieder frei, das
Wort der Heiligen Schrift zu héren und kénne sich dem religiosen Denken

zuwenden, nachdem die philosophische Vernunft eine Entzauberung erlebt hétte.

Religion fungiert auch als Deutungsmuster verbindlicher Geschichtsbilder und zur
Beschwaorung von Ursprungsmythen. Der Mythos als Verkniipfung von Sprache
und Bildern, dessen Entstehung laut Hans Blumenberg den Zweck erfillt, das
Chaos der Wirklichkeit, das den Menschen taglich begegnet, auf Distanz zu halten
und ihnen Antworten auf grundlegende Fragen zu geben versucht, hat nicht
ausgedient: ,,Die Grundmuster von Mythen sind (...) so pragnant, so giiltig, so

verbindlich, so ergreifend in jedem Sinne, dass sie immer wieder tiberzeugen, sich

211 \/attimo, Gianni: Jenseits des Christentums. Gibt es eine Welt ohne Gott? Hanser, Minchen,
2004.
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immer noch als brauchbarster Stoff fur jede Suche nach elementaren Sachverhal-

ten des menschlichen Daseins anbieten.“’?

Literatur als poetisches Medium der Weltdarstellung und ihrer Aneignung ist eine
Ausdrucksform der menschlichen Maglichkeit, die Welt als Welt des Menschen
belebbar zu machen. Im Dialog mit religiésen Erzahlungen und Mythen stellt sie
den Menschen in ein Spannungsfeld zwischen Imaginarem und Profanen und
manifestiert einen nie endenden Prozess der Interpretation. Jede neue Rezeption
zeigt, wie diese an eine erwartete oder vorgegebene Bedeutung ankntipft und
einen neuen Prozess des Verstehens in Gang bringt. Der Interpret begnlgt sich
nicht mehr mit der iberkommenen Antwort oder vor ihm geltenden Bedeutung
und versucht eine im Text implizierte oder hinterlassene Frage neu zu beantwor-
ten. Dadurch wird die Wirkung des Vergangenen im Gegenwartigen erkennbar:
,,Sinn und Form eines traditionsbildenden Werkes sind nicht unverinderliche
GroRen oder wesenhafte Erscheinungen eines von seiner Wahrnehmung in Zeit
und Geschichte unabhédngigen asthetischen Objekts: sein Bedeutungspotential
wird erst progressiv, im fortschreitenden Horizontwandel der dsthetischen
Erfahrung, und nur dialogisch, in der Interaktion von literarischem Werk und
literarischer Offentlichkeit, sichtbar und bestimmbar.“"® Sakularisierung kann
demgemal nicht nur als eine Abkehr von religiosen Glaubensinhalten, sondern in
einem weiter gefal3ten Sinn als VVerwandlung religiéser und mythologischer

Inhalte in einem gesellschaftlichen Modernisierungsprozess verstanden werden.

2’2 Blumenberg, Hans: Arbeit am Mythos. Suhrkamp Verlag, Frankfurt, 1979. (S. 166)
27 JauB, Hans Robert: Literaturgeschichte als Provokation. Suhrkamp Verlag, Erste Auflage,
1970. (S. 234)
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Literatur und Religion stehen anthropologisch seit der Antike in einem engen
Verhaltnis zueinander. Obwohl dieses Verhéltnis einem permanenten Wandel
unterliegt, der sich aus dem jeweiligen kultur- und literaturhistorischem Hinter-
grund ergibt und seit Beginn der Neuzeit durch eine zunehmende Sékularisierung
geprégt ist, verlieren metaphysische Fragen nicht an Bedeutung und werden in der
Literatur durch Erz&hlungen, die sich unter anderem religioser Bilder und Mythen
bedienen, zur Sprache gebracht.

Kein anderes Buch hat Religion und Kultur des Abendlandes so stark beeinflusst
wie die Bibel. Seine Wirkungsgeschichte reicht weit Gber ihr religiéses und
theologisches Potential hinaus: sei es in Form von biblisch gepragten Formulie-
rungen und Sprachbildern oder durch die Verarbeitungen biblischer Stoffe und
Motive und der in ihnen vorkommenden Figuren in Literatur, Kunst und Musik.
Die Bibel widersteht den Veranderungen der Welt und stellt als Vermittlungstré-
ger von duBerer und innerer Wirklichkeit, aber auch von Vergangenheit und
Gegenwart, auch in unserer heutigen, zunehmend sakularisierten modernen
westlichen Welt eine unerschopfliche Inspirationsquelle dar, indem sie die
Grunderfahrungen der Menschheit anspricht. Vielfach sind die biblischen Texte
jedoch durch die Sakularisierung entweder dem Vergessen anheimgefallen oder
ins Unterbewusstsein abgesunken. Die Fortschreibung biblischer Texte in Form
von moderner Literatur stellt sich diesem Prozess entgegen, indem sie ausgehend
von den tradierten theologischen Werten der biblischen Quellen einen neuen Text
formt, der Figuren, Motive und Themen des biblischen Textes wiederbelebt, sie
ins Gedachtnis ruft und ihnen dabei eine verédnderte Bedeutung zumisst.

Das Ziel dieser Dissertation besteht darin, anhand von sieben Romanen und einer
Novelle von insgesamt sieben unterschiedlichen Autoren aufzeigen, dass trotz
starker Sakularisierungstendenzen in Schweden biblische Stoffe, Motive und
Figuren der Literatur des 20. Jahrhunderts entscheidende Impulse zu liefern
vermdgen. Es wird veranschaulicht, in welcher Form sich die Auseinandersetzung
der Autoren mit dem biblischen Hypotext in ihren Werken niederschlagen. Durch
formale und thematische Transformationen, die mittels diegetischer oder semanti-
scher Transpositionen erfolgen, durch quantitative Reduktionen oder Erweiterun-

gen oder Amplifikationen sowie Umwertungen riihren die behandelten Werke an
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der Bedeutung des Hypotextes. Durch die Fillung von Leerstellen werden der
lakonisch knappen Erzahlweise der biblischen Uberlieferung neue Bedeutungsho-
rizonte gegeben. Daraus bezieht der Hypertext seine produktive Alteritat und
seinen Wert als eigenstandiges Werk. Durch die Fragestellung, was Gbernommen,
was verworfen wird und warum, soll das Verstandnis fur die Individualitat des
Werkes ermdglicht und dessen Sinngehalt erschlossen werden.

Die sieben Romane und die Novelle werden mit dem ihnen zugrundeliegenden
Bibeltext verglichen, auf dieser Basis analysiert, um ihre Andersartigkeit hervor-
zuheben. Auf die Schopfungsmythe beziehen sich die Romane De utsatta von
Birgitta Trotzig, Eva von Marianne Fredriksson und Djavulen och Gud der friih
verstorbenen Autorin Mare Kandre. Zur Kain und Abel-Mythe wurden eine
Novelle und drei Romane ausgewahlt, die implizit oder explizit auf ihre Thematik
Bezug nehmen, wobei die vier Autoren jeweils unterschiedliche Anknipfungs-
punkte an die Uberlieferte Erz&hlung aus der Genesis des Alten Testaments
gewahlt haben. Die Figur des Kain steht bei allen als Identitifikationsobjekt im
Mittelpunkt der Handlung, die Persdnlichkeit und das Motiv ihres Handelns wird
von den Autoren jedoch ganz unterschiedlich ausgelegt und interpretiert. Zu der
Thronfolgeerz&hlung aus dem 2. Buch Samuel wurde nur ein thematisch darauf
basierender Roman ausgewdhlt. Torgny Lindgrens Roman Bathseba stellt durch
die Verwendung der Stilmittel Satire und Paradoxie eine Persiflage der Thronfol-
geerzahlung aus dem 2. Buch Samuel, die sich bis in das 1. Buch der Konige
erstreckt, dar.

Es wird gezeigt, dass biblische Stoffe ihre Aktualitt auch in unserer modernen,
weitgehend sékularisierten Zeit nicht einbiiRen, sondern ihre Wirkung auch in der
Gegenwart durch einen neuen Prozess des Verstehens bewahren. Die Sékularisie-
rung kann demgemaR nicht nur als eine Abkehr von religiosen Glaubensinhalten,
sondern in einem weiter gefassten Sinn als Verwandlung religiéser und mytholo-
gischer Inhalte in einem gesellschaftlichen Modernisierungsprozess verstanden

werden.

Abstract englisch
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In anthropological terms, literature and religion have been closely related ever
since antiquity. This relation is subject to permanent change, resulting from ist
respective cultural and literary-historical background. Furthermore, since the
beginning oft he Modern Era this change has been marked by an ever-increasing
tendency towards secularisation. However, this does not decrease the relevance of
metaphysical questions, which continue to be addressed in literary accounts by the

use of religious symbols and myths.

The extent to which the Bible has influenced occidental religion and culture
knows hardly any limit. The biblical impact transcends its religious and theologi-
cal potential by far, encompassing biblically predetermined wording of figures of
speech as well as processing biblical topics or motives and their corresponding
characters in literature, art and music. By addressing common human experience,
the Bible defies worldly changes and constitutes an inexhaustible source of
inspiration by mediating interior and exterior reality, as well as past and present,
even in our modern, increasingly secularized Western world. Nevertheless, these
biblical texts have largely fallen into oblivion or remain in the domain of the
subconscious, due to secularization. The continuation of biblical texts in modern
literature opposes this process by forming a new text on the basis of the theologi-
cal values passed down from biblical sources, thus recalling and reviving charac-
ter, motives and topics of the biblical text and attributing to them a modified

significance.

The object of this dissertation is to demonstrate by means of seven novels and one
short novel written by a total of seven authors, that despite the strong tendency
towards secularization biblical topics, motives and characters have managed to
deliver crucial impulses to the Swedish literature of the twentieth century. In the
course of the dissertation, the above mentioned author’s various modes of
debating the biblical hypo text in their works have been demonstrated. The
examined works have modified the meaning of the hypo text by means of formal
and thematic transformations resulting from diegetic or semantic transpositions as
well as by means of quantitative reduction, extension, amplification or revalua-

tion. The closing of narrative voids bestows new horizons of meaning upon the
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laconically scant mode of narrating, thus assigning the hypertext its productive
alterity and its value as a self-contained work. The question of what has been
adopted, what has been rejected, and why, should allow for an understanding of

the individuality of the text and for its accessibility.

The seven novels and the short novel have been compared to their biblical hypo
text and analyzed on this basis in order to highlight their otherness. The novels De
utsatta by Birgitta Trotzig, Eva by Marianne Fredriksson and Djévulen och Gud
by the early deceased author Mare Kandre refer to the Creation myth. One short
novel and three novels deal with the topic of Cain and Abel, either explicitly or
implicitly. Each one of the four authors decided on a different starting point to
unfold their own narrative based on the transmitted narrative from the Genesis in
the Old Testament. The figure of Cain as an object of identification is central to
all narratives, but his personality and the motivation for his actions are interpreted
in very differing ways by the individual authors. Among the selected literature,
only one novel deals with the account of the succession to the throne from the
Second Book of Samuel. By the use of the stylistic devices satire and paradox,
Torgny Lindgren's novel Bat Seba constitutes a persiflage on the biblical account

which also includes parts of the Book of Kings.

It is being shown that biblical topics even in our modern times have not forfeited
their timeliness, but rather that their impact remains through a new process of
understanding. Therefore, secularization can be understood as something more
than mere renunciation of religious beliefs; one can also consider it a transfor-

mation of religious and mythological contents in a social modernization process.

Abstract schwedisch

Litteratur och religion har sedan antiken statt i ett nara forhallande till varandra.
Detta forhallande kannetecknas av standig forandring. Det ar forandringar som
harror fran radande kulturella och litteraturhistoriska forhallanden och som sedan

borjan av nyare tid, frdn 1500-talet och framat, &r praglade av en tilltagande
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sekularisering. Trots det har metafysiska fragestéllningar inte forlorat i betydelse

utan de lever vidare i litterdra berattelser som bygger pa bibliska teman och myter.

Ingen annan bok har haft sa starkt inflytande pa vasterlandets religion och kultur
som Bibeln. Dess paverkan kan inte underskattas och den stracker sig langt dver
dess religiosa och teologiska potential. Det kan ta sig uttryck i form av bibliskt
praglade formuleringar och metafor i litteraturen eller genom anvandantet av
bibliska teman, motiver och figurer i konst och musik. Bibeln har visat sig kunna
sta emot tidens gang och genom att behandla méanniskans grundléaggande existen-
tiella fragor fungerar Bibeln som formedlare mellan en inre och yttre verklighet
och mellan det forflutna och nutiden. Det ar anledningen till att bibliska beréttel-
ser och myter aven i var alltmer sekulariserade vastliga varld fortfarande kan
betraktas som en outtémlig inspirationskélla. Genom sekulariseringen har de
bibliska texter delvis sjunkit ned i det undermedvetna eller har till och med glémts
bort. Denna process trotsas av det faktum att bibliska texter lever vidare i modern
litteratur genom att bibliska teman, motiv och figurer ateranvands och pa sa vis

aterkallas i det allménna medvetandet.

Sverige brukar galla for att vara ett av de mest sekulariserade landerna i varlden.
Enligt en Gallup-undersokning fran 2009 anser endast 17 procent av den svenska
befolkningen att religion &r en viktig faktor i deras liv. Mot detta star det faktum
att man anda haller fast vid manga kristna hogtider och ritualer, framforallt de
som firas vid jultiden men ocksa de som firas vid andra hogtidliga tillfallen. Ett
exempel pa det ar Luciafirandet den 13 december till minnet av den heliga Lucia
fran Syrakusa. Ett annat exempel &r de arliga skolavslutningarna som pa manga
hall firas med hogtidliga ceremonier i ett kyrkligt ssmmanhang. Det ar dessutom
ett faktum att flertalet nyfodda barn dops i kyrkan och att manga bréllop och
begravningar sker inom en kyrklig ram. Allt detta vittnar om att sekulariseringen i
Sverige inte ar sa langt framskriden som manga tror. Darfor pastar den svenska
filosofen Fredrika Spindler (fodd 1964) att religiosa varderingar och forhallnings-
sétt fortfarande ar djupt forankrade i manniskors medvetande och utdvar ett stort

inflytande pa det svenska samhallet.
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Att bibliska beréattelser inte har forlorat sin aktualitet visar sig ocksa i att de lever
vidare i 1900-talets svenska litteratur. 1 denna doktorsavhandling presenteras
prosaverk av svenska forfattare som, genom att bearbeta och omvandla teman,
motiv och figurer, refererar till berattelser och myter ur Gamla Testamentet. De
trader i en diskurs med bibelns teologiska budskap pa ett affirmativt eller ett
kritiskt och &ven pejorativt satt. Avhandlingens mal &r att spara upp de translitte-
réra och interdiskursiva relationerna mellan Gamla Testamentets skrifter och
modern svensk prosalitteratur. | en jamforelse med de nedérvda texter som den

baserar pa analyseras deras funktion och betydelse.

Sju romaner och en novell, ssmmanstéllda enligt innehallsliga kriterium, har valts
ur for att visa pa vilket satt deras forfattare har anvant sig av och forandrat
bibliska teman, motiver och figurer. De baserar sig pa tre bibliska teman: skapel-
seberattelsen och Kain och Abel-myten i Genesis, den Forsta Moseboken, och
beréttelsen i Andra Samuelboken om kung David och Bat-Seba som strécker sig

in i Forsta Konungaboken.

Skapelseberéttelsen ligger till grund for romanerna De utsatta av Birgitta Trotzig,
som utkom 1957, Evas bok (1980) av Marianne Fredriksson och Djavulen och
Gud (1993) av Mare Kandre. Novellen ,,Abel Amatus Ohmberg™ ur den 1948
publicerade novellsamlingen Angvélten av den finlandsvenske forfattaren Willy
Kyrklund, romanen Kain (1949) av Bengt Anderberg, den 1963 utgivna romanen
Kains testamente av Lars Gyllensten samt romanen Kains bok (1981) baseras pa
Kain och Abel-myten ur Genesis 4:1-16. Berattelsen om kung David och Bat-
Seba ur Andra Samuelboken har transformerats pa ett kreativt satt av Torgny

Lindgren i romanen Bat Seba utgiven 1984.

Litterara verk som baserar pa ett tidigare verk betecknar Gérard Genette som
litteratur av andra graden och subsumerar dem under begreppet hypertextualitet.
Genom olika transtextuella metoder eller procedurer véxer det ur en redan
existerande text, som kallas for hypotext, fram en ny text, den sa kallade hypertex-
ten. | denna avhandling undersoks hur de olika hypertextuella tillvagagangssatten
anvéands som i form av formala, kvantitativa och kvalitativa transformationer ror

pa sjalva hypotexten, forandrar den eller ger den en ny funktion och betydelse.
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Dérvid anvénds de av Genette i sitt standardverk Palimpsestes. La littérature au
second degré (1982) inférda begreppen for alla former av transtextualitet. Genette
skiljer mellan olika hypertextuella metoder: Transformationer som inkluderar den
lekfulla parodin, den satiriska travestin och den allvarliga transpositionen.
Imiteringar som indkluderar den lekfulla pastiche, den satiriska persiflagen och
den allvarliga efterbildningen. Genette betonar dock att grdnserna mellan dem &r
flytande saval efter kategori som efter funktion vilket kan leda till ett urval av
kombinerade forfaringsmetoder. Detta har dven visat sig vid analysen av de

utvalda svenska verken.

| likhet med den judiska skrifttydningstraditionen Midrasch kan de genom
transtextuella metoder utarbetade hypertexterna betraktas som en blandning av
tolkning och nyskapande av en redan foreliggande text. Med sin kreativa fantasi
skapade de ndmnda svenska forfattarna genom transtextuella metoder egensténdi-
ga verk som paverkats av deras tankesatt och konstnarliga sensibilitet. Den nya
texten Gppnar mojligheten att & ena sidan tolkas i enlighet med den bibliska
texten, 4 andra sidan kan den, genom sina immanenta reduktioner, utvidgningar

och grundlaggande férandringar, lasas som ett sjalvstandigt verk.

Avhandlingens struktur ar uppbyggd i flera olika steg. | forsta kapitlet beskrivs
inledningsvis det Gamla Testamentets texthistoria och dess unika egenskap som
traditions- och fortskrivningslitteratur, kanoniseringsprocessen samt utvecklingen
av olika tolkningsmetoder i bibelexegesens historia. | ett nédsta steg tolkas de som
hypotext fungerande bibliska beréttelserna med hjalp av bibelexegetisk facklitte-
ratur for att darefter mojliggéra en jamforelse med de aktuella verken av de
svenska forfattarna. Genom en framstéllning av de tre aktuella bibliska temana i
judiska sagor, apokryfer och andra religiosa skrifter samt en dverblick hur teman
kommit till uttryck i litteraturhistoriskt sammanhang som ibland fungerar som
kélla for interpretationsparalleler med ndmnda svenska verk belyses det breda

spektrum av tolkningsmojligheter och de bibliska texternas verkningshistoria.

I huvuddelen riktas uppméarksamheten till de utvalda svenska prosaverk som
genom en immanent textanalys i kombination med den heuristiska komparativa

metoden framhdver betydelsebarande likheter respektive skillnader mellan hypo-
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och hypertext och de genom transformativa metoder uppkomna betydelseforskjut-
ningarna. Det hypotextuella inflytandet identifieras som konstitutiva, till genesen
av verken ledande faktorer. Genom en analys av vilka reduktioner eller tillagg av
handlingsbarande element som genomforts far hypertexten sin saregna karaktar
som individuellt och unikt verk. Transmotivationer leder for det mesta till en upp-
eller nedvérdering av figurer och ger de en ny funktion. Alla i denna doktorsav-
handling behandlade verk riktar sitt intresse mot existentiella manskliga fragor,
manniskans plats i varlden och i olika omfattning metafysiska och religitsa
tankestallningar. Det konstaterades saval konkordanser som &ven pluralistiska
uppfattningar i jamforelsen mellan de olika verken.

Verkens karakteristiska passager citeras pa originalspraket svenska, foljt av citatet
I den officiella tyska oversattningen. For novellen ,,Abel Amatus Ohmberg* och
romanen Djavulen och Gud finns ingen tysk dversattning, darfor har dessa citat pa
tyska och &ven de ur romanen Kain gjorts av forfattaren av denna doktorsavhand-

ling.

Urvalet av de bibliska teman och det speciella satt som de anvéands aterspeglar
forfattarnas egna tanke- och upplevelsevarldar. Darfor belyses deras personlighe-
ter i form av en kort levnadsbeskrivning och genom signifikanta uttalanden de
gjort om sina verk. Flera exkurser syftar till att upplysa om verkets idehistoriska
bakgrund eller dari forekommande mytologiska figurer. Somliga verk reflekterar
tydligt tidens kulturhistoriska idévarld. Denna aspekt uppmérksammas genom att

placera den litteraturvetenskapliga analysen i en kulturhistoriskt kontext.

Den tyske filosofen Hans Blumenberg (1920-1996) konstaterade i sitt omfattade
verk Arbeit am Mythos (1979) att den bibliska vérlden i motsats till de genom
antika kallor traderade myterna i litterdra manifestationer néstan inte existerar.
Anledningen ar enligt Blumenberg att fixeringen i en bok som Bibeln med sin
unika presens i manniskans minne berévas Bibelns gestalter diktarens atkomst.
Denna doktorsavhandling visar att svensk 1900-tals prosalitteratur har vagat att
Oppna en dialog med bibliska beréttelser och myter och att de genom en skapande
process bekréftat deras tidlosa aktualitet. Bibelns inflytande lever, via en nyartad

presentations- och forstaelseprocess, darigenom vidare i var tid. Sekularisering
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behover inte enbart betyda avstandtagande fran religosa varden utan kan darutéver
dven uppfattas som en forvandling av religosa och mytologiska innehall i en

samhallelig moderniseringsprocess.
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