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11..   EEiinnlleeiittuunngg  

Die vorliegende Arbeit beschäftigt sich mit der Bibelkritik im Zeitalter der 

Aufklärung. Durch die Vielzahl an Literatur ist es erforderlich, den Betrach-

tungsrahmen auf die Bibelanalyse des Theologen, Philosophen sowie Philolo-

gen Johann Gottfried Herder (1744-1803) zu beschränken. Für die Analyse 

der Bibel ist die Rezeption der modernen Wissenschaften, allen voran die 

Natur- und Geisteswissenschaften, von Bedeutung. Herder kam früh mit der 

Aufklärung in Berührung und war in Folge einer der einflussreichsten 

Schriftsteller und Denker im deutschen Sprachraum zu seiner Zeit. In seinen 

Schriften zeigt sich eine Ambivalenz zwischen aufgeklärtem und pietisti-

schem Denken. Herder hatte sich – bedingt durch seine pietistische Erzie-

hung – bereits von Kindheit an ausgezeichnete Kenntnisse der Bibel angeeig-

net. Für die Untersuchungen wesentlich sind die folgenden Fragestellungen, 

untergliedert in Haupt- und Nebenfragen. Zentral für diese Arbeit und damit 

die Hauptfrage: „Welche Methoden wandte Johann Gottfried Herder an, um 

den Fiktionalitäts- oder Wahrheitscharakter der Bibel zu prüfen?“ Unter Be-

rücksichtigung dieser Hauptfrage sollen die nachstehenden Nebenfragen ge-

nauer erläutert werden:  

 Wie wirkte sich das Spannungsfeld Pietismus versus Aufklärung auf 

das Wirken Herders aus? 

 Welche Ausprägung hat die philologische und historische Betrachtung 

des Buches Hiob bei Herder? 

 Greift Herder auf Elemente der Aufklärung wie Rationalismus und 

Empirismus zurück? 

 Wie stark ist bei Herder die empfindsame/allegorische Interpretation 

der Bibel ausgeprägt? 

 

Als interpretative Methode für meine Forschungen dient mir die Hermeneu-

tik, konzipiert von Friedrich Schleiermacher und Wilhelm Dilthey. Erweitert 

wird diese Methode noch um Elemente Hans-Georg Gadamers. Die Herme-

neutik ist ein wichtiges textanalytisches Instrument zur Interpretation von 

Herders Texten und der darin thematisierten Theorien. 
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Nach der Darstellung des sogenannten hermeneutischen Zirkels werden in 

den nachfolgenden Kapiteln einige forschungsleitende Begriffe beleuchtet, 

die sich aus den oben genannten Fragestellungen ergeben. Wortbedeutun-

gen, die zu Missverständnissen zwischen Autor und Rezipienten führen 

könnten, bedürfen einer genaueren Untersuchung; allen voran ist eine Defi-

nition des in der Wissenschaft viel diskutierten Phänomens der „Aufklärung“ 

erforderlich. Anschließend folgt eine Definition der Heiligen Schrift. In dieser 

Begriffserklärung werden auch geschichtswissenschaftliche Aspekte, welche 

die Entstehung und Kanonisierung der Bibel betreffen, berücksichtigt. Des 

Weiteren werden die Begriffe „Fiktion“ und „Wahrheit“, auf die sich Herder 

in seinen Texten häufig bezieht, analysiert. Außerdem wird auf die Frage 

nach dem Echtheitscharakter der Bibel im Zeitalter der Aufklärung eingegan-

gen. 

 

In Kapitel 4 wird auf Herders Leben Bezug genommen, das sich in vier Schaf-

fensperioden gliedern lässt. Dabei werden wichtige philologische und theolo-

gische Aspekte in Herders Werken diskutiert, wobei der Fokus insbesondere 

auf seine Analyse der Bibel gelegt wird. Herder war geprägt durch eine pietis-

tische Erziehung sowie durch die Lehren der Aufklärung, speziell jenen des 

Philosophen Immanuel Kants (1724-1804), der an der Universität Königsberg 

lehrte. In diesem Zusammenhang ist auch Herders Mitgliedschaft in der da-

maligen aufgeklärten Gesellschaft Preußens von Bedeutung. Eine zentrale 

Zäsur im Leben Herders stellt die Sinnkrise 1769 dar, welche in Kapitel 4.3. 

beschrieben wird. Herder unternahm daraufhin eine Bildungsreise, die ihn 

unter anderem ins aufgeklärte Frankreich führte. Die Begegnungen, die Her-

der auf dieser Reise hatte, haben sein Leben nachhaltig verändert. In weiterer 

Folge werden Herders Literaturverständnis und seine Innovationen im Be-

reich der Literaturwissenschaft (beispielsweise die „Ästhetisierung der Bi-

bel“) thematisiert. 

 

Der Hauptteil dieser vorliegenden Arbeit befasst sich mit Herders kritischer 

Auslegung der Bibel (Kapitel 5), wobei die Rezeption der Naturwissenschaf-

ten und die in der Aufklärung neu aufkommende Philologie bei der Analyse 

der Bibel zu berücksichtigen sind. Demzufolge wird die Betrachtung der Lite-
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ratur und der Poesie im Alten Testament aus philologischer Perspektive er-

forscht. Anschließend wir der Frage Herders nach dem Ursprung der Bibel 

nachgegangen: Ist sie ein Machwerk des Menschen oder Gottes? Diese Frage 

erscheint deshalb als besonders wichtig, da in ihr der Charakter der Fiktiona-

lität bzw. der Authentizität der Bibel gestellt wird. Nach dieser Analyse folgt 

ein für die Philosophen der Aufklärung zentrales Thema, welches eng mit der 

Pädagogik verknüpft ist. Da in der Aufklärung großer Wert auf die Erziehung 

gelegt wurde, wird auch auf die Frage nach dem Nützlichkeitscharakter bzw. 

dem moralischen Unterweisungscharakter der Bibel eingegangen. Hierbei 

richtet sich der Fokus auf Hiob und dessen moralische Lehren in Bezug auf 

die Frömmigkeit des Volkes. Nach dieser Analyse wendet sich der Fokus auf 

die historisch-kulturellen Studien Herders im Hinblick auf die Bibel. Hier 

wird dargestellt, welche historischen Vergleiche mit den Geschichten der Bi-

bel gezogen werden können und welche Überschneidungspunkte es mit der 

Literatur anderer Völker des Morgenlandes gibt. Anschließend werden die 

philologischen Theorien der Performanz und Performativität behandelt. Den 

Performanzcharakter stellte auch Herder in seiner Bibelanalyse dar. Hier 

wird dem Sprechakt eine zentrale Rolle in der Betrachtung zugewiesen. Im 

abschließenden Unterkapitel (5.7.) wird Herders Analyse der Rezeption der 

Sprachwissenschaft erörtert. Darin wird der Frage nachgegangen, ob die bib-

lischen Sprachen während der Aufklärung als von Gott gegeben verstanden 

werden oder ob sich diese vielmehr in einem evolutionären Prozess entwi-

ckelt haben. Im Schlusskapitel (Kapitel 6) werden die Forschungsergebnisse 

zusammengefasst und eine Antwort auf die Forschungsfragen formuliert. 
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22..   HHeerrmmeenneeuuttiikk    

Die für diese Arbeit leitende Methode ist die Hermeneutik. Die Wortwurzel 

stammt aus dem Altgriechischen „hermeneuein“, das „übersetzen, kundge-

ben“ bedeutet.1 Es handelt sich um eine Methode der „Auslegung, Deutung 

und Interpretation“2. Ich greife hier speziell auf die Hermeneutik im An-

schluss an Schleiermacher und Dilthey3 zurück. Der Rekurs auf Schleierma-

cher ergibt sich daraus, dass sich meine Arbeit mit der Bibelanalyse der Auf-

klärung bei Herder auseinandersetzt. Die Aufklärung hat starken Einfluss auf 

Schleiermachers Denken in Bezug auf die Hermeneutik, indem sie „die Be-

deutung vernunftgeleiteter Prozesse bei der Produktion und Rezeption 

sprachlicher Äußerungen“4 betont. Schleiermacher leistete hier wertvolle Im-

pulse, indem er die mittelalterliche Bibelauslegung erweiterte. Dabei ging er 

als Theologe von der mittelalterlichen Bibelkritik des vierfachen Schriftsinns5 

aus, der schon bei Luther umgedeutet wurde. Jedoch wird die Hermeneutik 

nicht erst seit Luther im Kampf gegen nicht biblische Dogmen verwendet, 

sondern sie diente bereits im Mittelalter als Mittel im „Kampf gegen kirchli-

chen Dogmatismus“6. So konnte man mit der Bibelhermeneutik des Mittelal-

ters auch selbst die Schrift interpretieren und war nicht auf die reine Lehr-

meinung der Kirche angewiesen. Eine wichtige Funktion hatte dabei die „Al-

                            
1 Bühler, Axel: Hermeneutik. In: Sandkühler, Hans Jörg (Hg.): Enzyklopädie Philosophie. 
Unter Mitwirkung von Detlev Pätzold, Arnim Regenbogen und Pirmin Stekeler-Weithofer. 
Band, 1 A-N, Hamburg: Meiner 1999, S. 547. 
2 Fellmann, Ferdinand: Symbolischer Pragmatismus. Hermeneutik nach Dilthey. Reinbek bei 
Hamburg: Rowohlt 1991 (Rowohlts Enzyklopädie 508), S. 12.  
3 Bei Dilthey liegt „die logisch-rationalistische Tradition der frühen Neuzeit“ (Bühler (1999), 
S. 549). 
4 Bühler (1999), S. 548.  
5 Hier finden wir einerseits die „Allegorese“ (Köpf, Ulrich: Die Hermeneutik Martin Luthers. 
In: Schröder, Jan (Hg.): Theorie der Interpretation vom Humanismus bis zur Romantik – 
Rechtswissenschaft, Philosophie, Theologie. Beiträge zu einem interdisziplinären Symposion 
in Tübingen, 29. September bis 1. Oktober 1999. Stuttgart: Steiner 2001, S. 17), welche die 
Glaubensinhalte vorschreibt. Zweitens wird anhand des „sensus litteralis“ (ebd.) die Bibel im 
wörtlichen Sinne interpretiert. Der „anagogische[.] Sinn“ (Köpf (2001), S. 18.)  wiederum 
zeigt dem Gläubigen, wohin der Glauben in den letzten Tagen führt. Abschließend legt der 
„sensus tropologicus oder moralis“ (ebd.) dar, durch welche sittlichen Grundpfeiler das Le-
ben des Menschen ausgestaltet werden soll. Diesen vierfachen Sinn der Interpretation finden 
wir bei der Auslegung jeder Bibelstelle. Siehe auch: Gadamer, Hans-Georg: Hermeneutik. In: 
Ritter, Joachim (Hg.): Historisches Wörterbuch der Philosophie. Band 3, G-H. Basel/ Stutt-
gart: Schwabe 1974, S. 1062. 
6 Ulfig, Alexander: Lexikon der philosophischen Begriffe. Begriff Hermeneutik. Eltville am 
Rhein: Bechtermünz 1993b, S. 177. 
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legorese“7. Darin finden wir die Sichtbarmachung des „verborgenen 

Sinn[es]“8. Dieser soll soweit sichtbar gemacht werden, dass auch die „all-

durchdringende[.] Intention des Autors“9 erkennbar wird. Schleiermacher, 

der sich auf die lutherische Tradition der Bibelauslegung beruft, deutet die 

Bibelhermeneutik mit dem Grundsatz „sola scriptura“ nochmals etwas brei-

ter als Luther. Aus dieser Bibelauslegung übernimmt er für die allgemeine 

Hermeneutik die Dialektik. So sieht er das Schriftwort immer in der „Indivi-

dualität erst [als] Product ihres Verhältnisses zu Christo“10. Schleiermacher 

legt mit der Bestimmung dieses Verhältnisses den Gang vom Allgemeinen 

zum Besonderen fest und begründet damit eine „universale Lehre des Ver-

stehens“11. Mit Gadamer erhält die Hermeneutik zugleich einen perspektivi-

schen Sinn. Für ihn stellt jede Interpretation eines Werks einen „Dialog zwi-

schen Vergangenheit und Gegenwart“12 dar. Christus wird von ihm als das 

Ganze erkannt und alle anderen Teile beziehen sich auf ihn, sowie er sich 

auch auf sie bezieht. Mit diesem bildhaften Vergleich wird auch der Sinn ei-

nes Textes klar. Dieser spezielle Gang ermöglicht ein Verstehen eines Textes 

und verdeutlicht den „Sinnzusammenhang“13. Durch den Begriff des Verste-

hens wird auch die Relevanz des zweiten für diese Arbeit wichtigen Herme-

neutikers deutlich, nämlich Diltheys. Dieser betont ebenso wie Gadamer das 

Prinzip des Verstehens.14 Durch den Gebrauch des Verstandes sollen „Sa-

chen“15 erschlossen werden, denn oftmals liegt der Sinn „verborgen“16. Geht 

man nun weiter ins Detail, wird deutlich, dass hinter jeder „Sache“ ein „im-

manenter Sinngehalt[.]“17 verborgen ist. Diesen gilt es durch die Hermeneu-

                            
7 Bühler (1999), S. 548.  
8 Bühler (1999), S. 548. 
9 Eagleton, Terry: Einführung in die Literaturtheorie. Vierte erweiterte und aktualisierte 
Auflage. Aus dem Englischen von Elfi Bettinger und Elke Hentschel. Band 246. Stutt-
gart/Weimar: J.B. Metzler 41997, S. 40. 
10 Schleiermacher, Friedrich D. E.: Hermeneutik. Nach den Handschriften neu herausgege-
ben und eingeleitet von Heinz Kimmerle. Heidelberg: Carl Winter Universitätsverlag 1959b 

(Abhandlungen der Heidelberger Akademie der Wissenschaften, Philosophisch-Historische 
Klasse), S. 102.  
11 Gadamer (1974), S. 1064.  
12 Eagleton (1997), S. 37. 
13 Gadamer (1974), S. 1061. 
14 Es ist festzustellen, dass die „[.] Hermeneutik, die Lehre vom Verstehen [ist …].“ (Fell-
mann (1991), S. 9.) 
15 Fellmann (1991), S. 9. 
16 Bohnsack, Ralf: Rekonstruktive Sozialforschung. Einführung in qualitative Methoden. 
Einführung in qualitative Methoden. Opladen: Budrich 72008, S. 72. 
17 Bohnsack (2008), S. 134. 
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tik offenzulegen. Dieser Sinn, der sich aus der Interpretation ergibt, kann 

jedoch differieren. Um einen Erkenntnisgewinn zu erzielen, ist eine „Rekon-

struktion von pragmatischen Universalien“18 notwendig. Es sollen nicht nur 

Besonderheiten, sondern auch eine allgemeine Tendenz aufgezeigt werden. 

Durch diesen Vorgang wird auch die Funktion der Hermeneutik deutlich. In 

der Hermeneutik erkennt man eine „Kunstlehre“19, die eine „Verstehensana-

lyse“20 sein will. Sie ist deswegen eine Kunst/„techne“21, da sie durch reines 

Buchwissen nur mit Mühe anwendbar ist. Die Hermeneutik muss praktiziert 

werden, denn erst im Arbeitsprozess lernt man die nötigen Arbeitsschritte. 

Somit ergibt sich für uns eine „Handlung des Verstehens“22, die immer als 

Prozess23 gedacht werden muss. Dieser hermeneutische Verstehensprozess 

kann sich auf unterschiedliche Aspekte des menschlichen Handelns richten. 

Es geht hierbei um das Verstehen von Texten, Bildern, Tonaufnahmen, aber 

auch Ansprachen. Die „Welt als Objekt“24 soll nun endlich ganz durchdrun-

gen werden. Hierbei wird der Blick nicht nur auf Texte und Bilder, sondern 

auch auf das gesprochene Wort gerichtet. Die Ansprachen oder auch Predig-

ten sind deshalb so wichtig für die Hermeneutik, da hier „etwas fremdes 

[sic!]“25 auf uns stößt, das unmittelbar auf den Rezipienten wirkt. Für den 

Philologen tritt dieses fremde Etwas, mit dem er sich auseinandersetzt und 

welches er hermeneutisch interpretiert, in seiner Einmaligkeit auf.26 Diese 

Einmaligkeit trifft auf uns, wie die Einzigartigkeit eines Kunstwerkes. So stel-

len wir nun an diesem Punkt in Bezug auf Schleiermacher fest, dass die Her-

                            
18 Bohnsack (2008), S. 70. 
19 Koller, Hans-Christoph: Hermeneutik. In: Bohnsack, Ralf/Marotzki, Winfried/Meuser, 
Michael (Hg.): Hauptbegriffe Qualitativer Sozialforschung. Opladen u.a.: Budrich 22006, S. 
83. 
20 Koselleck, Reinhart: Historik und Hermeneutik. In: Koselleck, Reinhart/Gadamer, Hans-
Georg (Hg.): Historik, Sprache und Hermeneutik. Eine Rede und eine Antwort. Mit einem 
Nachwort herausgegeben von Hans-Peter Schütt. Heidelberg: Manutius-Verlag 1987, S. 32. 
21 Ulfig (1993b), S. 176. 
22 Reichertz, Jo: Hermeneutische Wissenssoziologie. In: Bohnsack, Ralf/Marotzki, Win-
fried/Meuser, Michael (Hg.): Hauptbegriffe Qualitativer Sozialforschung. Opladen u.a.: 
Budrich 22006, S. 86. 
23 Wir sprechen hier von einem „hermeneutischen Verstehensprozess“ (Bohnsack (72008), 
S. 70). 
24 Eagleton (1997), S. 23. 
25 Schleiermacher (1959b), S. 128. 
26 „Auch der Philologe wird geneigt sein, dem von ihm editierten und kommentierten Text 
ein Eigengewicht zukommen zu lassen, das um so größer wird, wenn die sprachliche Gestalt 
die Unverwechselbarkeit und Unüberholbarkeit einer Dichtung gewonnen hat.“ (Koselleck 
(1987), S. 33.) 
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meneutik das „Auslegen [als] Kunst“27 ist. Die Kunst der Auslegung wird von 

einem dem Menschen eigenen Sinn getrieben, daher gestalten wir die Her-

meneutik nach „philologisch-ästhetische[n] Antrieben“28. Man will mit Hilfe 

der Hermeneutik die Sprache verstehen, da Sprachdokumente immer einer 

Interpretation bedürfen, besonders wenn ihre Entstehung schon Jahrhunder-

te zurückliegt. Gadamer leitet daraus ab: „Alle Welterkenntnis des Menschen 

ist sprachlich vermittelt. Eine erste Weltorientierung vollendet sich im Spre-

chenlernen.“29 Demnach agiert der Mensch immer mit seiner Umwelt, die 

jedoch auslegungsbedürftig ist. Hermeneutik ist somit eine Tätigkeit 

„menschlicher Weltauslegung“30.  

 

Im Hinblick auf die Sinninterpretation wird auch die Philologie als „Freude 

am Sinn“31 verstanden. Es geht darum, einen den Dingen immanenten Sinn 

herauszuarbeiten. Daraus ergibt sich für alle die „Gemeinschaftlichkeit des 

Denkens“32, aus dem ein die Zeiten überschreitender Sinn erschlossen wer-

den kann. Das Vergangene soll mithilfe der Interpretation in die Gegenwart 

transportiert werden, indem das „frühere[.] Denken“33 für die heutige Zeit 

gedeutet wird. Durch diesen Vorgang wirkt ein Text auf uns performativ. Er 

tritt in einer gewissen Gestalt auf und vermittelt uns auf diese Weise unter-

schiedliche Zugänge zum Forschungsgegenstand. Verstehen ist demzufolge 

eine „performative Einstellung“34, die sich daraus ergibt, dass ein Text auf 

uns wirkt und einerseits verschiedene Sinneseindrücke vermittelt sowie an-

dererseits unterschiedliche Wissensmomente hervorruft. Bevor diese Wis-

sensmomente auf uns stoßen können, müssen wir uns jedoch erst selbst Wis-

sen aneignen. Für die Erschließung der Hermeneutik bedarf es daher eines 

speziellen „Vor-Wissen[s]“35. Mit dem Einsatz dieses Vorwissens und dem 

Einsatz der Hermeneutik stoßen wir auf zwei Interpretationsformen. Schlei-

                            
27 Schleiermacher (1959b), S. 82. 
28 Gadamer, Hans-Georg: Historik und Sprache – eine Antwort. In: Koselleck, Rein-
hart/Gadamer, Hans-Georg (Hg.): Historik, Sprache und Hermeneutik. Eine Rede und eine 
Antwort. Mit einem Nachwort herausgegeben von Hans-Peter Schütt. Heidelberg: Manutius-
Verlag 2000, S. 40. 
29 Gadamer (1974), S. 1071.  
30 Gadamer (1974), S. 1071.  
31 Gadamer (2000), S. 42. 
32 Schleiermacher (1959b), S. 80. 
33 Schleiermacher (1959b), S. 81. 
34 Bohnsack (2008), S. 130. 
35 Reichertz (2006), S. 87. 
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ermacher unterscheidet zwischen „grammatischer […] [und] psychologi-

scher“36 Interpretation. Bei letzterer werden die Gedanken des Autors er-

schlossen, indem die Biografie des Autors und auch die zeitlichen Gescheh-

nisse, die ihn beeinflussten, herangezogen werden. Dies dient dazu, die „In-

tention des Autors“37 festzustellen, denn es ist die Aufgabe des Interpreten, 

sich in das „Seelenleben“38 eines Menschen hineinzudenken und im Zuge 

dessen die Bedeutungen, die der Autor einem Werk oder einzelnen Worten 

zuordnet, zu eruieren.39 Hieraus sollen dann unter Einbeziehung des „Ge-

biet[s] des Verfassers“40  und des historischen Kontexts41 die „Verhaltenswei-

sen, Motive und Handlungen“42 ermittelt werden. 

 

Zur Auslegung des Textes im grammatikalischen Sinn dient mir die „Sprach-

kunde“43. An diesem Punkt gehen die Hermeneutik und die Geschichtswis-

senschaft Hand in Hand; ein Beispiel dafür ist das Wissen über frühere 

Sprachstufen. Die Hermeneutik, die sich gleichzeitig stark auf die Ge-

schichtswissenschaft bezieht, ist sehr auf die „Sprachlichkeit“44 angewiesen. 

Durch den Rekurs auf die Sprachlichkeit soll in der Hermeneutik der wahre 

Sinn freigelegt werden. In der grammatischen Interpretation wird die Wort-

bedeutung ausgelegt, dazu bedarf es „lexikalische[r] Hülfe“45. Für die Sinn-

auslegung reicht es nicht, lediglich einzelne Worte zu interpretieren, es ist 

außerdem wichtig, einen Text in „Haupt- und Nebengedanken“46 zu gliedern. 

Da es in einem Werk unzählige Zusammenhänge gibt, findet man in den Tex-

ten einen „äußere[n] und [...] innere[n] Kontext einer Handlung“47. Diese 

Kontexte müssen durch den Interpreten erschlossen werden. Der äußere 

Kontext besteht aus einer Umwelt und deren Zeit, in welcher ein Autor lebt. 

                            
36 Schleiermacher (1959b), S. 81. 
37 Eagleton (1997), S. 40. 
38 Koller (2006), S. 84. 
39 Im Zentrum steht „die Wiederherstellung des ungeschmälerten Bedeutungsgehaltes“ 
(Bohnsack (2008), S. 71). 
40 Schleiermacher (1959b), S. 91.  
41 „Alles Verstehen ohne einen zeitlichen Index bleibt stumm.“ (Koselleck (1987), S. 8.) 
42 Fellmann (1991), S. 13. 
43 Schleiermacher (1959b), S. 91.  
44 Koselleck (1987), S. 30. 
45 Schleiermacher (1959b), S. 88. 
46 Schleiermacher (1959b), S. 106. 
47 Wohlrab-Sahr, Monika: Objektive Hermeneutik. In: Bohnsack, Ralf/Marotzki, Win-
fried/Meuser, Michael (Hg.): Hauptbegriffe Qualitativer Sozialforschung. Opladen u.a.: 
Budrich 22006, S. 126.  
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Der innere Kontext hingegen ergibt sich durch die Intentionen und die Werk-

zusammenhänge, die ein Autor bewusst setzt. Hier tritt das Problem der 

„grundsätzlichen Unzugänglichkeit der Autorenabsicht“48 auf, da es nicht 

möglich ist, das Leben oder die Zeit des Autors exakt nachzuempfinden.  

 

Aus dieser Position heraus erkennen wir, dass es in der Hermeneutik immer 

um die Erschließung von „Handlungs- und Interaktionszusammenhän-

ge[n]“49 geht, auch wenn diese Zusammenhänge manchmal nur vage nachge-

zeichnet werden können. Dabei muss der Hermeneut beachten, dass er nicht 

in einen Eklektizismus abdriftet, sondern die „Einheit des Werkes“50 im Auge 

behält. Die einzelnen Gedanken sollen sich zu einem Ganzen zusammenfü-

gen, dem das Konzept des „vollkommene[n] Verstehen[s]“51 zugrunde liegt. 

Bei diesem vollkommenen Verstehen entdecken wir jedoch – wie oben be-

reits beschrieben –, dass es „Grenzen“52 gibt. Dennoch sollen die „Absichten 

des Sprechers“53 offenkundig werden. Dieser Anspruch des vollkommenen 

Verstehens geht so weit, dass im 18. Jahrhundert sogar die Forderung auf-

kam, dass der Interpret einen Text besser verstehen sollte als der Autor 

selbst.54 Hier muss jedoch auch kritisch differenziert werden, ob ein Sinn „la-

tent[..] bzw. objektiv[..]“55 vorhanden ist. Der latente Sinn ergibt sich aus der 

Interpretation durch den Hermeneuten. Er wurde vom ursprünglichen Ver-

fasser nicht beabsichtigt, ermöglicht es jedoch das Unterbewusstsein des Ver-

fassers zu deuten. Mit der Betrachtung des latenten und des objektiven Sin-

nes, welcher vom Verfasser auch beabsichtigt wurde, muss der Ausleger ei-

nen Text „Sinneinheit für Sinneinheit“56 auseinanderlösen. Dabei soll auch 

immer der „Handlungskontext“57 mit einbezogen werden. Die Sinneinheiten 

treffen auf uns durch die Sequenzierung des Textes, dennoch darf nicht dar-

auf vergessen werden, den Text in seiner Gesamtheit zu betrachten. Die „To-

                            
48 Bühler (1999), S. 549. 
49 Bohnsack (2008), S. 72. 
50 Schleiermacher (1959b), S. 107. 
51 Schleiermacher (1959b), S. 108. 
52 Kleemann, Frank/Krähnke, Uwe/Matuschek, Ingo: Interpretative Sozialforschung. Eine 
praxisorientierte Einführung. Wiesbaden: VS, Verlag für Sozialwissenschaften 2009, S. 15. 
53 Wohlrab-Sahr (2006), S. 123. 
54 „Bereits aus dem 18. Jh. Stammt die Forderung, der Ausleger habe den Autor besser zu 
verstehen als dieser sich selbst verstanden habe.“ (Bühler (1999), S. 547.) 
55 Wohlrab-Sahr (2006), S. 123.  
56 Wohlrab-Sahr (2006), S. 124.  
57 Bohnsack (2008), S. 77. 
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talität“58/„Sinnstruktur“59 eines Textes steht immer im Vordergrund. Daher 

muss bei der Analyse der Textteile immer das Textganze im Auge behalten 

werden.60 Mit diesem Blick auf die Totalität soll „die Entdeckung von Neu-

em“61 gelingen. Daraus entwickelt sich das vollkommene Verstehen, das sich 

aus der Interaktion zwischen dem Hermeneuten und den „Interaktionspro-

dukten“62 ergibt. Um diese Interaktion sinnvoll wirken zu lassen, bedarf es 

für „das Auslegen“63 einerseits des Sprachtalents und andererseits auch der 

Menschenkenntnis.64 Dies benötigen wir, da wir nur ein „Schattenbild“65 der 

Welt bzw. „eine Welt von Zeichen“66 sehen und diese erklärungsbedürftig ist. 

Der Mensch hat einen innewohnenden Drang nach Weiterbildung seiner 

„Welterkenntnis“67, und daher ist eine Erhellung der Schattenbilder nötig. In 

diesem Verstehen der Welt soll der „Mißverstand [.] vermieden werden“68. 

Dieser Missverstand wird dadurch ausgeschaltet, indem man nicht einfach 

zufällig vorgeht. Möglich wird dies erst durch die Regelgeleitetheit, mit der 

sich in Folge eine stringente „methodologische Argumentation“69 ergeben 

soll. Diese muss immer im „hermeneutische[n] Zirkel“70 bleiben. Damit er-

gibt sich eine „Welt- und Selbsterfahrung“71, welche durch die Typenbildung 

ergänzt wird, die mit Hilfe der Interpretation im hermeneutischen Zirkel ent-

steht. Diese Typen oder auch Kategorien helfen dabei, die Gedanken, welche 

man interpretiert hat, zu strukturieren. Es ist eine „Genese der Orientierun-

gen“72. Durch die Typen-/Kategorienbildung werden die Gedanken eines Au-

tors klarer strukturiert und auch nachvollziehbarer. Weiters soll dank der 

Typenbildung eine „Abgrenzung“73 der Fälle/Kategorien voneinander erfol-

gen. Die Suche nach dem Sinn eines Werkes oder der Wortbedeutung muss 

                            
58 Wohlrab-Sahr (2006), S. 125.  
59 Bohnsack (2008), S. 72. 
60 Vgl. Bühler (1999), S. 550.  
61 Kleemann u.a. (2009), S. 14. 
62 Reichertz (2006), S. 85.  
63 Bühler (1999), S. 547.  
64 Vgl. Schleiermacher (1959b), S. 82. 
65 Schleiermacher (1959b), S. 84. 
66 Bühler (1999), S. 547.  
67 Gadamer (1974), S. 1072.  
68 Schleiermacher (1959b), S. 86. 
69 Bohnsack (2008), S. 77. 
70 Eagleton (1997), S. 43. Siehe auch Koller (2006), S. 84.  
71 Ulfig (1993b), S. 178. 
72 Bohnsack (2008), S. 141. 
73 Bohnsack (2008), S. 143. 
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gewollt sein.74 Jedoch kann diese Sinnsuche im hermeneutischen Zirkel nie 

enden, da er eine Kreisbewegung innehat. Das Verstehen zeichnet sich also 

durch seine „Zirkularität“75 aus und ist somit als „unendliche Aufgabe“76 zu 

betrachten. Es können auch immer wieder neue Kategorien gebildet werden. 

Innerhalb des Zirkels sehen wir eine Bewegung vom Allgemeinen zum Be-

sonderen und umgekehrt. Dabei erfordert die Methode der Hermeneutik 

immer wieder diese Zirkelbewegung zwischen Wortbedeutung und Text. 

Hieraus sollen dann „Beobachtungen zweckmäßig zusammen[ge]stellt“77 

werden. Wir erfassen also die „Dignität“78 eines Textes. Dieses Erfassen ist 

rational geleitet.79 In diesem Zusammenhang sollen zwischen Allgemeinem 

und Besonderem immer die Bedeutung und der Sinn erschlossen werden.80 

Der Sinn ist ein dreifacher: der „subjektiv intendierte Sinn“81, das „universale 

gesellschaftliche Sinnmuster […] [und] das gruppen- und milieuspezifische 

Deutungsmuster“.82 Mithilfe des subjektiven Sinnes erkennen wir jene Auto-

renintention, die bereits oben erwähnt wurde. Der universelle Sinn beschäf-

tigt sich hingegen mit den „Common-Sense-Wissensbestände[n]“83 und der 

gruppenspezifische Sinn gibt die Denkmuster einer Gruppe wieder, in der 

sich ein Autor einordnet. Durch die Beschäftigung mit dem Sinn können die 

„sozialen Konstrukte“84 der Welt entschlüsselt werden. Bei dieser Interpreta-

tion weist Schleiermacher schon auf den Genius des Interpreten hin. So sieht 

er in der Philologie und ihrer Hermeneutik die „freieste Genialität“85. Martin 

Heidegger (1889-1976) erweitert diese Genialität noch, indem er den Men-

schen mit dem „In-der-Welt-Sein[.]“86 in Zusammenhang bringt. Somit ist 

der Mensch auf dauernde Interpretation angewiesen, weil er in der Welt lebt 

und in einem dauerhaften Wechselverhältnis mit ihr steht. Bei dieser „Logik 

                            
74 Vgl. Schleiermacher (1959b), S. 86. 
75 Ulfig (1993b), S. 178. 
76 Koller (2006), S. 84. 
77 Schleiermacher (1959b), S. 127. 
78 Schleiermacher (1959b), S. 117. 
79 Es gibt also „Rationalitätsvoraussetzungen für [das] Verstehen und [die] Interpretation“. 
(Bühler (1999), S. 550.) 
80 Vgl. Schleiermacher (1959b), S. 90. Die Hermeneutik auch als „Bedeutungslehre“ (Fell-
mann (1991), S. 15) zu erkennen. 
81 Kleemann u.a. (2009), S. 15. 
82 Kleemann u.a. (2009), S. 15. 
83 Kleemann u.a. (2009), S. 16. 
84 Koller (2006), S. 84.  
85 Schleiermacher (1959b), S. 125. 
86 Koller (2006), S. 84.  
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des Erlebens“87 ergibt sich jedoch die Dualität von Objektivität und Subjekti-

vität. Erst durch dieses „Sich-hinein-Versetzen“/„divinatorische Verstehen“88 

ist es möglich, den Sinngehalt zu analysieren. Die Logik des Erlebens fokus-

siert sich sehr stark auf den Sinn; dadurch ist es möglich, dass sich eine „re-

konstruierende soziale Realität konstruiert“89. Der geschilderte Inhalt soll 

miterlebt werden, um ihn auch vollständig zu verstehen. Hieraus kann auch 

eine „Regelhaftigkeit von sozialem Handeln“90 abgeleitet werden. Bei der 

Subjektivität der Interpretation kann auch gemeint sein, dass es um den 

„subjektiv gemeinten Sinn“91 eines Textes geht, den der Autor intendiert hat. 

Es muss sich hier nicht unbedingt um die Intention des Interpreten handeln, 

den er eigentlich während seiner Interpretationen ausschalten sollte. Tat-

sächlich geht es um ein „objektive[s] Verstehen“92. Wenn wir hier von der 

Objektivität sprechen, dann meinen wir eine Zuverlässigkeit oder Gültigkeit 

eines Textes, der durch den Hermeneuten im Interpretationsprozess produ-

ziert wurde.93 Da es hierbei um einen diffizilen Verstehensprozess handelt, 

kann er nur schwer von anderen überprüft bzw. nachvollzogen werden. Wir 

sehen hier also eine „wissenschaftliche Dignität“94, da die Hermeneutik als 

wissenschaftliche Methode den Anspruch auf Objektivität erhebt.  

  

                            
87 Fellmann (1991), S. 22. 
88 Ulfig (1993b), S. 177. 
89 Bohnsack (2008), S. 78. 
90 Bohnsack (2008), S. 80. 
91 Bohnsack (2008), S. 153. 
92 Wohlrab-Sahr (2006), S. 123.  
93 Vgl. Bohnsack (2008), S. 79. 
94 Koller (2006), S. 83.  
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33..   BBeeggrriiffffssddeeff iinniitt iioonneenn  

In diesem Kapitel analysiere ich eingangs den Begriff der Aufklärung, erläu-

tere kurz die Entstehung der Bibel und im Anschluss daran die Begriffe Fikti-

on und Wahrheit. Diese Begriffsdefinitionen sind wichtig für das weitere Ver-

ständnis der Arbeit. Ich nehme in meiner Arbeit deshalb auf diese Begriffe 

Bezug, da sich auch Herder in seinen Werken mit ihnen beschäftigte. 

3.1. Aufklärung 

Die Epoche der Aufklärung läutete ein neues technisches und rationales Zeit-

alter der Menschheit ein. Hier wird von einer „Rationalisierung und Entzau-

berung der Welt“95 im Sinne des Soziologen Max Webers gesprochen. Das 

Zeitalter der Aufklärung war geprägt vom „Freie[n] Denken“96. Der Mensch 

postulierte, vergleichbar mit der Philosophie der Antike, den Primat der Ver-

nunft. Zu diesem Vernunftsideal trug auch der Rationalismus bei. Dieser er-

hielt durch die Betrachtungen des Astronoms Nikolaus Kopernikus (1473-

1543) weiteren Aufschwung. Durch seine Beobachtungen der Planetenum-

laufbahnen erschütterte Kopernikus das Weltbild der Zeit. Obwohl sich die 

Amtskirche gegen diese neuen Entdeckungen wehrte, versuchte man diese 

unterschiedlichen Pole miteinander zu verbinden, indem man eine Physi-

kotheologie schuf, die auch Naturtheologie genannt wird. Darin sollte sich die 

Vollkommenheit Gottes in der Natur zeigen.97 Gott stellte für die Natur und 

den Menschen die „causa finalis“98 dar. Man diente ihm mit den rationalen 

Beobachtungen in der Natur, durch die der Beweis für seine Existenz er-

bracht werden sollte. Es wurde in Folge ein neues Weltbild basierend auf ei-

nem wissenschaftlichen Ethos aufgebaut. Der Mensch als Forscher folgte nur 

dem Willen Gottes, indem er dessen „Erscheinungen und Gesetzmäßigkei-

                            
95 Wetzel, Dietmar J.: Eine Einführung. In: Wetzel, Dietmar J. (Hg.): Perspektiven der Auf-
klärung: zwischen Mythos und Realität. Paderborn: Fink 2012, S. 9. 
96 Martens, Wolfgang: Literatur und Frömmigkeit in der Zeit der frühen Aufklärung. Tübin-
gen: Max Niemeyer Verlag 1989, S. LXXX. 
97 Vgl. Alt, Peter-André: Aufklärung. Stuttgart/Weimar: J. B. Metzlar 22001 (Lehrbuch Ger-
manistik), S. 135.  
98 Alt (2001), S. 135. 
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ten“99 offenlegte: „Gott, der im Barock stets über der Natur stand, wird in der 

Aufklärung in die Natur hineingenommen.“100 Somit sollte die Existenz Got-

tes in den kleinsten Lebewesen und in der gesamten Natur bewiesen werden. 

Man hielt sich an die Maxime „maxima in minimis“101, also das Größte in den 

kleinsten Dingen zu entdecken. Dieser Gedanke war nicht neu. Bereits in den 

Psalmen wird von der Natur als Botschafter Gottes berichtet: „Der Himmel 

erzählt die Herrlichkeit Gottes, und das Himmelsgewölbe verkündet seiner 

Hände Werk.“ (Ps. 19,2)102 

 

Zur Zeit der europäischen Aufklärung sollte auch der Glaube durch die Ma-

ximen der Vernunft, durch einen „moralische[n] Vernunftsglaube[n]“103 be-

herrscht werden. Daraus entstand die freidenkerische Glaubensströmung des 

Deismus. Im Deismus wurde Gott zwar als ursprüngliche Ursache anerkannt, 

aber jedes weitere Wirken Gottes in der Welt negiert. Die Gründung des 

Deismus liegt im 16. Jahrhundert. Der britische Dichter und Religionsphilo-

soph Lord Herbert Cherbury wollte eine Religion schaffen, die sich mehr an 

die Natur anlehnt.104 Hieraus sollte eine „Naturreligion“105 hervorgehen. Dar-

an erkennbar ist bereits der aufklärerische Zug des Empirismus. Der Deis-

mus postuliert, dass sich Gott nach der Weltschöpfung „zurückgezogen ha-

be“106, er sei zwar das „verursachende Prinzip“107, übt jedoch auf die Men-

schen keinen Einfluss mehr aus. Die Anhänger des Deismus glaubten weiter 

an ein „höchste[s] Wesen“108, nicht jedoch an den Gott der Bibel. Dies ergibt 

sich daraus, dass ein Wirken Gottes nicht empiristisch erklärbar ist, es würde 

die „vernünftige Ergründung“109 fehlen. Im Gegenteil dazu akzentuiert die 

                            
99 Grimm, Gunter E.: Erfahrung, Deutung, und Darstellung der Natur in der Lyrik. In: Wes-
sels, Hans-Friedrich (Hg.): Aufklärung. Ein literaturwissenschaftliches Studienbuch. König-
stein/Ts.: Athenäum-Verlag 1984 (Athenäum Taschenbücher 2177), S. 209.  
100 Grimm (1984), S. 209.  
101 Grimm (1984), S. 211. 
102 Elberfelder Studienbibel mit Sprachschlüssel. Altes und Neues Testament. Revidierte 
Fassung. Textstand Nr. 21. Wuppertal: R. Brockhaus Verlag 2005, S. 663. 
103 Geier, Manfred: Aufklärung. Das europäische Projekt. Reinbek bei Hamburg: Rowohlt 
2012, S. 266. 
104 Vgl. Alt (2001), S. 36. 
105 Gysi, Klaus: Aufklärung. Berlin: Volk und Wissen 1963 (Erläuterungen zur Deutschen 
Literatur), S. 43.  
106 Alt (2001), S. 36. 
107 Alt (2001), S. 36. 
108 Gysi (1963), S. 17. 
109 Alt (2001), S. 36. 
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Bibel eine persönliche Beziehung Gottes mit dem Menschen, indem Gott 

selbst von dem menschlichen Schicksal nicht zurücktritt, sondern er greift 

den Menschen auf und will ihm mit einem hohen Preis durch die „Gabe“ sei-

nes Sohnes Jesus Christus retten und erretten.110 Weil aber der Deismus als 

„freigeistig“111 angesehen wurde, fand er bei einigen Menschen, die dem Zeit-

geist der Aufklärung entsprechend auf der Suche nach Neuem waren, An-

klang. 

 

Abseits vom kleineren Kreis der Deisten verfolgte die Aufklärung in Europa 

gemeinsame Ziele und Gedankenmotive. Dennoch stellt sie keine einheitliche 

Epoche dar.112 Unter den Wegbereitern der Aufklärung befanden sich u.a. 

Isaac Newton (1473-1543), Denis Diderot (1713-1784) und Erasmus Darwin 

(1731-1802). Maßgebend für die Umsetzung des aufklärerischen Gedanken-

guts waren Montesquieu (1689-1755), Voltaire (1694-1778) und Jean-Jacques 

Rousseau (1712-1778) in Frankreich, Thomas Hobbes (1588-1679) und John 

Locke (1632-1704) in England sowie Gotthold Ephraim Lessing (1729-1781) 

und Immanuel Kant (1724-1804) in Deutschland. Kant fasste die Grundge-

danken der Aufklärung folgendermaßen zusammen: „Aufklärung ist der Aus-

gang des Menschen aus seiner selbst verschuldeten Unmündigkeit.“113 Stark 

beeinflusst war dieses Zeitalter auch durch die Verbindung von „Vernunft 

und Skepsis“114. Insbesondere bei René Descartes (1596-1650) sehen wir, 

dass „die Vernunft als das sichere Mittel der Erkenntnis“115 gelten soll.  

 

Die Aufklärung als gesamteuropäisches Phänomen teilt sich in drei Haupt-

strömungen, die zeitlich aufeinander folgen bzw. ineinander übergreifen. Die 

erste Phase der Aufklärung von 1680 bis 1740 war bestimmt vom Rationa-

                            
110 „Denn so hat Gott die Welt geliebt, dass er seinen eingeborenen Sohn gab, damit jeder, der 
an ihn glaubt, nicht verloren geht, sondern ewiges Leben hat. Denn Gott hat seinen Sohn 
nicht in die Welt gesandt, dass er die Welt richte, sondern dass die Welt durch ihn gerettet 
werde.“ (Joh. 3, 16-17. Elberfelder Studienbibel 2005, S.1231.) 
111 Alt (2001), S. 37. 
112 Vgl. Alt (2001), S. 7. 
113 Kant, Immanuel: Beantwortung der Frage: Was ist Aufklärung? In: Kant, Immanuel: 
Kants Werke. Akademie Textausgabe. Abhandlungen nach 1781. Unveränderter photome-
chanischer Abdruck von „Kants gesammelte Schriften. Herausgegeben von der Königlich 
Preußischen Akademie der Wissenschaften“ Berlin 1912/23. Band VIII. Berlin: Walter de 
Gruyter & Co, 1968, S. 33. 
114 Wetzel (2012), S. 11. 
115 Gysi (1963), S. 18. 
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lismus, gefolgt vom Empirismus bis 1780 und zuletzt dem Kritizismus zwi-

schen 1780 und 1795.116 Die abschließende Phase der Aufklärung ist eng ver-

bunden mit der Philosophie Kants. Kants Transzendentalphilosophie löst 

sowohl die rationalistische Metaphysik der Frühaufklärung als auch den dar-

auf folgenden Empirismus ab und postuliert an dessen Stelle – gleichlautend 

mit Kants Hauptwerk – die „Kritik der reinen Vernunft“.117 Ob Religion, 

Naturanschauung, oder Gesellschaft, im Rahmen der Aufklärung wurde 

sämtliches Wissen einer „schonungslosen Kritik“118 unterzogen. Die Infrage-

stellung jeglicher Kenntnisse und Ideologien bewirkten eine „Entfaltung der 

Wissenschaften“119. Besonders in der Phase von 1650 bis 1750 entwickelte 

sich eine Zeit der mathematischen Blüte. Diese Phase gilt daher auch als das 

„mathematische Jahrhundert“120; im Vordergrund standen „die Ideale des 

Zählens, Messens und Wägens“121. Ziel war es, die Umwelt durch rationale 

Regeln zu erklären. Mit der Vernunft einher ging auch das Helldenken und 

Selbstdenken.122 In der Folge wurde das geozentrische vom heliozentrischen 

Weltbild verdrängt. Zusammen mit den Entdeckungen auf dem Gebiet der 

Naturwissenschaften, insbesondere der Mechanik, bewirkten diese Entwick-

lungen, dass „das theologische Weltbild des Mittelalters von seinem Thron 

gestoßen [wurde]“123. Außerdem herrschte ein pädagogischer Optimismus. 

Diesen pädagogischen Zweck förderten auch die Staaten. So wurden Schulen 

für die Bildung und Erziehung des Menschen gegründet, aber auch Akade-

mien der Wissenschaften. Diese Akademien förderten erstmals die histori-

sche Quellenkritik. Der deutsche Philosoph Gottfried Wilhelm von Leibniz 

(1646-1716), der im preußischen Dienste stand, setzte sich sehr stark mit der 

Quellenkritik auseinander und inspirierte dadurch viele seiner Zeitgenos-

sen.124 Es wurden zahlreiche historische Quellensammlungen veröffentlicht, 

um die Geschichte der Menschheit zu dokumentieren, wie beispielsweise das 

                            
116 Vgl. Alt (2001), S. 7. 
117 Alt (2001), S. 9. 
118 Friedrich Engels, zit. n. Gysi (2001), S. 15. 
119 Gysi (1963), S. 15. 
120 Gysi (1963), S. 65. 
121 Grimm (1984), S. 211.  
122 Vgl. Wessels, Hans-Friedrich (Hg.): Aufklärung. Ein literaturwissenschaftliches Studien-
buch. Königstein/Ts.: Athenäum-Verlag 1984 (Athenäum Taschenbücher 2177), S. 14.  
123 Gysi (1963), S. 70. 
124 Vgl. Gysi (1963), S. 34. 
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„Collegium Germanicum Historicum“125. Hier sollten die neuen Wissen-

schaftsbereiche für den menschlichen Nutzen und speziell zum Nutzen des 

Staates gefördert werden. Literatur auf der anderen Seite diente dem (päda-

gogischen) Zweck, die Menschen zu bilden. Es wurden Lehrgedichte und Fa-

beln geschaffen, um dem Volk moralisches Denken zu vermitteln.126 Das Ziel 

war die „moralische Besserung“127 des Menschen, deren Realisierung durch 

den Staat übernommen wurde. In der Folge kam der „Gedanke der National-

erziehung“128 auf. Hier sollte bei der Erziehung von Kindern angesetzt wer-

den. Zu diesem Zweck wurde auch die Kinder- und Jugendliteratur geschaf-

fen, die den Kindern u.a. durch Fabeln, Erzählungen und Märchen, „Verhal-

tens- und Sittenlehren“ vermitteln sollte.129 Nebenbei verfolgte man noch 

eine ganz andere Absicht, die mit dem Verständnis des Kindes im 18. Jahr-

hundert einherging. Das Kind wurde an sich als unverdorben angesehen, es 

fand in der Aufklärung sogar eine regelrechte „Glorifizierung der Seele des 

Kindes“130 statt. Mit der moralischen Erziehung sollte daher im Gleichschritt 

mit der Spracherziehung in der Muttersprache auch das Nationalgefühl ge-

stärkt werden.131 Zur Zeit der Aufklärung stand in der Erziehung des Men-

schen die „moralische Programmatik“132 im Vordergrund. Man wollte das 

gesamte Volk zu moralisch agierenden Individuen erziehen, die Literatur und 

ihre „unterhaltenden Handlungskonstruktion[en]“133 waren ein Teil davon. 

Hier entwickelte sich eine „moderne Literatur- und Nationalsprache“134 her-

aus. Somit sammelte man auch die Werke der vaterländischen Geschichte 

und Kultur, damit eine eigene „Nationalkultur“135 entstehen konnte. Ein wei-

terer Teil der Aufklärung neben dem nationalen Partikularismus ist der ihr 

                            
125 Gysi (1963), S. 34. 
126 Vgl. Wessels (1984), S. 17. 
127 Wessels (1984), S. 18. 
128 Gysi (1963), S. 65. 
129 Vgl. Alt (2001), S. 312. 
130 Grätz, Manfred: Märchen und die Aufklärung. In: Wessels, Hans-Friedrich (Hg.): Aufklä-
rung. Ein literaturwissenschaftliches Studienbuch. Königstein/Ts.: Athenäum-Verlag 1984 
(Athenäum Taschenbücher 2177), S. 124.  
131 Vgl. Gysi (1963), S. 67. 
132 Alt (2001), S. 286. 
133 Alt (2001), S. 286. 
134 Gysi (1963), S. 68. 
135 Gysi (1963), S. 67. 
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„inhärente Universalismus“136, in welchem die „Freiheit als reflektierendes 

Wesen“137 postuliert wird. Der Mensch darf sich nun über sich und seine 

Umwelt Gedanken machen und sie auch empirisch prüfen. Gerade in der Zeit 

der Aufklärung wollten die Menschen durch die „Vernunfterkenntnis“138 eine 

neue Freiheit in der Gesellschaft und gegenüber der Natur erreichen. Die Na-

tur mit ihren Katastrophen sollte nicht mehr menschliches Elend verursa-

chen. Zur gegenseitigen Besserung und Förderung der Vernunft schlossen sie 

sich zum ersten Mal zu Vereinen und „Debattierzirkel[n]“139 zusammen. Un-

ter den aufgeklärten Gesellschaften waren die „Freimaurersozietäten und 

Illuminatenorden“140 federführend. Besonders die Freimaurer hielten dieses 

Freundschaftsideal der Aufklärung besonders hoch.141 Die Natur sollte durch 

die neu aufkommenden Enzyklopädien ganz erschlossen werden. Die Enzy-

klopädisten unter der Führung des französischen Philosophen Denis Diderot 

gingen daran, im Sinne der Lichtmetaphorik der Aufklärung die dunklen 

Stellen des Weltwissens darzulegen und zu erhellen. Sie meinten, dass sie 

somit eine der „fortschrittlichsten Weltanschauung[en]“142 vertraten. Die Na-

tur sollte aber nicht nur beschrieben, sondern auch neu nach dem Willen des 

Menschen geordnet werden. Mit dem Dammbau, Trockenlegung der Sümpfe, 

allgemein die Urbarmachung des Landes, versuchten die Physiokraten, Herr-

schaft über die Natur zu erlangen. Der Mensch ordnet als alter deus seine 

Umwelt neu und passt sie seinen Wünschen an. Dies förderte den Reichtum 

in der Gesellschaft, was die Entstehung neuer Bedürfnisse der Menschen zur 

Folge hatte. Wichtig war im Zeitalter der Aufklärung die Befriedigung des 

Bücherdurstes durch Büchermessen. Die Anzahl der weltlichen Bücher ge-

genüber jener der geistlichen stieg an.143 Damit nahmen einzelne Städte wie 

Leipzig literarische Führungsrollen ein. Durch die aufkommende Kultur, den 

Handel und die Bildung entstand auch ein neues Standesbewusstsein des 

                            
136 Jung, Theo: Gegenaufklärung: Ein Begriff zwischen Aufklärung und Gegenwart. In: Wet-
zel, Dietmar J. (Hg.): Perspektiven der Aufklärung: zwischen Mythos und Realität. Pader-
born: Fink 2012 (Laboratorium Aufklärung 12), S. 88.  
137 Alt (2001), S. 9. 
138 Alt (2001), S. 10. 
139 Alt (2001), S. 310. 
140 Alt (2001), S. 310. 
141 „In der Bruderkette der Freimaurerlogen reichen sich Fürsten und Menschen aller Stände 
die Hände.“ (Martens (1989), S. XCI.) 
142 Gysi (1963), S. 21.  
143 Vgl. Pütz, Peter: Die deutsche Aufklärung. Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesell-
schaft, 21979 (Erträge der Forschung 81), S. 23.  
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deutschen Bürgertums oder des Bürgertums allgemein. Dieses Bürgertum 

hatte auch eine ganz andere Vorstellung von der Welt als die Theologen, Bau-

ern und Ritter des Mittelalters, was sich auch in den Werten der Gesellschaft 

widerspiegelte. „Sie [die Werte] [sind] ihrem Inhalt nach bürgerlich, progres-

siv, demokratisch und ihrer Form nach national.“144 Dieses Bürgertum war 

ein „soziales Substrat der Aufklärung“145. Die Bürger verlangten zudem eine 

gewisse Rechtssicherheit gegenüber dem Staat. So leitete man aus dem Na-

turrecht auch die neuen staatlichen Rechtsordnungen ab, wie das Allgemeine 

Landrecht der Preußischen Staaten. Der Staat erkannte damit zum ersten 

Mal seinem Bürger auch Rechte zu, die das staatliche Handeln einschränk-

ten. Mit der Erkenntnis des Vernunftwesens des Menschen wurden auch die 

Hexenverbrennungen und die Folter abgeschafft.146 

Mit der Rezeption der modernen Naturwissenschaften und des Empirismus 

ging auch eine neue Sichtweise auf die Literatur einher. Von dieser Literatur-

kritik war auch die Bibel betroffen.147 Im nächsten Kapitel soll ein Blick auf 

die Bibel geworfen werden, sowie ihre Entstehung und Verbreitung kurz be-

leuchtet werden. 

3.2. Die Bibel als Heilige Schrift 

Die Bibel wird auch als das „Buch der Bücher“148 bezeichnet. Diese Um-

schreibung deutet bereits auf die herausragende Rolle dieser Schrift hin. Es 

ist nicht nur als literarisches Werk zu verstehen, sondern „für das christliche 

Selbstverständnis […] zugleich Wort Gottes“149 und somit Grundlage des 

Glaubens. Der Begriff „Bibel“ stammt vom griechischen Wort βιβλίος, was 

übersetzt „Buch“ oder „Schriftrolle“ bedeutet.150 Die Bibel besteht aus insge-

samt 66 Büchern und wurde von min. 39 Verfassern über einen Zeitraum von 

                            
144 Gysi (1963), S. 70. 
145 Pütz (1979), S. 155. 
146 Vgl. Gysi (1963), S. 37. 
147 Diese kritische Sichtweise auf die Bibel zeigt sich durch „Bibelkritik, […] Erkenntnistheo-
rie, […] Literaturkritik, [und die] Ästhetik.“ (Gysi (1963), S. 29.) 
148 Siehe Kleffmann, Tom (Hg.): Das Buch der Bücher. Seine Wirkungsgeschichte in der Lite-
ratur. Göttingen: Universitätsverlag 2004. 
149 Kleffmann (2004), S. 9. 
150 Vgl. De Hamel, Christopher: Das Buch. Eine Geschichte der Bibel. Berlin: Phaidon 2002, 
S. viii-ix. 
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etwa 1600 Jahren hinweg geschrieben. Sie teilt sich auf in das Alte Testament 

und das Neue Testament. 

Die Kanonisierung151 des Alten Testaments erfolgte in drei Phasen. Zunächst 

formte sich der Pentateuch, bestehend aus den ersten fünf Büchern Mose 

(Genesis, Exodus, Levitikus, Numeri, Deuteronomium), im 5. oder spätestens 

4. Jahrhundert vor Christus.152 Der Pentateuch bildet den Kern des Alten 

Testaments, an ihn schließen die Prophetenbücher an. Sie entstanden etwa 

im 3. Jahrhundert vor Christus und umfassen die früheren Propheten, begin-

nend bei Josua, sowie die Späteren Propheten Jesaja, Jeremia, Hesekiel und 

die zwölf kleinen Prophetenbücher. Die „Schriften“ bilden die dritte Gruppe 

des Alten Testaments. Sie wurden erst zur Zeit des Neuen Testaments abge-

grenzt und dem Kanon hinzugefügt. Die endgültige Zusammensetzung der 

Bücher des Alten Testaments, so wie wir sie heute kennen, fand gegen Ende 

des 1. Jahrhunderts nach Christus statt.153 Das Alte Testament war im 1. 

Jahrhundert die einzige heilige Schrift des „Urchristentums“154 und wurde 

vom Judentum übernommen. Im Rahmen der Kanonisierung gab es später 

die Bestrebungen, auch alle Bücher des Neuen Testamentes in einem durch-

gängigen Text festzulegen. So schrieb Tatian im 2. Jahrhundert nach Christus 

das sog. „Diatessaron“155, das die Bücher vereinigen sollte. Allgemein galt je-

nes Buch als Evangelium, das „vom gekreuzigten und auferstandenen Chris-

tus“156 berichtete. Hier wurde auch gleich das Herrenwort begründet. Dieses 

sollte als Gesetz aufgefasst werden und bekam somit für alle Gläubigen Gül-

tigkeit. Die Evangelien gewannen schon in der frühen Urkirche vermehrt an 

Bedeutung. Sie wurden im Laufe der Zeit als gleichberechtigt mit den Worten 

der Propheten und der Gesetze des Alten Testaments gehandelt. Die Kanoni-

sierung selbst wurde erst als nötig empfunden, als ein in der Kirche verhass-

ter Ketzer namens Marcion auftauchte. Dieser stellte selbst einen Kanon der 

                            
151 Unter „kanonisiert“ versteht man Bücher der Bibel, die als „inspiriert und damit für Glau-
ben und Leben der Gemeinde gültig anerkannt“ werden. (Schmidt, Werner H.: Einführung in 
das Alte Testament. Berlin/New York: de Gruyter 51995, S. 6.) 
152 Kaiser, Otto: Einleitung in das Alte Testament. Eine Einführung in ihre Ergebnisse und 
Probleme. Gütersloh: Gütersloher Verlagshaus Mohn 51984, S. 406-407. 
153 Vgl. Schmidt (1995), S. 5-6. 
154 Kaiser (1984), S. 404. 
155 Kümmel, Werner Georg: Einleitung in das Neue Testament. Heidelberg: Quelle & Meyer, 
211983, S. 12. 
156 Lohse, Eduard: Die Entstehung des Neuen Testaments. Stuttgart/Berlin/Köln: Kohlham-
mer 51991, S. 12. 
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Heiligen Schriften zusammen und schied das Alte Testament ganz aus.157 Als 

Reaktion auf Marcion war man nun gezwungen, selbst einen Schriftenkanon 

als verbindlich zu erklären.158 Als wichtiges Textfragment auf dem Weg zum 

einheitlichen Kanon wird der „Kanon Muratori“159 gesehen. Hier wurden be-

reits die ersten zentralen Schriften festgelegt. Eine Sonderform der Bibel-

schriften stellen die Apokryphen dar, welche als nicht inspiriert galten und 

somit ausschieden. Hier zeigt sich ein Unterschied der Denominationen; 

während die katholische Kirche die Apokryphen teils beibehielt, gliederte die 

protestantische Kirche die Apokryphen aus und behielt sie lediglich als Son-

derteil.160 Die Unsicherheiten, ob die Apokryphen nun zur Bibel gehören, 

wurde mit dem Tidentinischen Konzil aus dem Jahre 1546 beseitigt, bei dem 

Teile von ihnen als kanonisch erklärt wurden. Luther selbst beharrte darauf, 

dass nur jene Texte kanonisch seien, die auf „das, was Christum treibet“161, 

verweisen.  

 

Die Bücher der Bibel sind die Heilige Schrift der Christen und gelten als in-

spiriert vom Heiligen Geist. Diese Überzeugung geriet im 18. Jahrhundert ins 

Wanken, als die Erkenntnis von der Entstehung der Bibel aus verschiedenen 

Quellen langsam ins Bewusstsein der Öffentlichkeit trat und die Frage nach 

der Autorenschaft aufkam.162 Dieser Frage wird nun auch in der vorliegenden 

Arbeit in Bezug auf Herder nachgegangen. 

3.3. Fiktion 

„Fiktion“ (von lat. fingere) bedeutet: „bilden, vorstellen, ersinnen, dichten, 

entwerfen.“163 Hier wird bereits sehr stark die künstlerische Seite des Begrif-

fes angedeutet. So ist es in der Wortbedeutung „fingieren“ auch möglich, dass 

es real Existierendes nachgebildet wird. Fiktionen dienen uns als „Hilfsbeg-

                            
157 Vgl. Lohse (1972), S. 13. 
158 Vgl. Lohse (1972), S. 13-14. 
159 Kümmel (1983), S. 6. 
160 Vgl. Schmidt (1995), S. 6. 
161 Lohse (1972), S. 17. 
162 Vgl. De Hamel (2002), S. 303. 
163 Wagner, Astrid: Fiktion/Fiktionalismus. In: Sandkühler, Hans Jörg (Hg.): Enzyklopädie 
Philosophie. Unter Mitwirkung von Detlev Pätzold, Arnim Regenbogen und Pirmin Stekeler-
Weithofer. Band 1, A-N, Hamburg: Meiner 1999, S. 386. 
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riffe“164 zur Beschreibung der Welt. Es wird somit nach Aleida Assmann 

(geb. 1947)165 eine bestimmte Realität konstruiert, wobei die Übergänge zwi-

schen „Fiktion und Nicht-Fiktion“166 als fließend dargestellt werden. In dieser 

Form beschäftigt sich besonders die „Ästhetik und Poetik“167 mit dem Fikti-

onsbegriff. Allgemein wird der Begriff „Fiktion“ für „erfundene[.], irreale[.], 

nicht-wirkliche[.] Sachverhalte“168 benutzt, was jedoch den Wahrheitscharak-

ter nicht ausschließt. Dabei sei auf eine Art Grauzone in der Beschäftigung 

mit dem Fiktionalitätsbegriff verwiesen. Hierin ist ein ambivalenter Wirk-

lichkeitsstatus abzulesen, der auf verschiedene Stufen der Fiktionalität deu-

tet. Demnach nimmt man auch an, dass sich Texte in gewissen Maßen dem 

Wirklichkeitscharakter nähern. Dieser Wirklichkeitscharakter wird dadurch 

ausgedrückt, dass es sich um Nicht-Erfundenes handelt.169 Hier muss jedoch 

betont werden, dass der Mensch als vernünftig und kreativ agierendes Wesen 

dazu neigt, Dinge auszuschmücken und die beobachtete Empirie seinen eige-

nen Vorstellungen anzupassen. Somit schwingt auch wieder ein Stück Fiktio-

nalität mit. Im Bereich der Wissenschaft stoßen wir auf ein starkes Wechsel-

verhältnis zwischen Fiktion und Wahrheit. Dies ergibt sich aus dem Bereich 

der Hypothesenbildung und besonders bei „irreale[n] Konditionalsät-

ze[n].“170 Diese Sätze müssen solange als reine Fiktion angenommen werden, 

bis sie bewiesen sind. Infolgedessen steht am Beginn jeder epistemologischen 

Erkenntnis die Fiktion. Es geht darum, „etwas als wahr voraus[zu]setzen“171. 

Aus diesen Sätzen wird dann durch die „induktive Bestätigungsfähigkeit“172 

des Menschen die Wahrheit gebildet. Durch die Prüfung der Hypothe-

sen/Sätze ergibt sich dann eine Theorie, die einen hohen Wahrheitscharakter 

hat, solange sie nicht durch eine neue Prüfung widerlegt worden ist. Es ent-

                            
164 Es sind „Hilfsbegriffe wie ‚Äquator‘, ‚Staatsgrenzen‘, [oder] ‚Exterritorialität‘.“ (Ulfig, Ale-
xander: Lexikon der philosophischen Begriffe. Begriff Fiktion. Eltville am Rhein: Bechter-
münz 1993a, S. 132.) 
165 Aleida Assmann ist eine Literatur- und Kulturwissenschaftlerin, sowie Anglistin und 
Ägyptologin aus Deutschland. 
166 Schneider, Jost: Literatur und Text. In: Anz, Thomas (Hg.): Handbuch Literaturwissen-
schaft. Gegenstände und Grundbegriffe. Band 1. Stuttgart/Weimar: J.B. Metzler 2007, S. 14. 
167 Lötzsch, F.: Fiktion. In: Ritter, Joachim (Hg.): Historisches Wörterbuch der Philosophie. 
Band 2, D-F, Basel/Stuttgart: Schwabe 1972, S. 951. 
168 Wagner (1999), S. 386. 
169 Vgl. Schneider (2007), S. 12. 
170 Wagner (1999), S. 387. 
171 Lötzsch (1972), S. 952.  
172 Wagner (1999), S. 387.  
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stehen somit durch die Prüfung der Fiktion der Hypothese „gesetzartige[.] 

Aussagen“173. So kommt es zu einer „Eliminierung“174 der oben genannten 

Grauzonen. Das Ergebnis ist eine „Justifizierung der F.[iktion]“175. An dieser 

Entwicklung erkennen wir, dass die Fiktion der Konstruktion unseres Welt-

verständnisses dient; sie „zerlegen, deformieren, [und] reorganisieren“176 die 

Welt. Daraus entsteht eine „neue Weltvision“177, weshalb Fiktion und Hypo-

these oftmals auch „als synonyme Begriffe verwendet [werden].“178 Hier wird 

eine Übereinstimmung mit Immanuel Kant deutlich. Der Königsberger Phi-

losoph war der Meinung, dass Hypothesen an sich nur „Vernunftbegriffe“179 

seien, weil sie dem menschlichen Intellekt entspringen und somit von Ver-

nunft geleitet sein sollten.  

 

Die Fiktion erkennen wir vor allem im Literaturbegriff. Sie spielt mit „Illusi-

onierungstechniken“180, die uns eine andere Wirklichkeit oder die Fiktion der 

Wirklichkeit zeigen. Literatur wird als „erlerntes Spiel“181 angesehen, weshalb 

es weder eine Falsifikation noch eine Verifikation gibt.182 Die Literatur wird 

an sich nicht durch einen Wahrheits- oder Fiktionscharakter heraus betrach-

tet, sondern als Kunstwerk.183 Es geht hier also eher um ein Wohlgefallen der 

Struktur eines Textes als um den Fiktionalitätsgrad. Auch Eagleton (1997) 

betont, dass es zu kurz greifen würde, Literatur nur aufgrund des Fiktionali-

tätscharakters zu beurteilen. Er sieht die Literatur als Ganzes an und verweist 

auf die spezifische Art der Sprachverwendung, die Literatur von anderen Tex-

ten unterscheidet. Er entdeckt weiters eine sprachliche Struktur, die einmalig 

ist.184 Bei der Betrachtung der Literatur erkennen wir bestimmte semantische 

Funktionen, die rein fiktiv vorhanden sind, und nicht empirisch bewiesen 

werden können. Somit kann Literatur „[…] als eine Form komplexer, nicht 

                            
173 Wagner (1999), S. 387.  
174 Schneider (2007), S. 13.  
175 Lötzsch (1972), S. 954.  
176 Wagner (1999), S. 387.  
177 Wagner (1999), S. 387.  
178 Lötzsch (1972), S. 952.  
179 Ulfig (1993a), S. 132. 
180 Schneider (2007), S. 14.  
181 Schneider (2007), S. 13.  
182 Vgl. Ulfig (1993a), S. 132. 
183 Vgl. Schneider (2007), S. 13.  
184 Vgl. Eagleton (1997), S. 3. 
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distinkter Erkenntnis[se]“185 gesehen werden. Literatur ist daher immer eine 

Fiktion. Konträr zum Begriff der „Fiktion“ steht der Begriff „Wahrheit“. 

3.4. Wahrheit 

Über Jahrtausende hinweg entwickelten sich verschiedene Ansichten zum 

Begriff „Wahrheit“. Schlägt man den Begriff „Wahrheit“ im Historischen 

Wörterbuch der Philosophie186 nach, findet man eine Aufzählung der Wahr-

heitsbegriffe nach Platon, Aristoteles, Augustinus und Luther bis hin zu zeit-

gemäßen Definitionen, jedoch keine allgemein gültige Erklärung, da es diese 

in der Literaturwissenschaft nicht gibt. Die Begriffsbestimmung unterliegt 

also immer den Strömungen des Zeitgeistes. Die biblische Definition der 

Wahrheit hingegen ist für Christen seit mehr als 2000 Jahren aktuell und 

damit die allgemeine Richtschnur der Gläubigen in Bezug auf die Wahrheit. 

 

Bei der Analyse des Begriffes „Wahrheit“ im wissenschaftlichen Kontext wird 

bei erster Betrachtung die „attributive Verwendungsweise[.]“187 deutlich. Sie 

schreibt Dingen und Personen bestimmte Eigenschaften als real-existierend 

– bzw. als wahr – zu. Die Wahrheit wird nicht als ein intersubjektiv begründ-

barer Begriff dargestellt, vielmehr wird „vorausgesetzt, daß [sic!] die Krite-

rien bestimmt sind, nach denen meine Überzeugungen oder unser Glaube, 

daß [sic!] die Aussage A wahr oder richtig sei, als wahr oder richtig zu bewer-

ten oder zu beurteilen ist.“188 Dies verdeutlicht, dass es sich beim Wahrheits-

charakter immer um einen allgemeinen Konsens handelt, der von einer 

Gruppe von Individuen geschlossen wird. Der Philosoph Jürgen Habermas 

stellt 1973 fest, dass die Wahrheit durch den Diskurs immer im Wandel ist. 

Die Objektivität und die damit einhergehende Wahrheit ist demzufolge „[…] 

nicht auf die Menschheit, sondern auf eine echte Teilmenge von ihr bezogen, 

[…].“189 Diese Teilmenge oder Gruppe von Menschen treffen Aussagen und 

                            
185 Wagner (1999), S. 387.  
186 Siehe Ebbersmeyer, S.: Wahrheit [ab der Renaissance]. In: Ritter, Joachim (Hg.): Histori-
sches Wörterbuch der Philosophie. Band 12, W-Z. Basel/Stuttgart: Schwabe 2004, S. 71-79. 
187 Keiser, Lothar/Stekeler-Weithofer, Pirim: Wahrheit/Wahrheitstheorie. In: Sandkühler, 
Hans Jörg (Hg.): Enzyklopädie Philosophie. Unter Mitwirkung von Detlev Pätzold, Arnim 
Regenbogen und Pirmin Stekeler-Weithofer. Band 2, O-Z. Hamburg: Meiner 1999, S. 1713. 
188 Keiser u.a. (1999), S. 1713.  
189 Keiser u.a. (1999), S. 1718.  
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begründen diese mit bestimmten Kriterien, die jedoch je nach Gruppe diver-

gieren können. Eng mit dem Begriff „Wahrheit“ verbunden ist jener der „Fak-

tizität“. Der Fakt oder die Tatsache, das Gemachte/„factum“190 ergibt sich aus 

einem natürlichen Geschehen oder einer menschlichen Handlung.191 Die 

Wahrheit an sich gliedert sich immer in ein „System[..] von Aussagen und 

Propositionen“192. Fakten beruhen jedoch nicht nur auf einer rein äußerli-

chen Wahrnehmbarkeit, sondern auch auf inneren Tatsachen, die sich im 

subjektiven Empfinden des Menschen äußern; zum Beispiel die Glaubens-

wahrheit.193 Diese innere Tatsache oder innere Wahrheit kann sich von 

Mensch zu Mensch unterscheiden. Der „Perspektivwechsel“194 und auch der 

Unterschied im Betrachtungszeitpunkt, die Heidegger als Kriterium der 

„Temporalität“195 postuliert, sind so radikal, dass es im Grunde gar keine em-

pirisch beweisbaren Wahrheiten gibt. Der Literaturwissenschaft zufolge sind 

Wahrheiten somit immer nur Annahmen, die subjektiv getroffen werden. Es 

handelt sich vielmehr um „synthetisch-apriorische[.] Präsuppositionen und 

unterstellte[.] Kompetenzen, die erfüllt sein müssen, […].“196 Durch diesen 

Griff in die Vergangenheit ist das Verstehen der Wahrheit nach Heidegger 

immer „radikal historisch“197. Trotz dieses radikalen Wahrheitsrelativismus 

muss zur Kommunikation und zum Zusammenleben der Menschen jedoch 

ein gewisser Grundkonsens in der Begriffsverwendung herrschen. So werden 

bestimmte Dinge und Begriffe als wahr angenommen, die uns zugleich einen 

gewissen „Denkrahmen“198 vorgeben. Zu den am meisten ausgeprägten Bei-

spielen für innere Tatsachen bzw. den Denkrahmen zählt das Sittengesetz, 

welches das Verhalten eines Menschen erklärt. Hierin sehen wir, dass die 

Wahrheit eine „Übereinstimmung von Verstand (auch Denken, Erkenntnis, 

Geist) und Sache [ist] (auch […] Gegenstand, Welt, Realität).“199 Immanuel 

                            
190 Orth, Ernst Wolfgang: Faktizität. In: Sandkühler, Hans Jörg (Hg.): Enzyklopädie Philoso-
phie. Unter Mitwirkung von Detlev Pätzold, Arnim Regenbogen und Pirmin Stekeler-
Weithofer. Band, 1 A-N, Hamburg: Meiner 1999, S. 381. 
191 Vgl. Orth (1999), S. 381.  
192 Keiser u.a. (1999), S. 1712.  
193 Vgl. Orth (1999), S. 381.  
194 Keiser u.a. (1999), S. 1714.  
195 Keiser u.a. (1999), S. 1718.  
196 Keiser u.a. (1999), S. 1717.  
197 Eagleton (1997), S. 28. 
198 Keiser u.a. (1999), S. 1715.  
199 Ulfig, Alexander: Lexikon der philosophischen Begriffe. Begriff Wahrheit. Eltville am 
Rhein: Bechtermünz 1993c, S. 468. 
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Kant postuliert an dieser Stelle das „Faktum der Vernunft“200. Durch die Lei-

tung der Vernunft ergibt sich auch, dass sinnvolle Sätze als wahr gelten.201 

Diese Dinge helfen uns, um einen historischen Rahmen als wahr zu rekon-

struieren, und um unser Zeitverständnis zu ordnen. Die „überlieferte[n] Tex-

te und Artefakte“202 geben uns die Möglichkeit in die Vergangenheit zu bli-

cken und diese mit Hilfe von modernen wissenschaftlichen Methoden, wie 

etwa die C14-Methode, auf ihren Wahrheitsgehalt zu überprüfen. Es erfolgt 

daher eine durch Fakten begründete Anerkennung. In der Literatur spricht 

man von einer „vernünftige[n] Anerkennbarkeit von Wissens- oder besser 

Gewißheitsansprüchen [sic!]“203. Dazu ist es notwendig, in die „Tiefenstruk-

turen“204 vorzudringen. Eine absolute Wahrheit ist trotz des radikalen Wahr-

heitsrelativismus möglich, wenn man eine „hochstufige[.] Idealisierung“205 

vornimmt. So wird in der Theologie eine absolute Wahrheit angenommen. 

Menschen kommen aufgrund von außeralltäglichen Erfahrungen direkt mit 

Gott in Verbindung; es entsteht eine Verbindung von „Menschen in einer be-

sonderen Situation“206. So ist durch die Beziehung zu Gott „die Wahrheit 

selbst lebendig“207. Wir sehen auch, dass das Wort Gottes und seine Wahrheit 

von der wissenschaftlichen Wahrheit unterschieden werden muss. Diese 

Wahrheit bezieht sich auf eine bestimmte Situation und auf einen bestimm-

ten Kontext.208 Gott tut hier seinen Willen kund, seine göttlichen Wahrheiten 

erscheinen als „Geheimnis“209 für den Menschen. Hierin erkennen wir auch 

das Geheimnis des Glaubens. Dies wird dann für den Gläubigen als Wahrheit 

definiert, so zum Beispiel in Johannes 18,37: „[Jesus antwortete:] Wer aus 

der Wahrheit ist, hört meine Stimme.“210  

 

                            
200 Orth (1999), S. 381.  
201 Vgl. Keiser u.a. (1999), S. 1719. 
202 Keiser u.a. (1999), S. 1716.  
203 Keiser u.a. (1999), S. 1717.  
204 Eagleton (1997), S. 21. 
205 Keiser u.a. (1999), S. 1717.  
206 Ruhstorfer, Karlheinz: Gotteslehre. Paderborn u.a.: Schöningh 2010 (Gegenwärtig Glau-
ben Denken 2), S. 60.  
207 Ruhstorfer (2010), S. 60. 
208 Vgl. Kaiser (1984), S. 309. 
209 Ruhstorfer (2010), S. 58. 
210 Die Bibel. Nach der Übersetzung Martin Luthers mit Apokryphen. Stuttgart: Deutsche 
Bibelgesellschaft 1999, S. 136. 
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Im Gegensatz zum eben beschriebenen absoluten Wahrheitsanspruch im 

Glauben, ist es wissenschaftlich immer nur möglich „Wahrscheinlichkei-

ten“211 aufzuzeigen und diese mit Prozentsätzen auszudrücken. Hier müsste 

man begreifen, welches „unveränderliche Wesen“212 einer Sache/einem Phä-

nomen zu Grunde liegt. Durch die „aktive Lebenserfahrung“213 ist es ebenso 

nicht möglich, eine absolute Wahrheit zu postulieren. In der Enzyklopädie 

Philosophie214 ist nachzulesen, dass es unterschiedliche Grade der Wahrheit 

gibt. Diese Grade können sich dem Ideal immer nur annähern, es jedoch nie 

ganz erreichen. Die Grade der Wahrheit ergeben sich durch die „Grade der 

Effektivität“215. Theoretisch sollte man in diesen Graden soweit vorwärts ge-

hen können, bis man ein „Phänomen selbst offen[..]legen [kann].“216 Unter 

dieser Offenlegung versteht man eine höchst mögliche Durchführbarkeit, 

entweder in der realen Welt oder durch Gedankenexperimente. Diese Grade 

der Wahrheit werden sogar soweit ausgeführt, dass es möglich ist, Baum-

strukturen zu zeichnen, die sich dem Ideal annähern.217 Es gibt nun verschie-

dene Grade der Wahrheit, die zu Folge haben, dass die Welt dadurch nur 

noch unübersichtlicher wird. Logisch wäre eine „Rückkehr zum Konkre-

ten“218, jedoch sehen wir die vielen „möglichen Welten der Semantik“219. 

Durch die Betrachtung des inneren Seins bzw. der Semantik und der inneren 

Wahrheit ergibt sich eine Ursachenbegründung allen Seins. Die Wahrheit 

wird als ein immanentes Merkmal „des Seiende[n] selbst“220 wahrgenom-

men. Hierin wird eine „Urfaktizität“221 deutlich, von der alles ausgeht. Wir 

sehen ebenso einen empirisch fassbaren Seins- und Faktizitätsbegriff im 

französischen Wort „factice“ verkörpert. Darunter versteht man etwas künst-

lich Erschaffenes, jene Produkte, die der Mensch als Kulturwesen aus sich 

                            
211 Eagleton (1997), S. 32. 
212 Eagleton (1997), S. 21. 
213 Keiser u.a. (1999), S. 1718.  
214 Siehe Keiser, Lothar / Stekeler-Weithofer, Pirim: Wahrheit/Wahrheitstheorie. In: Sand-
kühler, Hans Jörg (Hg.): Enzyklopädie Philosophie. Unter Mitwirkung von Detlev Pätzold, 
Arnim Regenbogen und Pirmin Stekeler-Weithofer. Band 2, O-Z. Hamburg: Meiner 1999, S. 
1712-1722. 
215 Keiser u.a. (1999), S. 1721.  
216 Eagleton (1997), S. 21. 
217 Vgl. Keiser u.a. (1999), S. 1721.  
218 Eagleton (1997), S. 21. 
219 Keiser u.a. (1999), S. 1721.  
220 Ulfig (1993c), S. 468. 
221 Orth (1999), S. 382.  
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heraus kreiert.222 Diese Produkte unterliegen bestimmten Bedingungen und 

„Begründungen“223, um als wahr zu gelten. Besonders die einzelnen Merkma-

le der Objekte müssen erkennbar sein.224 Darin enthalten sind u.a. semanti-

sche Dinge, die auf eine logische Struktur in einem Werk verweisen.225 Diese 

logische Struktur befindet sich im Inneren des „materielle[n] Faktum[s]“226 

des literarischen Werkes, aus dem wir dann die einzelnen Funktionen ablei-

ten, mit der die Literatur und ihre Autoren arbeiten. Mit der Ausrichtung des 

Blickes auf die Kulturprodukte des Menschen orientiert sich der Fokus nun 

auch auf „Medium und Medialität“227. Hier rückt also das Buch ebenso wie 

alle anderen neueren Medien in den Bereich der Faktizität in den Vorder-

grund. Dies sind wohl die auffallendsten Kulturprodukte des Menschen. 

 

In Bezugnahme auf diese vorliegende Arbeit über die Prüfung des Echtheits-

charakters der Bibel ist der alleinige Ursprung, die später genannte Inspirati-

on in Gott zu suchen. Er ist dieses Sein in der Absolutheit, das somit den An-

spruch auf die absolute Wahrheit erhebt. Diese Absolutheit des Seins erhält 

in der Bibel die Gestalt Gottes. Ebenso wird in der Bibel davon gesprochen, 

dass Gott an sich die Wahrheit ist.228 Auf diesen Wahrheitscharakter des 

Wortes Gottes weist auch Martin Luther hin. So sieht er keine andere Be-

gründung der Wahrheit als im Wort Gottes und in der Person Jesus Chris-

tus.229 

  

                            
222 Vgl. Orth (1999), S. 382.  
223 Keiser u.a. (1999), S. 1713.  
224 Vgl. Eagleton (1997), S. 20. 
225 Vgl. Keiser u.a. (1999), S. 1719.  
226 Eagleton (1997), S. 3. 
227 Orth (1999), S. 382.  
228 Im Neuen Testament personifiziert Jesus die Wahrheit, indem er sagt: „Ich bin […] die 
Wahrheit.“ Johannes 14,6. (Elberfelder Studienbibel (2005), S. 1250.). Die Wahrheit nimmt 
hier die Gestalt einer Person an. 
229 Ebbersmeyer (2004), S. 75. 
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44..   JJoohhaannnn  GGoottttffrriieedd  HHeerrddeerr  ––  EEiinn  TThheeoollooggee    

zzwwiisscchheenn  RRaattiioonnaalliittäätt   uunndd  EEmmppffiinndduunngg  

Dieses Kapitel untergliedert sich einerseits in eine Betrachtung von Herders 

Jugendzeit und andererseits in eine Beschäftigung mit seinen Jugendjahren, 

während derer er sehr von der Aufklärung und dem gefühlvollen Pietismus 

beeinflusst wurde. Des Weiteren wird eine Zäsur im Leben Herders geschil-

dert, nach der er sich philosophisch wie auch theologisch neu orientieren 

musste. Als letztes Unterkapitel beschreibe ich die Zugänge Herders zur Lite-

ratur. 

4.1. Pietistische Jugendzeit und erste Berührungen mit 

der Aufklärung 

Der 1744 in Mohrungen (Ostpreußen) geborene Herder entstammte einer 

protestantisch-pietistischen Familie. Im Haushalt der Familie Herder spielte 

der lebendige Glaube eine zentrale Rolle. Herder wurde durch seinen Vater 

schon früh mit dem christlichen Glauben konfrontiert und stark von der 

evangelischen Richtung der „pietistische[n] Frömmigkeit“230 geprägt, deren 

Merkmal die „locker organisierte Gemeinschaft der Gläubigen”231 war, abseits 

von kirchlichen Institutionen.232 Der Gründer Philipp Jacob Spener träumte 

von der Wiedererrichtung des Idealzustandes der Urkirche.233 Dieser Pietis-

mus konstituierte sich in preußischen Halle. So spricht man auch von einem 

„Hallesche[n] Pietismus”234. Ein Grundpfeiler des Pietismus ist die „Herzens-

frömmigkeit”235, die in einem „unmittelbaren […] mystisch[en] […] Zugang 

zu Gott”236 wurzelt. Vertieft wird diese Herzensfrömmigkeit durch den Kirch-

                            
230 Zaremba, Michael: Johann Gottfried Herder. Prediger der Humanität. Eine Biografie. 
Köln/Weimar/Wien: Böhlau 2002, S.23. 
231 Alt (2001), S. 41. 
232 Vgl. Reventlow, Henning: Epochen der Bibelauslegung. Von der Aufklärung bis zum 20. 
Jahrhundert. Band 4. München: Beck 2001, S. 189.  
233 Vgl. Reventlow (2001), S. 131. 
234 Bourel, Dominique: Räume für Protestbewegungen: die Geographie der religiösen „Erwe-
ckungsbewegungen“. In: Plongeron, Bernard (Hg.): Aufklärung, Revolution, Restauration. 
Freiburg/Basel/Wien: Herder 2000 (Die Geschichte des Christentums: Religion, Politik, 
Kultur 10), S. 204. 
235 Alt (2001), S. 41. 
236 Alt (2001), S. 41. 
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gesang, das Wort Gottes.237 Der Grundgedanke des Begründers des Pietismus 

ist laut Spencer, die Schaffung eines „Collegium pietatis”238. Man sollte sich 

in dieser Gemeinschaft der Gläubigen „gegenseitig zu Frömmigkeit, Liebe 

Gottes und Gehorsam”239 ermuntern. Wichtig war dieser Glaubensgemein-

schaft aber immer die praktische Umsetzung des Glaubens gegenüber dem 

Nächsten. So drückte sich das Gotteserlebnis der Pietisten, denen auch Her-

der nachhing, in einer „empfindsamen Affektkultur”240 aus. Es geschahen 

auch Erweckungen, die vom Pietismus ausgelöst wurden.241 Durch die Affek-

te, die Gefühle und die gefühlsmäßige Erweckung der Menschen trug der Pie-

tismus zu einem lebendigen Glauben bei. Um die Gefühle im Gläubigen zu 

erwecken, beschäftigte sich der Pietismus auch mit christlicher „mystischer 

Literatur”242. Man sprach hier von einer „philosophia sacra”243. In gewissen 

Strömungen des Pietismus war ihr Stellenwert als Quelle des Wissens dem 

der Bibel sogar gleichgestellt. Unter dem Begriff „heilige Philosophie“ 

verstand man jenes Schrifttum, das die persönliche Gotteserfahrung in den 

Mittelpunkt stellte und so die Herzen in jeder Predigt zu erreichen versuchte. 

Die Vernunft der Aufklärung wehrte sich gegen religiöse Dogmata und die 

„Empfindsamkeit”244 der Sturm und Drang-Epoche formulierte ein abgren-

zendes Standesverständnis gegenüber dem Adel. Der feste Glaube manifes-

tierte sich erst durch die Erweckung. Der Pietismus stand ebenfalls im Geiste 

der Aufklärung, denn er lehnte die starken Hierarchien der Amtskirche ab 

und verwaltete sich in einer lockeren „pietistischen Sozietät”245. Die Kindheit 

und Jugend Herders waren von einer in seinem Elternhaus vermittelten pie-

tistischen Denkweise geprägt. Seine Weltansicht und Inspiration wurde 

durch die biblischen Lehren seiner Mutter, deren gefühlsbetonten Interpreta-

tion, das Erleben der lutherischen Gottesdienste, sowie die Erziehung mit 

Gesangsbüchern geformt und geprägt. Auch der Stadtpfarrer leistete einen 

                            
237 Alt (2001), S. 42. 
238 Reventlow (2001), S. 128. 
239 Reventlow (2001), S. 128. 
240 Alt (2001), S. 43. 
241 Vgl. Gysi (1963), S. 50. 
242 Reventlow (2001), S. 134. 
243 Bourel (2000), S. 205.  
244 Gysi (1963), S. 73. 
245 Alt (2001), S. 41. 
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großen Beitrag für die geistige Entwicklung des jungen Herders.246 Seine 

Kreativität entfaltete sich bereits in jungen Jahren. Schon als Kind schrieb er 

Jugendgedichte, deren Verse religiös-hymnisch inspiriert waren.247  

 

Die Praxis des Pietismus wurde nicht nur durch die Gefühlsebene geprägt, 

sondern auch vom Bibelexegeten und Geistlichen August Hermann Francke 

(1663-1727) bereichert. Das Studium der Bibel in Halle an der Saale sollte 

durch Franckes Beteiligung um eine philologische Perspektive erweitert wer-

den. Dieser Ansatzpunkt findet sich auch bei Herder. Darüber hinaus befass-

te man sich mit orientalischen Sprachen „wie Aramäisch, Syrisch, Arabisch, 

[und] Persisch”248. Ziel dieser Bemühungen war es, die Kenntnis der Heiligen 

Schriften zu verbessern. Franke selbst führt an, das seine Bibelauslegung 

„historisch, grammatisch-philologisch und logisch [sein sollte, [. Und] am 

Kern exegetisch, dogmatisch, porismatisch und praktisch.”249 Der Pietismus 

des 18. Jahrhunderts, dessen Zentrum die Universität in Halle an der Saale 

war, war zugleich Ausgangspunkt der deutschen Aufklärung. Wichtige 

Grundpfeiler des Pietismus waren Bibelstudium, Lobgesang und ein aktives 

Tatchristentum, mit denen Herder schon von Kindheit an vertraut war.250 

Der Glaube an sich war für Herder auch „die treibende Kraft der Erneue-

rung”251 der Welt. Eine weitere starke Prägung erhielt er durch seine Tätigkeit 

beim Mohrunger Stadtpfarrer.252 Aufgrund der unterschiedlichen Einflüsse 

vermischten sich beim jungen Herder die verschiedenen Strömungen der Or-

thodoxie, des Pietismus und der Aufklärung.253 Herder kam jedoch nicht nur 

mit der rationalen Seite der Aufklärung in Verbindung, sondern auch mit der 

schöpferischen. So übte die „Weltschmerz- und Grabesdichtung“254 des phi-

losophischen Schriftstellers Friedrich Carl Casimir von Creutz (1724-1770) 

einen tiefen Eindruck auf ihn aus und begünstigte ihn in seinem eigenen lite-

                            
246 Kantzenbach, Friedrich Wilhelm: Johann Gottfried Herder mit Selbstzeugnissen und 
Bilddokumenten. Reinbek bei Hamburg: Rowohlt 1999, S, 10. 
247 Zaremba (2002), S.26 
248 Reventlow (2001), S. 140. 
249 Reventlow (2001), S. 141. 
250 Vgl. Zaremba (2002), S. 24. 
251 Zivojnovic, Wilhelm: Herder. Kritik und Darstellung des achtzehnten Jahrhunderts. Dis-
sertation. Univ. Wien 1940, S. 98. 
252 Vgl. Zaremba (2002), S. 24. 
253 Vgl. Kantzenbach (1999), S. 10. 
254 Zaremba (2002), S. 25. 
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rarischen Schaffen.255 Dieser bestimmte Schmerz, den er schon in seinen Ju-

gendjahren empfand, begleitete ihn Zeit seines Lebens. Demzufolge sah er 

auch in der Theologie die Mitwirkung von „Gefühle[n] und Empfindungen 

des Subjekts“256. Dies ergab sich durch den Einfluss der mittelalterlichen 

Theologie und Martin Luthers.257 Unter der Einflussnahme der Gefühle und 

der ihn beschäftigenden theologischen Strömungen propagierte Herder die 

„Verinnerlichung der Religion“258. Zudem verband Herder die Religiosität 

mit dem Glauben an das Gottesgnadentum der Monarchen.259 

4.2. Studium und Aufklärung 

Herder begann in Königsberg Medizin zu studieren, brach das Studium je-

doch aufgrund mangelnder Eignung zugunsten eines Theologiestudiums ab. 

Dass seine geistigen Eignungen für ein Studium prädestiniert waren, wurde 

schon in Herders Kindheit deutlich. Der Mohrunger Pfarrer Trescho, bei dem 

Herder auch wohnte und unterrichtet wurde, bemerkte einen „unersättli-

che[n] Lesehunger”260. Michael Zaremba zufolge betrachtete Herder das 

Theologiestudium als Aufstiegschance, mit deren Hilfe er der bäuerlichen 

Schicht zu entfliehen versuchte.261 Diese Vermutung drängt sich auf, da Her-

ders materielle Not unübersehbar war. Doch abgesehen davon fühlte sich 

Herder auch zum Theologiestudium hingezogen, und sah darin seine Le-

bensbestimmung.262 Herders finanzielle Situation war zu Beginn seines Stu-

diums in der Tat sehr prekär, er selbst war sich seiner Situation schmerzlich 

                            
255 Es zeigt sich, dass Herder danach selbst „religiös-hymnische Verse“ (Zaremba (2002), S. 
26) schrieb. So hing er bis zu einem gewissen Grad auch dem Diakon Trescho aus Mohrun-
gen und seinen lyrischen Werken an. „Herder schloss sich Treschos übertrieben religiös-
gefühlvollem Still nicht an […], jedoch sind indirekte Einflüsse auf seine Schreibweise nicht 
zu verkennen.“ (Zaremba (2002), S. 27.) 
256 Zaremba (2002), S. 133. 
257 „Er hatte sich mit Luther und der mittelalterlichen Mystik beschäftigt und war in das ur-
eigene religiöse Empfinden tief eingedrungen.“ (Kantzenbach (1999), S. 67.) 
258 Adler, Emil: Herder und die deutsche Aufklärung. Wien/ Frankfurt/ Zürich: Europa Ver-
lag 1968, S. 251. 
259 „Bereits als junger Mann der Weltereignisse kundig, sah er in der Thronbesteigung [Pe-
ters III.] den Anlass, seine Stimme in den Chor der Poeten einzureihen.“ (Zaremba (2002), 
S. 28.) 
260 Reventlow (2001), S. 189. 
261 Zaremba (2002), S. 35. 
262 Vgl. Kantzenbach (1999), S.15 



33 

bewusst.263 Dank einer freien Wohnung, Erträgen aus Privatunterricht und 

einem Stipendium der Stadt Mohrungen litt er jedoch nach kurzer Zeit keine 

Not mehr. Der Privatunterricht nahm bald sehr viel Zeit in Anspruch, sodass 

für das Studium der Theologie nur wenig Zeit übrig blieb.  

 

Das bedeutendste Erlebnis während dieser Zeit war Herders Bekanntschaft 

mit Immanuel Kant. Er schloss sich ihm an und besuchte sämtliche Vorle-

sungen Kants. Am liebsten hörte er dessen Vorträge über Astronomie und 

Physische Geographie, weil dadurch der weite Horizont Kants am besten zur 

Geltung kam.264 Kant weckte auch Herders Liebe zur Philosophie. Im Laufe 

der nächsten Jahre trennten sich jedoch Herders und Kants Wege, da sie so-

wohl philosophisch als auch menschlich gegensätzliche Positionen einnah-

men. Während der Studienjahre Herders neigte Kant zu äußerster Skepsis, 

indem er eine zunehmend pessimistische Weltanschauung entwickelte, und 

befasste sich mit metaphysischen Spekulationen. Er zielte darauf ab, seine 

Hörer zu selbstständigem Denken zu erziehen, und nicht, sie in ein fertiges 

System zu zwingen, welches zum damaligen Zeitpunkt noch nicht ausgereift 

war.265 Herder neigte jedoch mehr dem Sturm und Drang zu. Hier ergab sich 

auch eine sehr gefühlsbetonte Phase Herders. Noch in seiner Studienzeit 

brachte Herder seine innere Uneinigkeit mit Kant schriftlich zum Aus-

druck.266 So beschäftigte er sich mit Volkstraditionen und machte sich Ge-

danken über die Dichtkunst und ihre wahren Quellen. Dies stand im Kontrast 

zu Kants Aufklärungsphilosophie. Wie wir aber bereits im einführenden Ka-

pitel über die Aufklärung gesehen haben ist diese Dichtkunst auch im Zeital-

ter der Aufklärung angelegt und nicht per se im Sturm und Drang.267 So war 

es für Herder durch die Beschäftigung mit der Volksliteratur und den Ur-

sprüngen der Literatur möglich, auch einen Zusammenhang zwischen dem 

                            
263 „Unwissend, einfältig, unbekannt wie ich war, ohne meiner Eltern Erlaubnis und wider 
dem Willen dessen, dem ich anvertraut war, ja ohne Geld und Aussicht auf nur drei Wochen, 
ging ich auf die Akademie.” (Kantzenbach (1999), S. 15.) 
264 Vgl. Kantzenbach (1999), S. 20. 
265 Vgl. Kantzenbach (1999), S. 19-20. 
266 „Meine Seele konnte sich in diesem Totenreich lebloser Begriffe ohne Grund und Boden 
nicht wohlbefinden – nach jeder metaphysischen Vorlesung eilte ich ins Freie mit einem 
Dichter – oder ich las Rousseau oder ähnliche Schriftsteller, um jene Eindrücke durch ganz 
entgegengesetzte zu schwächen und loszuwerden – denn sie peinigten mich.” (Kantzenbach 
(1999), S. 20.) 
267 Vgl. dazu Kapitel 3.1. 
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Stand der Entwicklung der Gesellschaft und ihrem literarischen Schaffen her-

zustellen.268 Hier betont er die Wichtigkeit der Volkslieder für eine kulturelle 

Grundlegung der Völker.269 Herder war sehr von der Nationalidee, die in der 

Aufklärung aufkam und auch in der Sturm und Drang-Periode thematisiert 

wurde. Herder geht im Zusammenhang mit Nation und Literatur auch darauf 

ein, die deutsche Literatur zu beleben. Dieser fehlt es zu Herders Zeiten noch 

an lebendiger Tradition.270  

 

Während seines Studiums lernte Herder mit dem Philosophen Johann Georg 

Hamann (1730-1788) auch einen der wichtigsten Kritiker der Aufklärung 

kennen. Die Begegnung mit Hamann war für Herders Weg als zukünftiger 

Theologe und Literat von Bedeutung. Hamann liebte die Heilige Schrift und 

fühlte sich vor allem zum Alten Testament hingezogen. Er lehnte alle abstrak-

ten Schemata ab, sondern verwies in seinen Lehren immer wieder auf den 

Naturgrund menschlichen Denkens und dessen Phantasie.271 Diese Gedanken 

fanden bei Herder Wirkung. So erweiterte das Studium also immer mehr sei-

nen Horizont und verschaffte ihm in seiner geistigen Entwicklung ein breite-

res Spektrum, das bestimmt war durch ein aufgeklärtes universelles Welt-

bild.272 Es war kein Zufall, dass Herder ausgerechnet in der Universitätsstadt 

Königsberg mit der Aufklärung in Berührung kam. Durch Kant wurde Kö-

nigsberg Ende des 18. Jahrhunderts zu einem Zentrum der deutschen Aufklä-

rung. Zu Beginn seiner Studien zeichnete sich Königsberg allerdings noch 

nicht so sehr durch die weltoffene wissenschaftliche Seite der Aufklärung aus, 

die Theologische Fakultät hatte vielmehr zum Ziel, den Nachwuchs mit 

„‚christlichem‘ Drill ‚fromm, gelehrt und fröhlich‘”273 zu erziehen. Die begin-

nende Königsberger Aufklärung lernte Herder durch die Vorlesungen Imma-

nuel Kants kennen.274 Die aufgeklärten Gedankengänge verwandelten sich bei 

Herder zu einer Aufklärungstheologie. In seiner Bibelexegese tritt er stets für 

                            
268 Vgl. Adler (1968), S. 103. 
269 „ Der Volksliedersammlung fiel in der Sturm und Drangperiode eine große Bedeutung zu; 
[…].“ (Adler (1968), S. 106.) 
270 Vgl. Adler (1968), S. 108. 
271 Vgl. Kantzenbach (1999), S. 23. 
272 Vgl. Zaremba (2002), S. 50. 
273 Zaremba (2002), S. 36. 
274 Vgl. Zaremba (2002), S. 38. 
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eine vermittelnde Lösung ein.275 Kant begeisterte den jungen Herder anfangs 

so sehr, dass er in Kants „[…] analytische[r] Methode [den] echten Zugang 

zur Wahrheit [sah.]“276. Während des Studiums der Kant‘schen Philosophie 

beschäftigte er sich auch mit dem französischen Aufklärer Rousseau.277 Die 

Aufklärung war somit omnipräsent in seinem Leben. 

4.3. Sinnkrise und neue Perspektiven 

In seiner Ausbildung als Theologe zeigten sich schon Herders vielseitige Inte-

ressen, da er „[..] Astronomie, Logik, Metaphysik, Moralphilosophie, Mathe-

matik und physische Geografie [studierte].“278 Im Jahre 1769 erlebte er eine 

Sinnkrise, bat um Entlassung aus all seinen Ämtern und trat eine Bildungs-

reise an, die ihn u.a. nach Frankreich führte. Dort machte er die Bekannt-

schaft der wichtigsten Aufklärer Frankreichs, Jean-Baptiste le Rond 

d’Alembert (1717-1783) und der bereits erwähnte Denis Diderot.279 So wurde 

er auch mit ihrem bekanntesten Werk, der Enzyklopädie, konfrontiert. Diese 

Berührung mit der Aufklärung beeinflusste Herder nachhaltig. Auch seine 

philologische Sichtweise der Bibel erlebt durch das Zusammentreffen mit den 

Enyzklopädisten einen neuen Schub. Ab dem Jahre 1770 ist er als „ordentli-

cher Professor für Metaphysik und Logik an der Albertina“280 tätig. So hatte 

er sich durch seine Reise- und Studientätigkeit ein „aufgeklärt-universelle[s] 

Weltbild“281 angeeignet. Dies schlug sich auch in einer Säkularisierung seiner 

christlichen Werte nieder. Er versuchte fortan die Seelen der Menschen 

durch die Pädagogik der Aufklärung zu erreichen, anstatt durch das reine 

Evangelium.282 Das Glück des Menschen galt als oberster Maßstab. Dies ging 

sogar so weit, dass Herder, obgleich er protestantischer Pfarrer war, die „Sak-

ramente der Taufe und der Kommunion“283 anzweifelte. Er legte großen Wert 

auf die Eigenverantwortung des Menschen im Glauben; der Mensch sollte 

                            
275 Vgl. Kantzenbach (1999), S. 18. 
276 Kantzenbach (1999), S. 20. 
277 Dadurch erkennen wir den „unzweifelhaften Einfluß [sic!] Rousseaus und Kants“ (Adler 
(1968), S. 75.) 
278 Zaremba (2002), S. 38. 
279 Vgl. Reventlow (2001), S. 191. 
280 Zaremba (2002), S. 39. 
281 Zaremba (2002), S. 50.  
282 Vgl. Zaremba (2002), S. 79. 
283 Adler (1968), S. 267. 
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sich auch im Alltag beweisen. Er richtete sich scharf gegen „[…] ein Übermaß 

an Beten und Bibellesen […].“284 Dass diese Aussage aus dem Mund eines 

Pfarrers kam, mag verwundern, doch ging es Herder hierbei konkret um das 

richtige Maßhalten im Glauben und dessen Vereinbarkeit mit den Pflichten 

des Alltags. Dies war ihm vor allem für die junge Generation ein Anliegen. 

Dennoch erkennt man hier deutlich seine Begeisterung für die Aufklärung, 

die sein Leben und seinen Dienst als Pfarrer überlagerte. Zu einer weiteren 

Vertiefung der Aufklärung schloss sich Herder während seiner Rigaer Zeit 

1766 dem aufgeklärten Verein der Freimaurer an.285 Er trat der Loge „Zum 

Schwert“286 bei und erreichte sogar den zweiten Grad, kurz vor dem Meister. 

Seine Motivation war ein „Idealbild der Freimaurerei“287, die sich über die 

gängigen Standesgrenzen hinwegsetzte. Erst mit der Einführung der „stricten 

Observanz“288 der schwärmerischen Richtung kehrte er den Freimaurern den 

Rücken, hing jedoch zeitlebens diesem aufgeklärten Gedankengut an. Hierzu 

zählten auch die Gedanken der „Humanität“289 und der „Brüderlichkeit“290. 

So versuchte Herder auch „[…] dem Volk [die] Humanitätsidee näherzubrin-

gen.“291 Daraus ergaben sich für ihn Verhaltensmaximen für den Alltag und 

dem zwischenmenschlichen Umgang. Hierin offenbart sich uns der „kosmo-

politische Zug“292 Herders. Die „Menschlichkeit“293 und „die Idee der Tole-

ranz“294 waren zentral für sein weiteres Leben, was sich auch in seinen Pre-

digten niederschlug. So betonte er in seiner Rigaer Abschiedspredigt die tiefe 

Bindung Gottes zu den Menschen, indem er von Gott als „Erbarmer und 

Menschenfreund“295 sprach. Im Sinne der Humanitätslehre propagierte Her-

                            
284 Zaremba (2002), S. 182. 
285 Vgl. Zaremba (2002), S. 77. 
286 Johannsen, Jochen: Johann Gottfried Herder. In: Arnold, Heinz Ludwig (Hg.): Kindlers 
Literaturlexikon. Band 7, Hai-Hyr. Stuttgart/Weimar: J.B. Metzlar 32009, S. 379. 
287 Adler (1968), S. 71. 
288 Zaremba (2002), S. 77. 
289 Kantzenbach (1999), S. 42. 
290 Adler (1968), S. 72. 
291 Adler (1968), S. 299. 
292 Kantzenbach (1999), S.24. 
293 Zaremba (2002), S. 172. 
294 Adler (1968), S. 71. 
295 Herder, Johann Gottfried: Göttlichkeit und Gebrauch der Bibel. In: Bultmann, Chris-
toph/Zippert, Thomas (Hg.): Johann Gottfried Herder Werke in zehn Bänden. Theologische 
Schriften. Band 9/1. Frankfurt am Main: Dt. Klassiker Verlag 1994a (Bibliothek deutscher 
Klassiker 106), S. 22.  
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der auch einen sehr starken Individualismus.296 Dies ergibt sich auch aus sei-

nem pietistischen Glauben heraus, da der Gläubige direkt im Bezug zu Gott 

steht, ohne priesterlichen Mittler. Durch den Individualismus und die Ein-

flüsse des Pietismus sollte sich daraus eine „moralische […] Vervollkomm-

nung“297 für den Menschen ergeben. Hierin, im Streben nach der eigenen 

Vollkommenheit, erkennen wir ein wichtiges Ideal der Freimaurerei. 

4.4. Die Literatur im Leben Herders 

Bei seiner Tätigkeit als Dompfarrer in Riga war Herder stark mit der Ein-

samkeit – oder wie er es ausdrückte mit „Mönchseinsamkeit“298 – konfron-

tiert. Um diese Einsamkeit zu überwinden, setzte er sich mit „biblische[r] 

Sittenlehre, dogmatische[n] Schriften und Werke[n] französischer Aufklärer 

[auseinander].“299 Hier sehen wir wiederum die immanente Verbindung zwi-

schen dem Pietismus und der Aufklärung. Einerseits beschäftigt sich Herder 

mit Schriften der Frömmigkeit und andererseits wendet er sich auch der 

weltoffenen und welterkennenden Literatur zu. Zu dieser welterkennenden 

Literatur zählte seine Bereitschaft sich Schriften über den „Skeptizismus […] 

und […] Zivilisationskritik[..]“300 anzueignen. Im Sinne der Beschäftigung 

mit den aufgeklärten Schriften publizierte Herder auch in Friedrich Nicolais 

allgemeinen Deutschen Bibliothek und wirkte somit bei der einflussreichsten 

deutschen Rezensionszeitschrift der Aufklärung mit.301  

 

Durch seine Beschäftigung mit der deutschen Literatur versuchte er gleich-

zeitig, diese stark zu fördern. Die Begeisterung für Literatur war bei Herder 

schon von Jugend her veranlagt.302 Seine Analysen zu griechischen und deut-

schen Autoren beabsichtigten, „die Unterschiede der Nationalsprachen“303 

hervorzuheben. Durch die Inspiration der antiken Literatur sollte auch die 

deutsche Literatur bereichert werden. Von eben dieser antiken Literatur ging 

                            
296 Vgl. Zaremba (2002), S. 251. 
297 Adler (1968), S. 71. 
298 Zaremba (2002), S. 63. 
299 Zaremba (2002), S. 61. 
300 Zaremba (2002), S. 61. 
301 Vgl. Zaremba (2002), S. 65. 
302 „Die Märchenwelt zog ihn unwiderstehlich an, er liebte die Poesie der Bibel.“ (Kantzen-
bach (1999), S. 12.) 
303 Zaremba (2002), S. 66. 
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für Herder eine „lyrische[…] Begeisterung“304 aus; vor allem die „Bilderwelt 

antiker Mythologie“305 zog ihn in seinen Bann. Speziell ging es ihm aber um 

die Poesie und Dichtung, was dazu führte, dass er sich „der Nachdichtung 

fremdsprachiger Lyrik“306 widmete. Herder betrachtete das literarische 

Schreiben als Medizin für die Seele.307 Ausgehend von Herders Vorliebe für 

Poesie und Dichtung, begann er sich auch vermehrt für hebräische Dichtung 

zu interessieren.308 Hierin orientierte er sich an dem englischen Protestanten 

Robert Lowth309, mit dem ihn der Begriff der „Volkspoesie“310 verband. Her-

der kreierte daraus eine neue Basis der Ästhetik in der deutschen Literatur.311 

Dies schafft er unter anderem auch mit seiner Bibelinterpretation; die 

„Aesthetisierung der Bibel“312 wird stark durch den Herder beeinflussenden 

Pietismus geprägt. In der ästhetischen Betrachtung der Literatur und auch 

der Kunstwerke wurden die Empfindungen diesen gegenüber in den Vorder-

grund gerückt.313 So zeigte sich, dass jede Poesie für sich den Ausdruck eines 

ganz spezifischen Volksverständnisses darstellte.314 Von großem Gewicht wa-

ren für Herder auch die Werke des englischen Theologen Thomas Percy 

(1729-1811), der unter anderem Volkslieder sammelte.315 Herder beschäftigte 

sich intensiv mit der Volkspoesie. Durch seine Begeisterung für die englische 

Aufklärung und Theologie kam Herder auch mit Shakespeare und James 

Macphersons „Ossian“ in Berührung.316 Diese zwei Proponenten der eng-

lischsprachigen Literatur gaben Herder auch die Anleitung zur Schaffung 

einer „deutschsprachige[n] Volksliedsammlung“317. Impulse dafür erhielt 

                            
304 Zaremba (2002), S. 210. 
305 Zaremba (2002), S. 210. 
306 Zaremba (2002), S. 233. 
307 „Den literarischen Schaffensprozess empfand er als seelisch heilsam, […].“ (Zaremba 
(2002), S. 246.) 
308 Vgl. Zaremba (2002), S. 114. 
309 Vgl. Gutzen, Dieter: Poesie der Bibel. Beobachtungen zu ihrer Entdeckung und ihrer In-
terpretation im 18. Jahrhundert. Dissertation (masch.). Rheinische Friedrich-Wilhelms-
Univ. Bonn 1972, S. 23. 
310 Zaremba (2002), S. 114. 
311 Vgl. Kantzenbach (1999), S. 74. 
Für eine richtige Ästhetik in der Literatur sollte man nach Herder die Empfindungen der 
Sinne einfließen lassen. Vgl. Kantzenbach (1999), 74. 
312 Gutzen (1972), S. 48. 
313 Hier richtete sich Herder gegen „die Qualität des Objekts“ (Adler (1968), S. 296.). 
314 Vgl. Adler (1968), S. 270. 
315 Vgl. Zaremba (2002), S. 125. 
316 Er träumte hier von einer „genuin nordische[n] Dichtung.“ (Zaremba (2002), S. 129.) 
317 Zaremba (2002), S. 129. 
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Herder durch die „orientalische Poesie“318. So wurden die Texte des Alten 

Testaments nicht mehr so stark aus religiöser Sicht betrachtet, sondern mehr 

aus dem poetischen Charakter heraus. Diese Analyse bewerkstelligte Herder 

durch eine „historisch-genetische Methode“319, mit deren Hilfe er eine „kri-

tisch-historische[...] Auffassung der Bibel“320 entwickelte. Herder erlernte 

diese Methode in seiner Studienzeit in Königsberg von seinem damaligen 

Lehrer Kant. Es war ihm wichtig, sowohl den geistlichen Charakter als auch 

die Poetik miteinander zu verbinden.321 So sehen wir, dass die Studienzeit in 

Königsberg Herder stark beeinflusste, denn dort wurden die „bedeutsamen 

Denkvoraussetzungen“322 für seine weiteren Bibelauslegungen und Literatur-

betrachtungen geschaffen. Hier ist eine immanente Wirkung des Protestan-

tismus erkennbar, der sich schon seit der Reformation Luthers streng auf den 

Grundsatz „sola scriptura“323 beschränkt; denn es war Luther, der mit der 

Schöpfung einer deutschen Ausgleichssprache „einen schlafenden Riesen“324 

aufweckte. In der Folge weckte die deutsche Sprache immer mehr das Inte-

resse der Poeten, wohingegen das Lateinische immer mehr in den Hinter-

grund trat. Dies gab den protestantischen Aufklärern auch das philologische 

Rüstzeug, um Texte aus der poetischen Perspektive heraus zu betrachten. 

Herder ist daher als „Poetheologe“325 zu sehen; in seinen Studien richtete er 

den Blickwinkel auf eine neue Betrachtung der Sprache. Somit war es ihm 

gelungen, eine neue aufgeklärte Sichtweise für die Aufgaben der Literaturkri-

tik zu entwickeln.326  

                            
318 Kantzenbach (1999), S. 14. 
319 Kantzenbach (1999), S. 97. 
320 Adler (1968), S. 73. 
321 „Herder betonte hingegen den spirituellen Inhalt und die poetische Sprachkraft der Heili-
gen Schrift.“ (Zaremba (2002), S. 168.)  
322 Reventlow (2001), S.194. 
323 Auerochs, Bernd: Göttliche und menschliche Schrift. Ps. 110 als Exemplum. In: Weidner, 
Daniel (Hg.): Urpoesie und Morgenland. Johann Gottfried Herders „Vom Geist der Ebräi-
schen Poesie“. Berlin: Kulturverlag Kadmos 2008 (LiteraturForschung 6), S. 246.  
324 Kantzenbach (1999), S. 31. 
325 Zaremba (2002), S. 244. 
326 Vgl. Kantzenbach (1999), S. 29. 
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55..   MMeetthhooddeenn  ddeerr  BBiibbeellkkrriitt iikk  HHeerrddeerrss  iimm  LLiicchhttee  

ddeerr  RRaattiioonnaalliittäätt   uunndd  EEmmppffiinndduunnggeenn  

Nachdem zunächst die Biographie Herders beleuchtet wurde, werden  im 

Folgenden Methoden der Bibelkritik, die Herder in seinem analytischen Ver-

fahren anwandte, dargestellt. Für diese rezipiert er sowohl die Naturwissen-

schaften als auch die Geisteswissenschaften, wobei die Philologie eine zentra-

le Stellung einnimmt. Des Weiteren werden die Interpretationen Herders zur 

menschlichen und göttlichen Inspiration der biblischen Texte sowie die Be-

deutung der Heiligen Schriften im Denken Herders analysiert. Darüber hin-

aus wird auf Herders historisch-kulturellen Blickwinkel in der Bibelkritik 

eingegangen. Im vorletzten Unterkapitel wird Herders Verständnis der Lite-

ratur als Performanz und performativer Akt dargestellt. Abschließend wird 

die Sprachanalyse Herders und die Neubetonung des Deutschen als Bibel-

sprache erläutert. 

5.1. Begründung der Bibel durch die Naturwissenschaf-

ten und Philosophie  

In diesem Kapitel wird Herders Rezeption der modernen Naturwissenschaf-

ten für die Analyse der Bibel behandelt. Die empirischen Wissenschaften hel-

fen ihm bei der Zusammenfügung des Bildes über die Bibel und über die 

Welt.327 So nutzt er die zeitgenössische „Völkerkunde, Psychologie, Soziologie 

[und] Humanbiologie“328, wobei sich Herder in seiner Analyse der Bibel vor 

allem auf die Literaturkritik stützt. Diese zeitgenössische Literaturkritik be-

ruht sich unter anderem auf die moderne Theologie. Bei dem deutschen kath. 

Theologen Karlheinz Ruhstorfer lesen wir: „Die Bibel ist voll von Metaphern, 

Tropen, Sprachfiguren, Parabeln, Psalmen, Gebeten und Geschichten.“329 

Herder geht in seinen Untersuchungen wie sein Vorbild Robert Lowth330 be-

sonders auf die hebräische Literatur ein. Lowth stellte in den Liedern der 

                            
327 Vgl. Grawe, Christian: Herders Kulturanthropologie. Die Philosophie der Geschichte der 
Menschheit im Lichte der modernen Kulturanthropologie. Bonn: Bouvier 1967, S. 35. 
328 Grawe (1967), S. 36. 
329 Ruhstorfer (2010), S. 61. 
330 Robert Lowth war ein britischer Bischof der Anglikanischen Kirche und Oxford-Professor 
für Poesie. Er lebte von 1710 bis 1787 in England. 
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Hebräer einen „Parallelismus membrorum“331, also eine Nebeneinanderstel-

lung, fest. Oft finden wir hier Wortpaare, die zusammengehören, zum Bei-

spiel „Jahwe, mein Gott“332. Eine solche Nebeneinanderstellung findet man 

auch in anderen Formen der morgenländischen Poesie, wie etwa in der ägyp-

tischen, sumerischen und ugarischen Dichtung.333 Durch die empirische Ge-

genüberstellung mit anderen morgenländischen Dichtungen tritt der Wahr-

heitscharakter der Bibel stark in den Vordergrund.334 Herder sieht Gott und 

sein Handeln in der Physik seiner Zeit begründet. Diese empirische Studie 

zeigt sich uns oftmals aber nur in einer Allegorie, zum Beispiel in den „geolo-

gischen Sagenmotive[n]“ in der Physik der Hebräer.335 Sie begründen die 

„starre Welt des Toten Meeres“336 durch die Strafe Gottes gegen Sodom und 

Gomorra und erklären diverse Naturerscheinungen, die den Hebräern be-

fremdlich erschienen. So stellt Herder fest, dass der „[…] Gott der Materie auf 

Newtonische Art [Bewegungskraft] eingedrückt [hat …].“337 Da aber die Heb-

räer noch keine moderne Physik kannten, benötigten sie Mythen und Sagen 

zur Erklärung der Naturphänomene. Neben Newton sieht Herder auch Zei-

chen „Descartes‘ [und] Keplers“ in der Bibel. Herder wendet die „Wissen-

schaftssystematik“338 an, um einen neuen Blick auf die Naturphänomene in 

der Bibel zu werfen und nutzt somit die Fortschritte der Naturwissenschaften 

seiner Zeit. 339 Damit erkennt er ein großes Netz an „Weltgeschichten, Philo-

sophien und historische[n] Philosophien, Physiken und Dogmatiken“340. 

Hierin meint er die Art und Weise zu erkennen mit der sich die Bewohner des 

Morgenlandes physikalische Zusammenhänge erklärten. Diese erschufen 

                            
331 Kaiser (1984), S. 326. 
332 Kaiser (1984), S. 326. 
333 Vgl. Kaiser (1984), S. 328. 
334 Vgl. Grawe (1967), S. 37. 
335 Kaiser (1984), S. 62. 
336 Kaiser (1984), S. 62. 
337 Herder, Johann Gottfried: Über die ersten Urkunden des Menschlichen Geschlechts. Ei-
nige Anmerkungen. In: Smend, Rudolf (Hg.): Johann Gottfried Herder Werke in zehn Bän-
den. Schriften zum Alten Testament. Band 5. Frankfurt am Main: Dt. Klassiker Verlag 1993a 

(Bibliothek deutscher Klassiker 93), S. 167.  
338 Grawe (1967), S. 113. 
339 Vgl. Mertin, Jörg: Hiob – religionsphilosophisch gelesen. Rezeptionsgeschichtliche Un-
tersuchungen zur Hioblektüre Herders, Kants, Hegels, Kierkegaards und zu ihrer Bedeutung 
für die Hiobexegese des 18. und 19. Jahrhunderts. Dissertation. Univ. Paderborn 1990, S. 63. 
340 Herder, Johann Gottfried: Älteste Urkunde des Menschengeschlechts. In: Smend, Rudolf 
(Hg.): Johann Gottfried Herder Werke in zehn Bänden. Schriften zum Alten Testament. 
Band 5. Frankfurt am Main: Dt. Klassiker Verlag 1993b (Bibliothek deutscher Klassiker 93), 
S. 185.  
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nämlich diverse Fabeln und Mythen zur Erklärung von bestimmten Naturer-

eignissen.341 

 

Neben seiner vorwiegend auf wissenschaftlichen Aspekten basierenden Ana-

lyse ist auch Herders starke Neigung zu poetischen Formulierungen augen-

scheinlich. Zudem herrscht in Herders Schriften ein „quantitatives Überge-

wicht von Gefühl gegenüber Logik“342. Hier leitet er aus dem Bedürfnis des 

Glaubens auch das „dichterische Empfinden“343 ab. Diese Leidenschaft und 

teilweise die Verwehrung von logischen Zusammenhängen hat auch viel mit 

Herders pietistischer Auffassung des Glaubens zu tun und ist zudem von der 

Rezeption des schottischen Philosophen David Hume (1711-1776) beeinflusst. 

In den Empfindungen sehen wir einen jungen Glauben und ein junges Volk, 

das noch ganz im Vertrauen an Gott, seinen Vater, lebt. Herder zufolge ist 

hier eine Notwendigkeit des Dichtens und der Poesie gegeben, anhand derer 

das junge Volk seine Gefühle zu Gott ausdrücken kann. Es ist das „Bedürfnis 

nach dem Mythos“344. So war es in speziellen pietistischen Kreisen durchaus 

üblich, neben der Bibel auch „mystische Texte“345 zu lesen.346 In diesen Tex-

ten wurde ein sinnlicher Zugang zu Gott dargestellt, der nicht nur anhand des 

reinen logischen Wortes erschlossen werden kann. Der Hang Herders zum 

Pathos geht soweit, dass ihm sogar attestiert wird ein „Unvermögen“347 aus-

zudrücken. Wie später in seiner Analyse über die Bibel neigt er auch dazu, in 

Bildern und Symbolen zu sprechen.348 Anstatt, dass ein Text erklärt wird, 

kommt es zu einer weiteren Verschlüsselung. Die Auslegungen Herders wer-

den dadurch eher dunkler als heller.349 Dies sehen wir auch in seiner Bibel-

kritik, die sich in einer Allegorie der Allegorie ausdrückt, welche laut Herder 

das „Nachfühlen[.]“350 ermöglichen sollte. 

                            
341 Vgl. Herder (1993a), S. 167.  
342 Karthan, Anton: Herder Literaturkritik. Untersuchungen zu Methodik und Struktur am 
Beispiel der frühen Werke. Göppingen: Verlag Alfred Kümmerle 1969 (Göppinger Arbeiten 
zur Germanistik 6), S. 1.  
343 Gockel, Heinz: Mythos und Poesie. Zum Mythosbegriff in der Aufklärung und Frühro-
mantik. Frankfurt am Main: Klostermann 1981. (Das Abendland – Neue Folge 12), S. 47. 
344 Gockel (1981), S. 48. 
345 Bourel (2000), S. 202. 
346 Vgl. dazu Kapitel 4.1. 
347 Karthan (1969), S. 2. 
348 Vgl. Karthan (1969), S. 8. 
349 Vgl. Zivojnovic (1940), S.14. 
350 Karthan (1969), S. 9. 
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5.2. Der Geist der Philologie und der Poesie 

Im Laufe der philologischen Beschäftigung mit dem Alten Testament setzt 

sich Herder auch mit Fiktion und Wahrheit in der Bibel auseinander. Begin-

nend mit seiner Arbeit verfolgt er ein durchgehendes philologisches Kon-

zept.351 Dies ergibt sich auch daraus, dass im 18. Jahrhundert das „autonome 

Kunstverständnis[…]“352 immer mehr an Bedeutung gewinnt. Trotz dieses 

Literaturverständnisses der Bibel bleibt der verbindende Kontext aber der 

Glaube.353 Die Schriften werden zwar einerseits als heilig andererseits jedoch 

auch als poetisches Machwerk angesehen. So beschäftigt sich Herder auch 

mit den Bibeltexten in Form von Literatur. Diesen literarischen Gehalt der 

Texte hat schon Lowth erkannt, indem er sie als „poetry of the Hebrews“354 

bezeichnete. Herder will in seinen Interpretationen „die Übergänge von 

Wirklichkeit und Dichtung“355 verdeutlichen, an einer präzisen Unterschei-

dung zwischen Geschichte und Poesie ist er nicht interessiert.356 Zentral ist 

ihm immer die „poetische[.] Form des Buches“357. In diesem Buch und seiner 

Form sah er überall „Bild und Empfindung“358. Es war eine poetische Spra-

che, voll von „Fabel[n], Sage[n] und Fiktion oder Dichtung“359. Die Dichtung 

dient hier der Vermittlung der Wahrheit, sei sie theologischer oder geschicht-

licher Natur. Diese Bibeltexte sind laut Herder somit „heilige, uralte, poeti-

sche, Nationalurkunden des Orients“360. Gleichzeitig soll die lyrische Analyse 

aber auch für die eigene Glaubensauffassung nützlich gemacht werden. So 

versucht Herder in seinen Analysen die „theologischen Verwendungszusam-

menhänge[.]“361 hervorzuheben. Dieser Geist der Poesie des alten Orients 

oder des Morgenlandes, wie Herder schreibt, ergibt sich für ihn durch das 

                            
351 Vgl. Mertin (1990), S. 3. 
352 Sina, Kai: Kunst – Religion – Kunstreligion. Ein Forschungsüberblick. In: Zeitschrift für 
Germanistik N. F. XXI, 2 (2011), S. 337. 
353 Vgl. Sina (2011), S. 341.  
354 Lowth, Robert: Lectures on the sacred poetry of the Hebrews. Band 2. London: Routledge 
u.a. 1995, S. 33. 
355 Weidner, Daniel: Ursprung und Wesen der Ebräischen Poesie. Zu Figuren und Schreib-
weisen des Ursprünglichen bei Herder. In: Weidner, Daniel (Hg.): Urpoesie und Morgen-
land. Johann Gottfried Herders „Vom Geist der Ebräischen Poesie“. Berlin: Kulturverlag 
Kadmos 2008b (LiteraturForschung 6), S. 144.  
356 Vgl. Weidner (2008b), S. 144. 
357 Mertin (1990), S. 57. 
358 Mertin (1990), S. 76. 
359 Mertin (1990), S. 76. 
360 Herder (1993a), S. 29. 
361 Mertin (1990), S. 59. 
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Denken an das innere Genie des Menschen. Dieses „ingenium“362 schafft im-

mer etwas autonom Neues, etwas Unverwechselbares. Diesem Unverwech-

selbaren liegt ein eigener Geist zugrunde, der nur in diesem Kunstwerk her-

vortritt. 

 

Im Kontext der aufklärerischen Kritik sowie der historisch-kritischen Bibel-

wissenschaft werden Herders – vor allem theologische – Texte als „ein 

Grenzfall: Zwischen Poetik und Bibelexegese“363 gesehen. Bei der Interpreta-

tion sieht Herder immer einen starken Zusammenhang zwischen Form und 

Inhalt, dementsprechend steht die Ästhetik des Buches im Vordergrund.364 

Dem Buch Hiob wendet er sich im Speziellen zu, es gilt neben den Psalmen 

und Sprüchen als poetisches Buch.365 Herders Bibelauslegung kann man mit 

den Worten der „Rationalisierung und [.] Historisierung“366 fassen. Laut 

Wulf Koepke wurden Herders theologischen Schriften seitens der deutschen 

Kritik und Literaturwissenschaft keine große Aufmerksamkeit beigemessen, 

sie galten im Gegenteil gar als „teils […] lästige Nebenbeschäftigung“367. Hier 

ist aber zu erwähnen, dass sich die Herder-Forschung in einem sehr geringen 

Maß mit Herders exegetischen Arbeiten beschäftigt hat.368 Seine Begeiste-

rung für die frühe Poesie der Bibel geht auf einen allgemeinen „frühneuzeitli-

che[n] Orientalismus in Deutschland“369 zurück. Er befasste sich mit dem 

weiten „Feld der Mythologie“370 und Märchen. Märchen dürfen hier aber 

nicht unbedingt nur als fiktional angesehen werden, denn sie beziehen sich 

stets auf die Gesellschaft und reagieren auf diese. Es zeigt sich, dass „das 

Märchen eine Selbstgestaltung menschlicher Leiden und Wünsche in 

welthafter Verbindung ist.“371 Besonders der „reiche Bilderschatz“372 der heb-

                            
362 Alt (2001), S. 61. 
363 Weidner, Daniel: Einleitung: Lektüren im Geist der Ebräischen Poesie. In: Weidner, Da-
niel (Hg.): Urpoesie und Morgenland. Johann Gottfried Herders „Vom Geist der Ebräischen 
Poesie“. Berlin: Kulturverlag Kadmos 2008a (LiteraturForschung 6), S. 9. 
364 Vgl. Mertin (1990), S. 57. 
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366 Weidner (2012), S. 90.  
367 Weidner (2008a), S. 9.  
368 Vgl. Weidner (2008a), S. 9. 
369 Polaschegg, Andrea: Die Verbalwurzeln der Hieroglyphen. Herders „Vom Geist der Ebräi-
schen Poesie“ als Text zwischen zwei wissenschaftlichen Paradigmen. In: Weidner, Daniel 
(Hg.): Urpoesie und Morgenland. Johann Gottfried Herders „Vom Geist der Ebräischen Poe-
sie“. Berlin: Kulturverlag Kadmos 2008 (LiteraturForschung 6), S. 214. 
370 Alt (2001), S. 315. 
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räischen Literatur faszinierte Herder. So zeigt sich bei näherer Betrachtung 

der Herderschen Schriften ein „bildhaft-repräsentative[s] Orientalismuskon-

zept“373, wodurch es zu einer starken „Historisierung und Philologisierung“374 

der Texte des Alten Testaments kommt. Was dem niederländischen Philoso-

phen Baruch de Spinoza (1632-1677) 100 Jahre zuvor noch verboten war, ist 

Herder nun erlaubt, nämlich die Texte in ihrem historischen Kontext zu ver-

stehen. Er entwickelt also für die Interpretation ein „historische[s] Bewusst-

sein“375 und verstand sich auch in der Tradition Spinozas, der „die Rolle der 

Vernunft bei der Exegese der Bibel nicht ausgeklammert hatte“376. So stellte 

er pointiert fest: „Ich bin ein Spinozist“377. Herder wird aufgrund seiner Leis-

tungen auf dem Gebiet der Auslegung der Heiligen Schrift als ein „Wegbe-

reit[er] für die historische Bibelkritik“378 angesehen.  

 

Diese Deutung Spinozas ist im „Sinne des Empirischen“379 aufzufassen. Spi-

noza driftet hier jedoch in eine radikale Bibelkritik ab, in der alle Dinge, die 

nicht empirisch bewiesen werden können, als Trug aufzufassen sind. Ihm 

ging es hier um ein Eigeninteresse zur „Erkämpfung der Gedankenfrei-

heit“380, die ihm durch den kirchlichen Dogmatismus verwehrt worden war. 

Herder besitzt schon die Freiheit dieses Denkens. Dank der „Aufgabe der 

Quellenkritik“381 für den Historiker/Wissenschafter, welche durch die Auf-

klärung eingeleitet wurde, konnte Herder interpretativer mit der Bibel umge-

hen und auch das neue Wissen seiner Zeit nutzen. Besonders als sich Herder 

mit den ältesten Urkunden der Menschheit, der Poesie der Hebräer befasst, 

befindet er sich stark in einer „aufklärerisch-kritischen Phase“382 und rezi-

piert für seine Analysen den Wissenskanon der Aufklärung. Die Verneinung 

des empirischen Gehaltes der Bibel durch Spinoza lässt sich vor allem auf die 

                                                                              
372 Alt (2001), S. 315. 
373 Polaschegg (2008), S. 215.  
374 Polaschegg (2008), S. 217.  
375 Weidner (2012), S. 97.  
376 Reventlow (2001), S. 99. 
377 Düntzer, Heinrich / Herder, Ferdinand Gottfried von (Hg.): Aus Herders Nachlaß: Unge-
druckte Briefe von Herder an dessen Gattin, Goethe, Schiller u.a. Band 1. Frankfurt a. M.: 
Meidinger 1856, S. 116. 
378 Reventlow (2001), S. 199. 
379 Vgl. Mertin (1990), S. 50. 
380 Kaiser (1984), S. 21. 
381 Kaiser (1984), S. 24. 
382 Gockel (1981), S. 49. 
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ungewissen Deutungen des Hebräischen zurückführen.383 Herder verfolgt 

das Programm Spinozas etwas gemäßigter. Dadurch führt er seine Analyse 

sehr stark auf ein durch die Aufklärung geleitetes Ideal zurück. Auch in der 

Interpretation der Stellung des Menschen in der Bibel und gegenüber Gott 

orientiert sich Herder stark an Spinoza. Er sieht den Menschen mit Gott im 

„Kosmos als ein einheitliches Gefüge“384 an. Hier vereinen sich also „Natura-

lismus [.. und] Spiritualismus“385. Der Mensch wird in seinem Abhängig-

keitsverhältnis zu Gott gesehen, die Seele als auf ihn angewiesen betrachtet. 

Er ist das Ganze und die menschlichen Seelen eben ein Teil davon. Es gibt 

hier ein Spannungsverhältnis zwischen „Individualität und Totalität“386. Des 

Weiteren tendiert Herder hier in die gleiche Richtung wie der deutsche 

Schriftsteller und Literaturtheoretiker Johann Christoph Gottsched (1700-

1766). Die Literatur und ihr Wahrheitsgehalt sollen durch „Gesetze der ver-

nünftigen Beweisführung“387 analysiert werden. Dies wird möglich, indem 

man alle Dinge nach der Kausalität prüft. Ursache und Wirkung stehen bei 

dieser Prüfung im Mittelpunkt: „[… So wird] jede[r] Sachverhalt nach Maß-

gabe der Vernunft auf seine Ursachen, Folgen und Wirkungen präzis durch-

leuchtet.“388 Herder wird bei seinen Untersuchungen zur Bibel immer von 

einem historischen Bild des Volkes Israel begleitet.389 Dies ergibt sich aus 

seiner Beschäftigung mit den „englischen Empiristen John Locke, David 

Hume und [den …] französischen Sensualisten Jean-Jacques Rousseau, 

Étienne Bonnot de Condillac und Denis Diderot“390. In diesem Ausdruck der 

Poesie des hebräischen Volkes verbarg sich für ihn noch mehr, er erkannte in 

den Texten des Alten Testaments das „Samenkorn zukünftiger Poesie“391, 

sowie die „Urgeschichte der menschlichen Kultur und des Wissens“392, ob-

                            
383 Vgl. Mertin (1990), S. 51. 
384 Grawe (1967), S. 21. 
385 Grawe (1967), S. 22. 
386 Grawe (1967), S. 22. 
387 Alt (2001), S. 69. 
388 Alt (2001), S. 69. 
389 Vgl. Koepke, Wulf: Eine Anleitung zum Lesen und Schreiben von Psalmen. Vom Geist 
neuer religiöser Poesie. In: Weidner, Daniel (Hg.): Urpoesie und Morgenland. Johann Gott-
fried Herders „Vom Geist der Ebräischen Poesie“. Berlin: Kulturverlag Kadmos 2008 (Litera-
turForschung 6), S. 231.  
390 Irmscher, Hans Dietrich: Johann Gottfried Herder. Stuttgart: Reclam 2001, S. 35. 
391 Koepke (2008), S. 237.  
392 Weidner (2008a), S. 15.  
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wohl er zugleich die Poesie desselben als „Altväter- und Hirtengeschichte“393 

abwertete. Trotz seines lyrischen bzw. literaturwissenschaftlichen Interpreta-

tion vergisst der Theologe Herder nie auf den Endzweck der morgenländi-

schen Dichtung: „alle Poesie [des] Morgenlandes ist von Lobpreisungen Got-

tes voll.“394 Dieses Spezifikum erkannte auch Robert Lowth, er sprach bereits 

vom hebräischen Stil sprach.395 Die Poesie ist eben ein spezifisches Weltemp-

finden und Weltverständnis. So drückt das Volk durch die Kunst seine „kul-

turelle und sprachliche Einheit“396 nach außen aus. Die gemeinsame Poesie 

und die Kunst spiegeln sich in einer gemeinsamen morgenländischen Kultur 

wider. 

Herder zeigt bei der Analyse starke Parallelen zwischen der hebräischen und 

griechischen Dichtung auf. Er vergleicht die Zyklopen aus der griechischen 

Mythologie mit den Riesen und Engeln aus der hebräischen Dichtung. Was 

den Griechen eben die Titanen sind, „das sind hier Nephilim und Giborim – 

Furchtnamen der Vorwelt.“397 

5.3. Die Bibel im Spannungsfeld zwischen menschlicher 

Schöpfung und göttlicher Inspiration 

Die Bibelkritik bei Herder zeichnet sich durch die Tatsache aus, dass er in der 

Zeit der Hochaufklärung wirkte. Die Hochaufklärung vermittelte Herder jene 

Art der Wissenschaft, die durch „den Weg der Erfahrung und der Beobach-

tung“398 Erkenntnisse liefert. Dadurch soll auch die Lesart der Bibel auf den 

Menschen abgestimmt werden. „Menschlich muss man die Bibel lesen“399, 

schrieb Herder in einem Brief „das Studium der Theologie betreffend“, womit 

                            
393 Herder, Johann Gottfried: Briefe, das Studium der Theologie betreffend. In: Bultmann, 
Christoph/Zippert, Thomas (Hg.): Johann Gottfried Herder Werke in zehn Bänden. Theolo-
gische Schriften. Band 9/1. Frankfurt am Main: Dt. Klassiker Verlag 1994b  (Bibliothek deut-
scher Klassiker 106), S. 170. 
394 Herder, Johann Gottfried: Vom Geist der Ebräischen Poesie. In: Smend, Rudolf (Hg.): 
Johann Gottfried Herder Werke in zehn Bänden. Schriften zum Alten Testament. Band 5. 
Frankfurt am Main: Dt. Klassiker Verlag 1993c (Bibliothek deutscher Klassiker 93), S. 711.  
395 Vgl. Lowth (1995), S. 3. 
396 Johannsen (2009), S. 382.  
397 Herder (1993a), S. 138.  
398 Kantzenbach (1999), S. 23. 
399 „Menschlich muß man die Bibel lesen: denn sie ist ein Buch durch Menschen für Men-
schen geschrieben: menschlich ist die Sprache, menschlich die äußern Hülfsmittel, mit de-
nen sie geschrieben und aufbehalten ist; menschlich endlich ist ja der Sinn, mit dem sie ge-
faßt werden kann, jedes Hülfmittel, das sie erläutert, so wie der ganze Zweck und Nutzen, zu 
dem sie angewandt werden soll.“ (Herder (1994b), S. 145.) 
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er auf die rezeptiven Fähigkeiten des Menschen hinweist. Obwohl der 

Verstand des Menschen den eigenen Grenzen begegnet, sollte er diesen akti-

vieren und für ein bestmögliches Verstehen einsetzen. So wandte er seine 

„Macht der Vernunft“400 auch im wissenschaftlichen Sinne für die Bibelkritik 

an. Für Herder wurde die Vernunft zur „höchste[n] Instanz“401; er betrachtete 

die Bibel demnach von einem menschlicheren Blickwinkel aus. Herder er-

kennt durch sein aufgeklärtes Weltbild, dass die Bibel „[…] ein Buch durch 

Menschen für Menschen [ist …].“402 Der Literaturwissenschaftler Daniel 

Weidner geht hier sogar so weit, dieser Bibelbetrachtung eine vollständige 

Säkularisierung zu attestieren. So interpretiert er in der Betrachtung der 

Schriften Herders – ganz die göttliche Inspiration negierend – „[…] nicht 

mehr Gott ist ihr [der Bibel] Autor, sondern die Menschen [sind es].“403 Wolff 

relativiert diese Aussage Weidners, indem er zeigt, dass Herder Gott als „poe-

tische Konstante des Menschseins [auffasst].“404 Dieser Aspekt wird somit 

zum Auslöser für die Poesie. Als nächste Konsequenz versuchte Herder stark 

historische Ereignisse aus der Bibel herauszulesen. Hervorzuheben ist außer-

dem der Ausdruck „ein Buch durch Menschen für Menschen“. Die Tatsache, 

dass Herder hier die Präposition „durch“ verwendet und nicht „von“ lässt 

darauf schließen, dass er Gott als Urheber oder inspirierende Kraft der 

Schrift anerkennt. Hier richtet sich Herder wohl nach dem Bibelwort des Ti-

motheus, wo von der göttlichen Inspiration gesprochen wird.405 Auch Robert 

Lowth hob diese göttliche Inspiration der heiligen Texte hervor, indem er 

vom „impulse of the Holy Spirit“406 sprach. Im Zuge des Wandlungsprozesses 

im Zeitalter der Aufklärung wurde die göttliche Inspiration wieder neu wert-

geschätzt. Man verstand darunter jenen Inspirationsmoment, den der Künst-

                            
400 Zaremba (2002), S. 20. 
401 Gutzen (1972), S. 36. 
402 Herder (1994b), S. 145. 
403 „Herder fasst die Bibel nicht mehr als heilige Schrift auf, sondern als Buch unter Büchern; 
[…].“ (Weidner (2008a), S. 13.) 
404 Wolff, Jens: Das Leben der Tiere. Zu Herders Hiob Interpretation. In: Weidner, Daniel 
(Hg.): Urpoesie und Morgenland. Johann Gottfried Herders „Vom Geist der Ebräischen Poe-
sie“. Berlin: Kulturverlag Kadmos 2008, S. 83. (LiteraturForschung 6) 
405 „Denn alles, was in der Schrift steht, ist von Gottes Geist eingegeben, und dementspre-
chend groß ist auch der Nutzen der Schrift: Sie unterrichtet in der Wahrheit, deckt Schuld 
auf, bringt auf den richtigen Weg und erzieht zu einem Leben nach Gottes Willen. So ist also 
der, der Gott gehört und ihm dient, mit Hilfe der Schrift allen Anforderungen gewachsen; er 
ist durch sie dafür ausgerüstet, alles zu tun, was gut und richtig ist.“ (2. Tim. 3, 16-17. Neues 
Testament. Neue Genfer Übersetzung. Genfer Bibelgesellschaft 42010, S. 497.) 
406 Lowth (1995), S. 13. 
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ler ergreift, um daraus ein neues Werk zu schöpfen. Hierin sehen wir „Natur 

– Liebe – Genie – [und] Freiheit“407 in seiner reinsten Form verkörpert. Der 

Mensch versteht sich als ein Teil der Natur, wodurch die „Menschheitsge-

schichte [...] somit auch als Naturgeschichte begreifbar [wird].“408 Wir kön-

nen dies als eine starke Verbindung des Menschen zu seiner ihn umgebenden 

Natur auffassen. Er steht in einem beständigen Wechselverhältnis, so auch 

durch die Poesie, indem er die Natur nachbildet. Daraus ergibt sich eine neue 

Charaktereigenschaft des Dichters. Er ist in seiner Denkweise nicht mehr ob-

jektiv, stattdessen wirkt in ihm der „furor poeticus“409. Es ist ein Eifer, ein 

Wüten, das ihn zu immer neuer Tat antreibt und den schöpferischen Geist in 

ihm nicht versiegen lässt. Dieses Element des Sturm und Drangs wirkt hier 

bei Herders Betrachtung des Poeten hinein. Die „freischaffende[.] und wir-

kende[.] Natur“410 wird mit dem Poeten gleichgesetzt, wohingegen die „ge-

lehrte[.] Poesie“411 bei Herder zurücktritt. Wir bemerken hier bereits ein Vor-

ausgreifen Herders auf die Liebe der Romantik zur Volksdichtung und das 

freie Genie in der Natur. Herders Forschungen über die Volksdichtung kana-

lisierten sich dann im 19. Jahrhundert in den umfangreichen Liedersamm-

lungen der Romantiker.412  Dies ist auch der Grund für die Postulierung der 

Volksdichtung als „unverfälschte Natur-Sprache“413. Durch die Wildheit des 

Dichters und die Wildheit der Natur ergibt sich ein durch und durch reines 

Schöpfungswerk/Kunstwerk. Hier wird das „Vermögen der Einbildungs-

kraft“414 des Poeten deutlich. Er darf aus seinem eigenen Ingenium alles (er-

)schaffen, Grenzen werden ihm einzig von dem „Wahrscheinlichkeitsge-

bot“415 gesetzt. So schreibt der Dichter nieder, was ihm die Logik der Ver-

nunft eingibt. Dadurch ist es möglich, auch das, was nicht empirisch ist, ge-

mäß der Vernunft, also „vernunftskonform“416 darzustellen. Im selben Brief 

betont er die Verbindung zwischen Mensch und Gott, indem er die Heilige 

Schrift als Brücke sieht, die zwei getrennte Wesen wieder zusammen bringt. 

                            
407 Grimm (1984), S. 229.  
408 Johannsen (2009), S. 384.  
409 Alt (2001), S. 65. 
410 Grimm (1984), S. 227.  
411 Grimm (1984), S. 227.  
412 Vgl. Grätz (1984), S. 127.  
413 Grimm (1984), S. 227.  
414 Alt (2001), S. 65. 
415 Alt (2001), S. 76. 
416 Alt (2001), S. 77. 
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So schreibt er: „Je humaner Sie das Wort Gottes lesen, desto näher kommen 

Sie dem Zweck seines Urhebers, … wo er sich uns als Gott zeigt […].“417 Her-

ders Auffassung von der Existenz eines mit Absicht agierenden Urhebers 

kommt hier klar zum Ausdruck. Wir erkennen darin einen „menschlich-

göttlichen Doppelursprung“418. Gott tritt als Inspiration auf, das Wort selbst 

wird jedoch durch den Menschen als „[poeta] alter deus“419/„zweite[r] Schöp-

fer“420 niedergeschrieben. Dieser „Geniekult“421 des zweiten Schöpfers ist vor 

allem ein Merkmal des Sturm und Drangs. Darin sieht man eine deutsche 

Charakteristik verkörpert, denn der „Dichterkult“422 ist besonders im 

deutschsprachigen Raum vorzufinden. Ohne die Inspiration kann es jedoch 

keinen zweiten Schöpfer geben. Herder betont hier die „[…] Eingebung [Got-

tes in] einen einzigen Augenblick [in] die Seele […]“423. Dass der Dichter hier 

als zweiter Schöpfer auftritt, ergibt sich auch daraus, dass die frühen Völker 

zuerst begannen, die Natur nachzuahmen.424 So schreibt Herder in seinem 

dritten Brief „das Studium der Theologie betreffend“, dass der „poetische 

Ausdruck, die Art der Vorstellung und Wirkung […] damals überall Natur“ 

war.425 Hier erkennt man die dichterische „Mimesis“426. So ist auch der Poet 

im Endeffekt ein Naturforscher. Er soll die Welt für die anderen Betrachter 

sichtbar machen, indem er genau beobachtet und sie dann nachahmt.427 Er 

wird zum „Vermittler von Naturerscheinungen“428 und kann dadurch dem 

Laien die Welt erklären. Die Rede ist hier von einer „imitatio naturae“429. 

Dieses Konzept geht direkt auf die Poetik des Aristoteles zurück.430 So sehen 

wir in den Dichtungen übergreifend die Schilderungen von der „Hirten- und 

Landlebendichtung“. Das Symbol des Wassers hatte im wüstenähnlichen 
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Klima Kanaans große Wirkkraft, weshalb es auch in der poetischen Bildspra-

che der Hebräer Eingang fand, so zum Beispiel in Jesaja 58,11: „[…] der Herr 

[…] wird deine Seele sättigen an Orten der Dürre und deine Gebeine stärken. 

Dann wirst du sein wie Wasserquell, dessen Wasser nicht versiegen.“431 Ein 

ähnliches Bild wird in Jeremia 31,12 beschrieben: „Ihre Seele wird [sein] wie 

ein wasserreicher Garten.“432 Neben dem Element des Wassers war vor allem 

die Natur prägend für die zeitgenössischen Dichter, so werden unbewegli-

chen Dingen (Bergen, Hügeln oder Felder) menschliche Emotionen zuge-

schrieben, welche die Freude oder auch die Trauer des Volkes Israel wider-

spiegeln sollen.433  

Den Menschen wird durch die Poesie, speziell der Landlebendichtung, auch 

eine bestimmte „Ordnungsutopie“434 vermittelt. Man sehnte sich, bedingt 

durch das aufkommende von Arbeit bestimmte bürgerliche Leben, an das 

Landleben zurück. Das „idyllische Bild des freien und darum immer heiteren 

Landmannes“435 beeindruckte die Menschen vor allem in der Spätaufklärung, 

so auch Herder. Hiermit wird den Menschen eine von Gott gegebene Ord-

nung der Dinge vermittelt, an die sich die Menschen halten sollten. Gott und 

Mensch stehen hier in einem dualen Verhältnis zueinander436, das in der Po-

esie als „Produkt der schaffenden menschlichen Seele“437 und „direkte göttli-

che Eingebung“ Form annimmt. Diesen Prozess der Inspiration und der 

Verschriftlichung versteht Wulf Koepke auch als eine „[…] Zwiesprache mit 

Gott, Rede und Antwort.“438 Der Mensch tritt als „Mittelgeschöpf“439 auf. Er 

gehört zur Ordnung der Tiere, ist aber durch seinen Verstand, durch seine 

Ratio aus dieser Ordnung in besonderer, göttlicher Weise herausgehoben 

worden. Die Schrift ist aber immer eine menschliche. Nach Herder fehlen uns 

im Moment noch „Göttliche Grammatik, Logik und Metaphysik“440. Dadurch 
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brauchen wir menschliche Worte. In diesem Zusammenhang des Dialogs 

zwischen Gott und Mensch befasst sich Herder auch mit Jesus Christus. In 

seiner Beschäftigung sehen wir ein Spannungsverhältnis zwischen Aufklä-

rung und empfindsamen Interpretationen. Einerseits begreift Herder Jesus 

als Gott selbst, andererseits erscheint er „in seiner Tugend [als] vorbildhafter 

Mensch“441. So wird Jesus als das „schaffende Wort“442 im Menschen umge-

deutet. Hier wirkt Gott durch seinen Sohn in der Inspiration des Menschen 

beim literarischen Schöpfungsprozess. In dieser Selbsttätigkeit des Subjekts, 

die durch die Eingabe Gottes ermöglicht wird, erkennt Herder „Reflexion, 

Besonnenheit oder Vernunft“443.  

Zunächst geht es Herder also mit der Vermenschlichung der Bibel mehr um 

einen vereinfachten Zugang des Lesers zu diesem Buch. Wie oben bereits er-

wähnt hatten viele Menschen eine transzendente Vorstellung der Heiligen 

Schrift, dies führte in Folge zu einer Entfremdung und Unantastbarkeit der 

Bibel. Herder beobachtete, wie Menschen die Bibel nicht als Buch, sondern 

als übernatürliches Werk begriffen. Diesen Menschen stellte er seinen Aufruf 

und eine schriftliche Erklärung entgegen, in welchen er die Bibel als mensch-

liches Erzeugnis aus Papier und Tinte beschrieb und nicht als übernatürli-

ches Produkt. Daher sei es dem Menschen erlaubt zu sehen, was er darin 

sieht und zu hören, was er daraus hört.444 Von Luther inspiriert, maß auch 

Herder dem Gebrauch der Bibel in seinen theologischen Schriften große 

Aufmerksamkeit bei. Noch deutlicher wird das in Herders Werk „Vom Geist 

der Ebräischen Poesie“445. Wenn man Herders Aufruf in dem „Briefe, das 

Studium der Theologie betreffend“ genauer analysiert, wird seine Botschaft 

über das Studieren der Bibel gut erkennbar. Wie bereits erwähnt, kritisiert er 

die Haltung vieler wohlgesinnter Menschen, welche die Bibel als abgesonder-

tes, unantastbares Buch darstellten und sie aus lauter Ehrfurcht nicht zum 

Lesen verwendeten. Er versucht die Angst vor dem göttlichen Buch abzubau-

en, indem er ihre Haltung „Aberglaube [nennt], als sei die Bibel bis auf jede 
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Kleinigkeit ihrer Sprache […] übermenschlich“446. Dabei geht es Herder we-

niger um ein Urteil über den Urheber des Buches und die Frage, in welcher 

Form es geschrieben wurde; vielmehr will er Hemmungen und entfremdete 

Vorstellungen von Menschen zur Bibel beseitigen. So zeigt Herder, dass sich 

das Denken der Hebräer in ihren Glaubensvorstellungen immer wieder ver-

ändert hat. Sie bleiben zwar das auserwählte Volk des einen Gottes, jedoch 

werden die Hebräer stark von den kulturellen Einflüssen ihrer Zeit geprägt. 

Herder führt hier zwei zentrale Elemente an. Einerseits stellte die „Babyloni-

sche[.] Gefangenschaft“447 einen wesentlichen Einschnitt in die Geschichte 

des Volkes Israels dar. Hier tritt auch das personifizierte Böse als Satan auf. 

Er erscheint hier in der Verführer-Gestalt der Hure Babylons. Die Hebräer 

waren während ihres babylonischen Exils mit fremden Sitten und Versu-

chungen konfrontiert. So fand das Negativbild Babylon auch Eingang in die 

Bibel, wie etwa in Person der Hure Babylons in der Offenbarung des Johan-

nes. Die Stadt Babylon symbolisiert Herder zufolge „den lüsternen Teil uns-

rer Seele“448. Dieser Umstand ergab sich auch daraus, dass die Hebräer aus 

ihrer vertrauten Umgebung zwangsumgesiedelt wurden und im Vielvölker-

reich Babylons leben mussten. Hier kamen sie gezwungenermaßen mit ande-

ren Völkern und Ideen in Verbindung. Ein weiterer Wandlungsprozess der 

Denkweise vollzog sich während der Zeit des Hellenismus. Hier sieht Herder 

eine „Rhapsodie aus Zungen, Sprachen, Nationen und Geschlechtern“449. Es 

war es in dieser Zeit des Wandels wichtig, sich nicht zu stark von anderen 

Ideen beeinflussen zu lassen. Die Dogmata des Glaubens wurden verschärft, 

jedoch fand ein mystischer Zug Eingang in die Glaubenswelt.450 
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5.4. Die Bibel in ihrem nützlichen und moralischen Un-

terweisungscharakter  

Herder stößt bei seiner literaturwissenschaftlichen Analyse des Buches Hiob 

unweigerlich auch auf das „Theodizeeproblem“451 und damit der Frage nach 

der Gerechtigkeit Gottes. Er nimmt in diesem philosophischen Streitthema 

eine philologische Perspektive ein und kategorisiert das Buch Hiob als „Pre-

digende Poesie“452. So wird dieses Buch aus dem Blickwinkel des Nützlich-

keitscharakters für die Predigt und die Frömmigkeit des hebräischen Volkes 

betrachtet. Hier kommt der Einfluss des pietistischen Hintergrunds Franckes 

wieder zum Vorschein. So war es im Pietismus immer die Forderung aus der 

Bibelauslegung „theoretische[.] und praktische[.] Folgesätze“453 abzuleiten. 

Eben diese „Predigende Poesie“ erscheint Herder als ein „sanftes Opium der 

Seele“454. Mit der Betonung der Nützlichkeit der Poesie für den Menschen 

greift Herder auf die Lehren Johann Christoph Gottscheds zurück. Die „Lese-

kundigen“455 erhalten zu allererst einen moralischen Wert vermittelt. Diesen 

können sie dann an das Publikum der Illiteraten weitervermitteln. Hier kehrt 

er somit die didaktische Funktion der Literatur hervor.456 Um die Menschen 

sittlich zu belehren, griff man auch in der Aufklärung auf „biblische Themen, 

Mythologie und Historie“457 zurück. Diese „biblische[n] Bezüge“458 der Poetik 

der Aufklärung sind noch ein Rest der barocken Poetik. Herder schloss sich 

dem auch dahingehend an, indem er von Aufführungen immer einen „sittli-

chen Symbolismus“459 forderte. Diese starke Betonung der Moral erkennen 

wir auch darin, dass Herder bereits im Alten Testament die didaktische Un-

terweisung bereits als vorhanden/existent ansieht. Hier greifen die aufgeklär-

ten Literaturinterpreten wieder auf die antike Poetik des Horaz zurück, wo-

nach die Poeten entweder erfreuen sollen oder einen Nützlichkeitscharakter 

vermitteln sollen. Des Weiteren wird bei der Rezeption der Literatur auch das 

                            
451 Wolff (2008), S. 74. 
452 Wolff (2008), S. 76.  
453 Reventlow (2001), S. 143. 
454 Herder (1993c), S. 850. 
455 Alt (2001), S. 70. 
456 Vgl. Alt (2001), S. 70.  
457 Alt (2001), S. 129. 
458 Alt (2001), S. 131. 
459 Zivojnovic (1940), S. 30. 
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ciceronische Diktum des Lehren und Nützens herangezogen.460 Literatur und 

insbesondere Märchen, die nur des Vergnügens Willens geschrieben und ge-

lesen wurden, waren verpönt, denn sie sollten stets auch einen moralischen 

Wert vermitteln. Daher wurde „nutzlose Vergnügen mit der Phantasie“461 

verworfen. So meinte man, dass „[…] jede Form von ‚Schwärmerey‘ die Köpfe 

verdrehe und früher oder später zu Konflikten mit der gesellschaftlichen Rea-

lität führen [.].“462 Herder erst machte die Märchen salonfähig, indem er sie 

als das ideale Mittel zur Kindererziehung propagierte. Er meinte, dass „ihre 

Naivität direkt auf die kindliche Seele wirke.“463 Den Menschen sollte die ge-

samte Güte und Schönheit Gottes gezeigt werden.464 

Diese Erziehungsfunktion wird noch durch die Tatsache verdeutlicht, dass 

Gott in der Bibel in direkten Reden spricht. Es entsteht dadurch ein besonde-

res Naheverhältnis zu seinem auserwählten Volk, welches ihn als den großen 

Schöpfer wahrnimmt. Es zeigt sich im Sprechen die „Totalität des Redner 

Gottes“465. Durch das Bild des allmächtigen Vaters werden die moralischen 

Vorschriften für das Volk Israel in noch größerer Schwere wahrgenommen. 

Gott nimmt somit ein zentrales Moment im „Empfinden, Handeln, Denken 

und Darstellen“466 des Menschen ein. Es ist die Moral, die direkt von Gott 

ausgeht und die für  Herder Gottes eigene Idee darstellt.467 Diese Moralver-

mittlung Gottes legitimierte auch die weltliche Herrschaft der Monarchen. 

5.4.1. Moralvermittlung am Beispiel Hiobs 

Besonders die Beziehung zwischen Gott und dem leidenden Hiob erregte die 

Aufmerksamkeit des Predigers und Theologen Herder. Die Zwiegespräche 

zwischen Gott und Hiob bringen starke Gefühle zum Ausdruck, die aus dem 

tiefsten Innersten von Hiobs Seele stammen.468 Die enge Gottesbeziehung 

zum Leidenden spiegelt sich in der Sprache wider und lässt die Poesie zu ei-

ner „menschlichen Natursprache“469 werden, die – vom Leser nachempfun-

                            
460 Vgl. Alt (2001), S. 78. 
461 Grätz (1984), S. 120. 
462 Grätz (1984), S. 121. 
463 Grätz (1984), S. 124. 
464 So sehen wir nach Lowth „the beauties of the Hebrew imagery“ (Lowth (1995), S. 81.) 
465 Karthan (1969), S. 27. 
466 Karthan (1969), S. 29. 
467 Vgl. Karthan (1969), S. 35. 
468 Vgl. Mertin (1990), S. 77. 
469 Wolff (2008), S. 76.  
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den – zum Glauben führt. Bildliche Darstellungen sind ein fester Bestandteil 

der Predigten der Hebräer; Herder erkennt, dass „Predigt und bildreiche Po-

esie aufeinander verweisen“470 und spricht von einer „Bilderrede“471. Es ist 

das Bild eines reichen Emirs – denn „Hiob ist ein Emir“472 –, der von Gott 

geprüft wird. Hier sehen wir jene Mythologie, die tief im Morgenland verwur-

zelt ist.473 Wie in den Theaterstücken der Aufklärung erkennt man auch in 

der Figur Hiob die „erwartbare Möglichkeit von Sturz und Fall“474. Das Erre-

gen von Mitleid ist ein zentraler Teil dieser Poetik, welche durch die „drama-

tische Fallhöhe“475 noch verstärkt wird. Der Fall Hiobs ist dem Drama Jo-

hann Christoph Gottscheds „Der sterbende Cato“ ähnlich. Genau hierin er-

kennen wir die „didaktisch-aufgeklärte Poesiekonzeption“476, bei der Tu-

gendbotschaften vermittelt werden. Außerdem ist bei beiden eine „stoi-

zistisch gefärbte Lebenslehre“477 erkennbar, die man auch dem Publikum 

mitgeben wollte. Cato weigert sich als Person beharrlich, sachliche Kompro-

misse einzugehen. Anhand seiner tugendhaften Integrität werden einige 

christliche Motive dargelegt, die sich auch im Buch Hiob wiederfinden.478 

Dadurch sollte eine Bewunderung für die handelnde Person entstehen.  In 

beiden Werken – Hiob und „Der sterbende Cato“ –  wird eine moralische auf-

richtige Figur dargestellt, der es geling ihre moralische Integrität selbst in 

höchster Gefahr zu bewahren. Dem reichen Emir Hiob wird alles genommen, 

was er besitzt. Besonders erschreckend ist für den Rezipienten Hiobs tiefer 

Fall vom reichen Grundbesitzer zum Verstoßenen der Gesellschaft. Nur sein 

Glaube an Gott bleibt übrig, der ihn schließlich aus seiner misslichen Lage 

befreit. Hiob ist somit ein Vorbild für das Publikum.479 Die Prüfung des Hiob 

                            
470 Wolff (2008), S. 77. 
471 Herder (1993c), S. 976. 
472 Herder (1993c), S. 764.  
473 Die Mythologie, die durch alle diese Gedichte herrscht, ist hebräisch oder orientalisch 
[…].“ (Herder (1993c), S. 764.) 
474 Alt (2001), S. 171. 
475 Alt (2001), S. 211. 
476 Alt (2001), S. 195. 
477 Alt (2001), S. 195. 
478 Vgl. Alt (2001), S. 198. 
479 Das Vorbild Hiobs wird auch im Neuen Testament lobend erwähnt. Es wird dabei auf den 
Lohn Gottes für diejenigen hingewiesen, die geduldig ausgeharrt haben: „Siehe, wir preisen 
die glückselig, die ausgeharrt haben. Vom Ausharren Hiobs habt ihr gehört, und das Ende 
des Herrn habt ihr gesehen, dass der Herr voll innigen Mitgefühls und barmherzig ist.“ (Jak. 
5,11. Elberfelder Studienbibel (2005), S. 1428.) 
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wandelt sich in ein „Weisheit[s] und Lobgedicht“480 an Gott. Diese Wandlung 

vom klagenden hin zum lobpreisenden Hiob ist für das hebräische Volk sehr 

lehrreich. Das Volk erkennt, dass in Gott die „Allgüte, [die .] Allmacht und 

[die .] Allweisheit“481 präsent ist. Der geläuterte Hiob wird in seiner „behar-

rende[n] Gottesfurcht“482 als Vorbild dargestellt. Diese Standhaftigkeit im 

Gottesglauben ergibt sich auch durch die Erkenntnis „der Unsterblichkeit der 

Seele“483. Der Seele an sich kann kein Leid geschehen. Somit lässt der sittli-

che Mensch gerne jene Dinge hinter sich, die ihn von diesem unsterblichen 

Leben abhalten. Sowohl Cato als auch Hiob können sich durch ihre eigene 

Reduktion auf das Eigentliche konzentrieren und sich diesem Sinn völlig hin-

geben. Aus dieser völligen Hingabe ergibt sich auch die anhaltende Faszinati-

on484 der beiden Figuren und auch Herders Beschäftigung mit Hiob.485 Bei 

Cato ist es das ersehnte Leben nach dem Tod und bei Hiob das starke Gottes-

vertrauen, in Gottes Vollkommenheit und Unerforschlichkeit. Sie offenbaren 

dadurch eine ihnen immanente Charaktergröße.486 Dadurch offenbart sich 

laut Herder der „wahrhaft universale Charakter poetischer Sprache“487. An 

der alle Zeiten zeitlosen Schilderung der Ereignisse ist zu erkennen, dass das 

Buch Hiob aus einem starken Bedürfnis der Glaubensvermittlung heraus ent-

stand. Herder begreift darin die Zweckrationalität im Sinne der Aufklärung. 

Diese drückt sich vor allem dadurch aus, dass die „Poesie [eine] wahrheits-

stiftende Funktion“488 inne hat. Ihre Aufgabe dient der Bildung der Men-

schen und der Vermittlung der Glaubensinhalte. Um diese bei den Menschen 

besser verankern zu können, bedurfte es einer sehr bildhaften Sprache. Her-

der erkennt darin den pädagogischen Auftrag der Bibel. In dieser starken pä-

dagogischen Betrachtungsweise drückt sich das Selbstverständnis des Zeital-

ters der Aufklärung aus. „Religion wie Poesie werden Mittel zur moralischen 

                            
480 Herder (1993c), S. 764.  
481 Gockel (1981), S. 174. 
482 Herder (1993c), S. 769.  
483 Alt (2001), S. 198. 
484 Gottscheds Cato war eines der „meistgespielten deutschen Dram[en].“ (Alt (2001), S. 
200.) 
485 Wir sehen eine „natürliche Empfindung, die dem Menschen im Prozeß [sic!] der moder-
nen kulturellen Entwicklung sukzessive verlorengegangen ist.“ (Alt (2001), S. 214.) 
486 Vgl. Alt (2001), S. 212. 
487 Wolff (2008), S. 76. 
488 Wolff (2008), S. 83.  
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Erziehung des Menschen, […].“489 Nicht nur das einfache Volk sollte erzogen 

werden, auch der Fürst bedurfte einer gründlichen Erziehung, damit er ein 

sittliches Leben im Staat verwirklichen konnte. Herder war selbst beeinflusst 

durch seine Zeit und erkannte auch die zeitgenössischen „Staatsroman[e]“490 

in der Bibel wieder. Hierunter finden sich Lohenstein mit Leo Armenius 

(1650), Anton Ulrich mit Aramina (1669/1673) und der Römischen Octavia 

(1685 ff.) und auch Thomas Hobbes‘ Leviathan (1651/1670).491 

 

Das Beispiel der Figur Hiob ist auch wichtig, um die Morgenländer an die 

Tradition der harten Arbeit zu erinnern. Es ist ein Bild des „Morgenländer[s] 

[, der] mit Mühe und Arbeit sein Feld bauet, […].“492 Hiermit wird auch eine 

strenge Arbeitsmoral vermittelt. Durch die Arbeit soll aber auch Hiobs Lob-

preis für Gott gesteigert werden: „Wie kraftvoll wird das Lied in seinem 

Munde!“493 Auch die sprachlichen Bilder vermitteln eine gewisse Moral. So-

mit repräsentiert das Buch Hiob an sich die Moralpoesie der Morgenländer, 

in der wir auch die „Sitten- und Klugheitslehren“494 eines ganzen Volkes ver-

körpert finden. Herder erkennt darin rationale Werte, da es bei den Texten 

immer um eine „rational-moralische […] Erziehung des Volkes“495 geht.  

 

Die Sprache wird mit Herder ganz in ihrer Funktion betrachtet, sie dient ei-

nem bestimmten Zweck, nämlich dem des literarischen Ausdrucks.496 Adam 

galt für Herder als Urvater der Weisheit.497 Es erscheint jedoch eine Dualität. 

Einerseits sollte man das Vorbild Adams aufgrund der begangenen Erbsünde 

ablehnen. Man sieht darin eine „eitle Wißbegierde [sic!]“498, die den Men-

schen in den Abgrund stürzt und eine „unnatürliche Verfeinerung seiner [des 

Menschen] Seelenkräfte“499 zum Ausdruck bringt. Andererseits erkennen wir 

in den biblischen Schriften über Adam die erste „Baum- und Tier- und 

                            
489 Gutzen (1972), S. 39. 
490 Alt (2001), 289. 
491 Vgl. Alt (2001), S. 289. 
492 Herder (1993a), S. 112. 
493 Herder (1993a), S. 113. 
494 Herder (1993c), S. 961.  
495 Gutzen (1972), S. 39. 
496 Vgl. Heise (1998), S. 22.  
497 Vgl. Herder (1993a), S. 87.  
498 Herder (1993a), S. 97. 
499 Herder (1993a), S. 97.  
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Sprachweisheit“500. Durch das Essen vom „Baum der Erkenntnis“501 eignete 

sich Adam „Weisheit“502 an. Genau an diesem Punkt begann aber die Erb-

sünde. Es war eine Anmaßung Adams sich dieses „Gottähnliche[.] Wissen“503 

anzueignen. Herder macht hier einen Fehler, indem er „Weisheit“ mit „Wis-

sen“ gleichsetzt. Tatsächlich wurden Adam und Eva die „Augen aufgetan“504, 

sie verloren ihre Naivität und Unschuld und anstatt vollstes Vertrauen zu ha-

ben, verspürten sie plötzlich Furcht in der Gegenwart Gottes. Diese Erkennt-

nis über das eigene Sein ist jedoch nicht mit Weisheit gleichzusetzen. Weis-

heit beginnt mit der Ehrfurcht Gottes505, die jedoch nicht mit der Furcht in 

Genesis 3 vergleichbar ist. „Furcht ist nicht in der Liebe, […] denn die Furcht 

hat es mit Strafe zu tun.“ (1. Johannes 4,18)506 Strafe folgte auch auf die „Er-

kenntnis“ von Adam und Eva, nachdem sie vom verbotenen Baum gegessen 

hatten und damit Gottes Befehl missachteten. Die Ehrfurcht Gottes aber hat 

nicht Strafe zur Folge, sondern Weisheit.  

 

Für die nachfolgenden Generationen galt es demnach als wichtig, sich über 

die Umwelt Wissen anzueignen, um inmitten anderer feindlicher Völker 

überleben zu können. Die Beschäftigung mit der Gestalt des Adams und der 

Tradierung seiner Geschichte gab dem Volk der Hebräer „vielfältige[.] Mög-

lichkeiten der Identifikation“507. Herder zufolge entwickelte sich die Sprache 

also erst, als der Mensch eine Notwendigkeit für mündliche Ausdrucksweisen 

verspürte. Es galt also als ein Dokument über die „frühe Erziehung“508. So 

zeigt sich, dass die Menschen in vorchristlicher Zeit das Bedürfnis hatten, 

eine poetische Sprache zu erfinden.509 Herder brauchte sie als „universelles 

Medium“510. Er verweist hier im Sinne seiner aufklärerischen Haltung darauf, 

dass diese morgenländische Poesie „ein Spiel der frühesten Logik“511 ist. Die 

                            
500 Herder (1993a), S. 87. 
501 Siehe Genesis 2,9 und 2,17 (Elberfelder Studienbibel (2005), S. 5). 
502 Herder (1993a), S. 86. 
503 Herder (1993a), S. 170. 
504 Genesis 3,7 (Elberfelder Studienbibel (2005), S.6) 
505 Siehe Sprüche 1,7 (Elberfelder Studienbibel (2005), S. 737). 
506 Elberfelder Studienbibel (2005), S. 1444. 
507 Alt (2001), S. 211. 
508 Herder (1993a), S. 87. 
509 Vgl. Heise (1998), S. 22. 
510 Heise (1998), S. 22. 
511 Herder (1993c), S. 988.  
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Menschen entwickelten ihre Bildung zu jener Zeit nur durch Poesie.512 Hier 

wird oft die „Stimme des scheltenden Vaters“513 betont, zum Bespiel bei Ha-

bakuk, dem biblischen Propheten des Alten Testaments. Deutlich zum Vor-

schein tritt diese wahrheitsstiftende Funktion der Poesie bei Mose. Irmscher 

bezeichnet das Buch Mose daher als „Bildungsroman“514, durch welchen die 

Menschen moralische Vorgaben für ihr Leben erhalten. Herder vergleicht 

Mose mit dem Auftreten eines griechischen Gesetzgebers und zieht einen 

Vergleich zu „Lykurg und Solon“515. Lykurg und Solon sind die ersten 

Stammväter des hebräischen Volkes. Mose tritt neben diese antiken und vor-

väterlichen Gesetzeslehrer und folgt somit dem „rationalistischen Wissenspa-

radigma“516, das von Gottsched aufgestellt wurde. Dass sich Mose in diese 

lange Reihe von „Rabbinical writers“517 einordnet, sehen wir schon bei Robert 

Lowth. Auch das Lied Mose zeigte bei Lowth bereits einen sehr poetischen 

Charakter. So analysierte er es nach Hexameter und Tetrameter.518 Herder 

geht noch einen Schritt weiter. Während Lowth nur den Vergleich zwischen 

der hebräischen und der antiken Poesie herausarbeitete, stellte Herder „ihre 

Eigenart“519 fest. Die Gesetzeslehrer stehen als Stellvertreter für die Weisheit 

ihres Volkes. Hier tritt Herders „Rationalismus und Empirismus“520 wieder 

deutlich zum Vorschein. Es war ihm wichtig bei der Bibelstudie stets die Ver-

nunft in den Vordergrund zu rücken.521 Des Weiteren ist hier ein Rekurs auf 

die Aufklärung zu erkennen. Im Zeitalter der Aufklärung erhielten die Men-

schen ihre ersten Grundrechte.522 Herder war stark von der liberalen Politik 

der aufgeklärten Staaten Europas, wie Frankreich und England, beeinflusst. 

Er vergleicht die Figur Mose mit anderen historischen Gestalten der griechi-

schen Antike, wie oben erwähnt Solon und Lykurg, und hebt auf diese Weise 

die Authentizität dieser Figur hervor. Die zehn Gebote, die Mose den Hebrä-

ern in lyrischer Form mitteilte, hatten den Zweck, dass das Volk Gottes eine 

                            
512 Vgl. Koepke (2008), S. 232. 
513 Herder (1993c), S. 807.  
514 Irmscher (2001), S. 30.  
515 Herder (1994b), S. 174.  
516 Alt (2001), S. 66. 
517 Lowth (1995), S. 5. 
518 Vgl. Lowth (1995), S. 9. 
519 Reventlow (2001), S. 198. 
520 Heise (1998), S. 13. 
521 Vgl. Alt (2001), S. 38. 
522 Vgl. dazu Kapitel 3.1. 
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gewisse Ordnung einhält. Herder zeigt uns hier im Sinne der Aufklärung ein 

„Ideal der Gelehrsamkeit“523. Der Gesetzeslehrer Mose bringt seinem Volk 

die Wahrheit in Form von neuen Gesetzen, die er direkt von Gott erhielt. Ge-

zeigt wird hier, dass nur Mose diese richtig verstehen oder interpretieren 

kann, denn er wird als der weiseste Mensch des hebräischen Volkes angese-

hen. Der deutsche Theologe Otto Kaiser beschreibt die Erzählungen über die 

ersten Gottesgesetze als „kultische Sagen“524. Darunter befinden sich auch 

Gesetze über das Fasten und die diversen Waschrituale der Hebräer. Diese 

Gelehrsamkeit strahlt aber nicht nur Mose aus. Auch jener namentlich unbe-

kannte Künstler, der die Geschichte über Mose verschriftlicht hatte, indem er 

die „Thora“, also die Gesetzesbücher, niederschrieb, galt als Gelehrter, als 

sogenannter „poeta doctus“525 des Altertums.526 Die Hebräer bedurften Her-

der zufolge eben eines Mannes wie Mose und „seiner Gesetze und Gesinnun-

gen, seiner Zwecke und Führung“527. Diese Gesetze und auch die Geschichte 

Hiobs mussten einfach gestaltet sein, was insbesondere an der simplen Dar-

stellung der Charaktere dieser Geschichte zu erkennen ist. Die biblischen Er-

zählungen werden erst durch ihre literarisch einfache Gestaltung für die 

Menschen begreifbar, denn nur „[...] in dieser einfältigen Form [kann] sie 

auch der simpelste Menschenverstand fassen.“528  

 

Ferner sehen wir hier das von Herder beschriebene „Goldene Zeitalter“, in 

dem man einen noch „rohen Menschen“529 erkennen kann. Die Dichtung 

fungierte als eine Art Ventil für seine „überfließende[n] Gefühle“530. Erst die 

Verschriftlichung der Sprache macht „den Menschen menschlich“531. Herder 

sieht darin im Sinne der Aufklärung den tiefsten Ausdruck der „Vernunft“532. 

Der rohe Mensch, der sich noch nicht von der Vernunft leiten ließ, ist in der 

Figur Kains verkörpert. Im Konflikt zwischen Kain und Abel liegt der Ur-

                            
523 Alt (2001), S. 63. 
524 Kaiser (1984), S. 61. 
525 Alt (2001), S. 65. 
526 Vgl. Ellisen, Stanley A.: Von Adam bis Maleachi. Das Alte Testament verstehen. Dillen-
burg: Christliche Verlagsgesellschaft 21991. S. 18.  
527 Herder (1994b), S. 174. 
528 Herder (1993c), S. 869. 
529 Herder (1993c), S. 967.  
530 Herder (1993c), S. 967.  
531 Heise (1998), S. 8. 
532 Heise (1998), S. 8. 
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sprung des Ständekonflikts. „Der rauhe Landmann erschlug den sanften 

Schäfer […].“ Kain fehlte die Vernunft. Er war nur vom Zorn beherrscht. Die-

se Geschichte sollte den Hebräern als abschreckendes Beispiel dafür dienen, 

welchen Ausgang Unfriede in der Familie zu Folge haben kann. Die Verzweif-

lung Kains wird hier als größte Sünde dargestellt.533 Der Rezipient soll dazu 

angehalten werden, immer auf Gott zu vertrauen und nicht in diese Verzweif-

lung zu verfallen. Herder beschreibt dies als den „Epische[n] Religi-

onston“534, der moralisierend auf das Volk einwirkt. Darin liegt wiederum der 

Bildungsoptimismus der Aufklärung begründet. Diese Bildung für den Rezi-

pienten soll auch heute noch fortwirken.535 Kains „melancholische Unzufrie-

denheit“536 dient als abschreckendes Beispiel. Seine seelische Ruhelosigkeit 

wird von Gott abgelehnt, stattdessen soll das Vertrauen, wie bei Abel, ganz in 

Gott ruhen. 

 

Aus diesem Bruderzwist heraus wird aber noch eine andere Moral geboren, 

nämlich die des Besitzanspruches, mit dem sich Kain infolge seines Neids 

Abel gegenüber erstmals konfrontiert sieht. Somit war „Mein und Dein aus-

geboren“537. Der Bürger des 18. Jahrhunderts sieht demnach das Recht auf 

Besitz und den Schutz des Besitzes schon in der Bibel kodifiziert. Mit diesem 

Eigentumsbegriff sowie mit Kains Nachkommen wurde nach Herder angeb-

lich das erste Bürgertum geboren, welches sich in den ersten Stadtgründun-

gen des Kain entfaltete.538 

5.5. Die Bibel im historisch-kulturellen Blickwinkel  

Herders 

Bei der Analyse der Werke Herders wird das starke Spannungsfeld zwischen 

Glauben und Aufklärung deutlich. In der Rückbindung der Analyse der Bibel 

an die Aufklärung offenbart sich für Herder eine neue „historisch-kulturelle 

                            
533 Vgl. Herder (1993a), S. 120. 
534 Herder (1993a), S. 121. 
535 „Am Muster der antiken Mythologie hat der Bildungswille der Modernen Maß zu nehmen, 
[…].“ (Alt (2001), S. 315.) 
536 Herder (1993a), S. 124. 
537 Herder (1993a), S. 125. 
538 Herder (1993a), S. 133. 
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Welt“539. Man erkennt darin einen „poetischen Nationalton“540, der sich vor 

allem dann ergibt, wenn wir die Weltschöpfung betrachten. So sehen wir in 

der morgenländischen Dichtung auch die Rückführung auf wenige Helden, 

die das Geschlecht begründet haben. Hierunter sind der Sohn Adams, sowie 

die Söhne Noahs: Sem, Ham und Jafet.541 Somit sehen wir Einflüsse auf die 

späteren „Kosmogonien der Griechen“542. Die ersten Schriften und Gotteslie-

der sind ein „Denkmal der ersten Reinigkeit“543, die ersten hebräischen Lie-

der ein Ausdruck höchster Individualität. Diese „historisch-kulturelle Welt“ 

ergibt sich für Herder aus der Tatsache, dass er im Zentrum der Aufklärung 

stand und vom aufklärerischen Freiheits- und Individualismusdrang beein-

flusst war.544 Jedoch blieb auch seine Sturm und Drang Phase nicht ohne 

Einfluss. So versteht er diese ersten Lieder aus dem Blickwinkel der tiefsten 

Gefühle heraus. Er versucht auch „ein Hineinfühlen in die alte Poesie“545. 

Diese ersten Lieder sind der Lobpreis Gottes und wurden vor allem am Sab-

bat, dem Heiligen Tag Gottes gesungen.546 Somit wurde der Sabbat ein zent-

rales Moment im „Orientalische[n] Schöpfungsgesang“547. Unter den Liedern 

zu Ehren Gottes finden wir auch Kriegslieder, Preislieder zur Ehren Jahwes 

und Schlachtenschreie, so unter Richter 5. Es ist die „heilige Urkunde“548, die 

„Gott allein [den .] Schöpfer“549 zeigt. Alle anderen Religionen werden durch 

die Hebräer in Form von „Prahllied[ern]“550 wie Genesis 4,23 verspottet. Hier 

wird ein Gott gerühmt, der die Nacht vertrieb. Es ist ein Gott, der den Hebrä-

ern das „Licht[.]“551 gegeben hat. Dieser Lichtgott wird in den Klageliedern 

angefleht, die Feinde des auserwählten Volkes  zu bekriegen. „Die Bitte wird 

häufig als ein auf das Ergehen der Feinde [ihnen soll es schlecht ergehen] 

                            
539 Heise (1998), S. 9. 
540 Herder (1993a), S. 26. 
541 Vgl. dazu Genesis 9, 18-19: „Und die Söhne Noahs […] waren Sem und Ham und Jafet. […] 
Diese drei sind die Söhne Noahs, und von ihnen ist die ganze Erde bevölkert worden.“ (El-
berfelder Studienbibel (2005), S. 12.) 
542 Herder (1993a), S. 27. 
543 Herder (1993a), S. 36. 
544 Vgl. Mertin (1990), S. 64. 
545 Mertin (1990), S. 64. 
546 Am siebten Tag der Woche, dem Sabbat, durfte keinerlei Arbeit getan werden. Er war 
somit reserviert für den Dienst an Gott. (Vgl. Exodus 20,10. Elberfelder Studienbibel (2005), 
S. 92.) 
547 Herder (1993a), S. 63. 
548 Herder (1993a), S. 65.  
549 Herder (1993a), S. 36. 
550 Kaiser (1984), S. 332. 
551 Herder (1993a), S. 53.  
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und das eigene bezogener Doppelwunsch [Wunsch auf Rettung und Wohler-

gehen] vorgetragen.“552 Herder wandte in der Bibelexegese die gleiche Me-

thode an wie die Deisten. Daran ist zu erkennen, dass beide Strömungen sehr 

stark vom Geist der Aufklärung beeinflusst sind. So wandelte er auch bei der 

Interpretation des Alten Testaments, unter anderem des Buches Hiob, auf 

diesem Grad „zwischen Philologie und Theologie“553. Zur Interpretation der 

Schriften musste er diese erst von ihren „gleißenden Prunkgewänder[n]“554 

und „rhetorischen Schmuck“555 entkleiden. Denn Herder zufolge war die Bi-

bel in diesen Schmuck „eingemörtelt“556. Man konnte sie ohne Vorverständ-

nis und Sprachverständnis nicht einfach lesen und auslegen. Darauf folgte 

die Reduktion auf das „Menschenmögliche“557. Folgendermaßen spricht Her-

der auch dezidiert von der Bibel als Poesie.558 Hier können wir nämlich fest-

stellen: „Philologie ist auch die Fähigkeit, einen Text nackt zu sehen […].“559 

So interpretierten auch die Deisten direkt das Bibelwort nach der damaligen 

modernen Philologie. Wir erkennen eine „historisch-philologisch begründete 

Bibelkritik“560, die sich bei Herder auch den deistischen Grundsätzen unter-

ordnet. Bei der Auslegung der Bibel lässt er sich ganz von seinem rationalen, 

aufgeklärten Geist leiten. Er stellt fest, dass „[der] Mensch […] ein freiden-

kendes, tätiges Wesen [ist …].“561 Herder stößt bei seiner Beschäftigung mit 

den Texten des Alten Testaments auf vier Diskursarten. Damit wird er einer-

seits mit der „philologia sacra“562 konfrontiert, bei der es darum geht, dass es 

gewisse Dogmen für die Auslegung der Schriften gibt. Des Weiteren steht er 

der grammatischen Tradition gegenüber, die sich mit der sprachlichen Struk-

tur des Hebräischen auseinandersetzt. Als dritte Tradition ist die neue ver-

gleichende Sprachwissenschaft anzuführen. Hier sollen die Ursprünge der 

Sprache sichtbar werden und Sprachfamilien abgeleitet werden. Der letzte 

                            
552 Kaiser (1984), S. 335. 
553 Auerochs (2008), S. 265.  
554 Auerochs (2008), S. 265.  
555 Gutzen (1972), S. 50. 
556 Martens (1989), S. LXXV. 
557 Auerochs (2008), S. 265. 
558 Herder (1994b), S. 164.  
559 Auerochs (2008), S. 265.  
560 Alt (2001), S. 39. 
561 Herder, Johann Gottfried: Abhandlungen über den Ursprung der Sprache. In: Gaier, Ul-
rich (Hg.): Johann Gottfried Herder Werke in zehn Bänden. Frühe Schriften: 1764-1772. 
Band 1. Frankfurt am Main: Dt. Klassiker Verlag 1985, S. 769. 
562 Weidner, Daniel: Bibel und Literatur um 1800. München: Fink 2011, S. 120. 
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Bereich betrifft die Poetik und Rhetorik.563 Die Texte des Alten Testaments 

werden nicht mehr von einer heiligen Perspektive betrachtet, sondern als die 

Poesie eines Naturvolkes. Bei Herder kommt es infolge zu einer „Poetisierung 

der Bibel“564. Daraus ergibt sich auch die „bildhafte Schreibweise“565, die be-

sonders stark auch im Zeitalter der Aufklärung praktiziert wurde. Herder er-

kannte bei seiner Betrachtung der Bibel und ihrer verschiedenen Bücher ei-

nen starken Einfluss der hebräischen Urpoesie auf die Dichtung andere Völ-

ker. So zeigen sich „[…] Spuren in die Denkart der Sabäer, Araber, Perser, 

und Indianer [.].“566 

 

Im Alten Testament, hierunter auch das Buch Hiob, erkennt Herder den Be-

ginn der Poesie des israelischen Volkes567 und findet darunter den „Hirten- 

und Schäfergesang“568. In dieser Jugend des hebräischen Volkes findet die 

Sprache sehr „rhythmisiert“569 ihren Ausdruck. „Das jugendliche Sprachalter 

ist poetisch; […].“570 Herder sprach selbst von der „Hirten- und Vaterphana-

tasie“571 im Buch Hiob. Er stellt fest, dass man am Charakter einer Poesie 

auch das Lebensalter eines Volkes ablesen kann. Somit schuf er einen neuen 

Begriff der „Naturpoesie“572. In der Kunst der Hebräer stellte sich diese Na-

turpoesie mit einer solchen Kraft dar, dass die Poesie an sich Natur war.573 In 

der Natur finden die Hebräer Gott wieder. So sieht Herder alle Deutungen 

auch als „Naturmythik [sic!]“574 an. Hinter diesem Mythos liegt Gott verbor-

gen, nur erkennbar für den Gottsuchenden. „Der Mythos ist erfahrbar wie auf 

der Seereise.“575 Zuerst können die Erlebnisse erzählt werden und dann ist es 

möglich, diese nachzuvollziehen. So kommt man von der „ruhigen Betrach-

tung [ins .] Staunen“576. Man konnte jeden einzelnen Moment der Schilde-

                            
563 Vgl. Weidner (2011), S. 120. 
564 Gutzen (1972), S. 42. 
565 Alt (2001), S. 65. 
566 Herder (1993a), S. 18.  
567 Wir erkennen hier „die ursprüngliche Dichtung eines orientalischen Hirtenvolkes.“ (Kant-
zenbach (1999), S. 95.) 
568 Weidner (2008b), S. 116. 
569 Heise (1998), S. 18. 
570 Heise (1998), S. 18.  
571 Herder (1993c), S. 747. 
572 Grätz (1984), S. 126.  
573 Vgl. Mertin (1990), S. 74. 
574 Gockel (1981), S. 176. 
575 Gockel (1981), S. 132. 
576 Gockel (1981), S. 133. 
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rungen miterleben und mitfühlen. In ihr sahen nun die Menschen die Un-

schuld verkörpert. Darin erkennt man das Hineinwirken eines starken Natu-

ralismus. „Der poetische Ausdruck, die Art der Vorstellung und Wirkung war 

damals überall Natur; […].“577 Es war eine „Verquickung von Kindheit des 

einzelnen, Kindheit der Völker und Kindheit der Dichtkunst“578. Hier ordnet 

sich eine noch junge Volksseele und gibt seinem Kosmos eine gewisse Ges-

talt. Dadurch zeigt sich eine „frühmenschliche Kosmologie“579, durch die 

auch das Interesse an anderer Volksdichtung geweckt wurde, wie die Ossian-

gedichte von James Macpherson (1736-1796). Dass das Alte Testament ein 

Ausdruck des Sinnempfindens des hebräischen Volkes ist, kann auch durch 

die Analyse der Metrik nachverfolgt werden. Es ist nicht möglich, diese 

Schriften in die „lateinisch-antike Metrik“580 einzuordnen, sind sie doch 

vielmehr ein Ausdruck eines spezifischen Volksempfindens und des jüdi-

schen Lebens. „Das biblische Buch wird zum Dokument der Vitalität.“581 Die 

Heiligen Schriften dienten den Hebräern somit auch zur Tradierung ihrer 

eigenen Geschichte. Diesen Vorgang kennt man unter dem Begriff „Ur- und 

Vätergeschichte der Bibel“582. Dieser Kreis der Erzählungen hatte besonders 

hohe Gültigkeit, da er aus einer historisch bedeutenden Vorzeit stammte. Sie 

waren zugleich anders gesagt die „Ursagen, Vätersagen, Führungs- und Hel-

densagen.“583 In ihnen erkennt man auch die „Völkerverhältnisse“ der Heb-

räer, in der auch die Feindbilder der fremden Völker tradiert werden. So 

übersetzen die Hebräer die Stadt Babylon, das eigentlich Gottestor heißt, mit 

„verwirren“.584 Herder betrachtet die Bibel folglich nicht so sehr aus dem 

Blickwinkel des Theologen, sondern mehr aus dem des Philologen. Ähnlich 

wie Homer bei den Griechen, legt Herder auch bei den Israeliten den Ur-

sprung ihrer Poesie in den Schriften des Alten Testaments fest. Daraus ergibt 
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579 Mertin (1990), S. 81. 
580 Bremer, Kai: Vom Schäfer – zum Königsstab. Die Hebräische Poesie als Vorgeschichte der 
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sich die „urtümliche Nationalpoesie“585 der Hebräer, in der auch ein deutli-

cher Besitzanspruch auf das eigene Land verkündet wird. Weiters wird er-

kennbar, dass diese Nationalpoesien „Sagen des Ursprungs und ursprüngli-

chen Vorrechts“586 sind. Darin ist eine starke „Schwarzweißtechnik“587 er-

kennbar. Die Hebräer werden als gerechtes Volk Gottes dargestellt und die 

umgebenden Völker als Sünder und Feinde Gottes. Um eine dauerhafte Wir-

kung dieser Sagen für die Rezipienten zu erzielen, werden an den wichtigsten 

Stellen der Sagen direkte Reden eingebaut.588 Der Vortragende spricht dann 

direkt zum Publikum. Hier ist auch immer die dreimalige Wiederholung 

wichtig. Somit bleiben die Sprechphrasen besser in Erinnerung. Es ist festzu-

stellen, dass die biblischen Schriften des Alten Testamentes als eine Poesie 

zwischen „Mündlichkeit und Schriftlichkeit“589 einzuordnen sind. Für Herder 

ergibt sich infolgedessen eine „individuelle literarische Schönheit“590 dieser 

Poesie. Diese natürliche Schönheitsbetrachtung geht bei Herder sogar soweit, 

dass er die „hebräische[.] Poesie zum allgemeinmenschlichen Uranfang“591 

postuliert. So sehen wir in dieser Poesie eine „Lehre voriger Zeiten“592, in der 

Herder einerseits Wahrheit, andererseits aber auch Fiktion erkennt. Er 

spricht von einer „Historische[n] Dichtung“593, die der morgenländischen 

Dichtung eigen ist. Es ist eben das spezifische Geschichtsverständnis des aus-

erwählten Volkes, das auch in die gelehrte Literatur der alten Heiligen Schrif-

ten einfließt. Herder erkennt dies vor allem an der Sprache, die durch die 

diametralen Gegensatz von Licht und Schatten, Gut und Böse, Gerecht und 

Ungerecht gezeichnet ist.594  

 

Die heilige Literatur der Hebräer nimmt einen starken Bezug auf die Natur. 

Wir sehen hier im Anschluss an Herder die „ökologische Einbettung des 

Menschen“595. Die Natur beeinflusst ihn unmittelbar. Die Menschen lebten in 
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vorchristlicher Urzeit noch unmittelbarer mit der Natur, im Gegensatz zu den 

Menschen in späterer Zeit, die größtenteils in der Zivilisation lebten. Dies 

sehen wir schon in der Geschichte über Adam und Eva. Das Paradies ist laut 

Herder eine „wunderbare Mythische Welt“596. Die Konsequenz, welche Adam 

und Eva zu tragen hatten, wurde von Herder ebenfalls sehr poetisch gedeutet. 

Er sah darin ein „Mythisches Drama“597. Dieses Drama macht Herder beson-

ders durch den Ausschluss des ersten Menschenpaares durch einen „Che-

rub“598 deutlich. Gott sendet den Engel, um die beiden aus dem Paradies zu 

verbannen und somit den Ungehorsam zu bestrafen. Darin erkennt Herder 

die Anfänge des morgenländischen Mythos, allegorische Deutungen um die 

Weltschöpfung und den Ausschluss aus dem gelobten Land. Es ist eine zu-

tiefst „historische Dichtung“599.  

Das Werk „Vom Geist der Ebräischen Poesie“ beschäftigt sich mit den Heili-

gen Schriften des Alten Testaments nicht im Sinne einer theologischen Exe-

gese, sondern deutet sie als Urpoesie des hebräischen Volkes. Es handelt sich 

hier um den hebräischen Kanon; als Grundriss wird das Hiobsbuch analy-

siert. Herder nähert sich dieser Schrift als Sprachwissenschaftler und als Po-

et; gleichzeitig will er seinen theologischen Standpunkt verdeutlichen.600 In 

den Schriften des Alten Testaments sieht er „schriftsprachliche Zeugnisse“601 

einer alten Kultur, er stößt auf Chroniken, Heldenepen, Sagen, Lieder und 

lyrische Poesie.602 Diese Sagen finden sich bei vielen anderen Kulturen oder 

laut Herder in Nationen wieder. Interessant erscheint hier, dass er diesen 

Sagen- und Mythenkanon bei allen anderen morgenländischen Völkern an-

nimmt. Zur Zeit Herders waren sowohl die Keilschrift als auch die Hierogly-

phenschrift noch nicht entziffert.603 Herder stellt somit einen poetischen Zu-

sammenhang fest, der erst ein halbes Jahrhundert später empirisch bewiesen 

werden konnte. Hier führt er die „Heldengesänge der ältesten Griechen“604 

an, die ähnliche Töne anstimmten. Dies ist heutzutage durch zahlreiche Lite-
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raturvergleiche im Morgenland belegt; allen Erzählungen liegt ein gemein-

samer „Formelschatz“605 zu Grunde. So gibt es starke Ähnlichkeiten zwischen 

den Lobpreisungen Echnatons und dem Psalm 139.606 Zu den Chroniken ist 

anzumerken, dass sie die Stammesgeschichte der Hebräer wiedergeben. In 

Genesis 10 ist die sog. „Völkertafel“607 angeführt. Diese gibt uns empirisch 

überprüfbar wieder, welche Völker im Umkreis der Hebräer lebten und aus 

welchen einzelnen Stämmen die Hebräer bestanden. Erzählt wird diese Ge-

schichte von einem einzigen Schreiber. Als Autoren fungierten hier „königli-

che[.] Beamte[.] bzw. Staatsschreiber“608. Herder interpretierte das Alte Tes-

tament sehr stark nach dem vierfachen Schriftsinn bzw. im hermeneutischen 

Sinn. So trugen nicht nur die Worte, sondern auch einzelne Personen und 

„Dinge“/„res“609 eine immanente Bedeutung. Die Sprache wurde beeinflusst 

von den natürlichen äußeren Begebenheiten mit denen die Hebräer konfron-

tiert waren. Laut Herder handelt es sich hierbei um eine „Naturpoesie“610, so 

hatte diese erste Ursprache eine sehr „sinnliche[.] Natur“611. Indem nun die 

Hebräer, die sie umgebende Natur beschreiben, verleihen sie den natürlichen 

Erscheinungen Ordnung. „Die logische Ordnung der Dinge und das Verhält-

nis von Ursache und Wirkung entsprechen dem Funktionszusammenhang 

einer Uhr, […].“612 Hier wird die Interpretation der Bibel wieder der von der 

Aufklärung propagierten Form der Physikotheologie zugeordnet. Und am 

Beginn dieses Zusammenhanges zwischen Ursache und Wirkung erkennt das 

alte Volk der Hebräer Gott, den Schöpfer der Welt. Der Mensch als „reflektie-

rendes Wesen“613 ist nun in der Lage diese Zusammenhänge klar zu erken-

nen, was sich aus daraus ergibt, dass die Aufklärung die Gleichheit des Men-

schen mit der Natur und auch die Zähmbarkeit der Natur durch den Men-

schen postuliert. Der Mensch erkennt in der Natur eine „gottgesetzte und 

damit vernünftige Natur“614. Er geht sogar soweit, die Natur als „verweltlichte 
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Bibel“615 zu sehen. Sie sei die „Trösterin und [der] Seelenarzt“616 des Men-

schen. Das war für Herder jedoch noch zuerst sehr ungeordnet. Später aber 

erkennt er in dieser Poesie das Wirken Gottes. Gott erscheint als die „res ex-

tensa“617 und verwirklicht eine „vollkommen[..] eingerichtete[.] Schöp-

fung“618. Alle Dinge in der Welt erhalten durch eine Ursache eine logische 

Verknüpfung.619 Herder vertrat die Auffassung, dass die Hebräer mit wenigen 

Sätzen zahlreiche Inhalte ausdrücken wollten, wie Ortsbestimmungen, Zeit, 

Kontext, Fiktion und Möglichkeit.620   

 

In der Betrachtung der historisch-kulturellen Bezüge in der Bibel fällt sofort 

der frappierende Einfluss der Landschaft auf den Glauben der Hebräer auf. 

Hier ist festzustellen, dass Gott ein Volk auserwählt hat, dass dieses Volk sich 

jedoch selbst ein Bild – und sei es ein gedankliches Bild – dieses Gottes 

macht. „Gott denkt ohne Worte, ohne Symbole, ohne Reihen, ohne Bilder, 

ohne alle Außenwerke der Vorstellung.“621 Hier zeigt sich die Fiktion der 

menschlichen Einbildung. Man erkennt darin das menschlich immanente 

Bedürfnis, sich ein Bildnis zu machen. Herder sieht hier den Menschen als 

schwach an.622 Dieses Bild über das Aussehen Gottes ist immer sehr stark mit 

den Umweltbedingungen des Volkes verbunden. „Der Skandinavier baute 

sich eine Welt aus Riesen und durch Riesen des Frostes, die erste aus dem 

Leichname des Ymers, das Meer aus seinem Blute und den Himmel aus sei-

nem Schädel.“623 Hier zeigt sich speziell die „Nationaltradition[..].“624 So 

bringt der Mensch den göttlich inspirierten Gedanken in „Symbolische[r] 

Gestalt zur Welt“625. Es ist eine Gottesvorstellung, die stark von der Glau-

bensvorstellung des Orients beeinflusst wurde. Gott werden die Attribute der 

„Macht, Herrschaft, Allgewalt“626 zugeschrieben. Die Vorstellung geht von 
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einer totalen Unterordnung aus. Ein Verstoß gegen diese Unterordnung stell-

te eine Übertretung gegen Gott dar. Deren Konsequenz beinhaltete die Ver-

bannung, wie sie beispielsweise Adam wiederfahren war als er aus dem Para-

dies verstoßen wurde. Durch die Verbannung Adams aus dem Paradies ent-

stand beim Menschen das Schamgefühl. Das Schamgefühl liegt stark in der 

morgenländischen Dichtung verankert. Das Leben in der Gesellschaft und 

das Verhalten des Einzelnen in der Öffentlichkeit waren von diesem Scham-

gefühl stark geprägt. Während also die Übertreibung dieser Schamhaftigkeit 

öffentlich praktiziert wurde, lebten sie die Schamlosigkeit hingegen oftmals 

in der Dichtung aus. „Und wie sehr übertrieben sie auf der andern Seiten die 

Scham und Keuschheit mit Schleiern, Harans, Verschnittenen und Eifersüch-

tigen Besorgnissen.“627 

 

Stark beeinflusst durch die Natur war auch der Glauben an das Böse. Dieser 

Glaube wird in der Dichtung des Orients durch die Schlange personifiziert.628 

Weitere Tiergestalten sind Fliegen und Drachengestalten, die als Plagegeister 

dargestellt sind.629 Diese Darstellungen resultieren wieder aus der engen 

Verbindung der Hebräer mit der Natur. Das Böse, auf das man in einer feind-

lichen Umgebung jederzeit stoßen konnte, wurde mit den „schädlich[en] und 

giftig[en]“630 Attributen des Teufels charakterisiert.631 Hier ist wieder die 

Wirkung der Fabeln mit dem Konnex zu anderen Kulturen deutlich erkenn-

bar. Es ist jene Schlange, die Adam und Eva zum Verstoß gegen das göttliche 

Gebot angeregt hat und in der die Hebräer und Christen den Teufel erken-

nen. Er fungiert laut Luther als ein Durcheinanderwerfer, ein „diabolos“. Im 

Gegensatz zum Durcheinanderwerfer Satan erkennen wir in Gott die voll-

kommene Ordnung an sich.632 Die Schlange stellt einen Antagonismus zu 

Gott in seiner Freundlichkeit und Barmherzigkeit gegenüber den Gläubigen 

dar. Herder geht sogar soweit, die Schlange als eine „Mythische Maschine“633 

zu bezeichnen, die den Menschen verführt. Die Verführungskünste des Teu-
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fels äußern sich in der morgenländischen Poesie vor allem in der Schwäche 

der Frau.634 Sie ist auch im Gilgamesch-Epos (etwa 18. Jahrhundert v. Chr.) 

als Verführerin bekannt. Durch die Verführung und die Ausstoßung aus dem 

Paradies wird der Mensch unruhig. Er befindet sich nicht mehr im paradiesi-

schen Garten Eden. Stattdessen muss er nun in der Welt überleben und sie 

sich urbar machen. Daraus ergibt sich eine „gesteigerte[.] Naturweisheit“635. 

 

Bei der Betrachtung der Naturallegorien fällt auf, dass die Natur mit ihren 

Pflanzen als Symbol für das Wissen betrachtet wird. So hängen nach Herder 

„Sprache und Naturlehre und Religion“636 zusammen. Die Weisheit kommt 

mit dem Baum der Erkenntnisse“637 in die Welt. Aber auch das Böse kommt 

dadurch in die Welt.638 Herder erkennt, dass die Bewohner des Morgenlan-

des Gott durch ihre sinnhafte Natur erfassen konnten.639 Dies passiert vor 

allem durch das Herz der Gläubigen.640 Es wird nun ein immanenter Unter-

schied zwischen Morgenland und Abendland deutlich.641 So ist es den Men-

schen im Abendland nicht möglich, an Gott ohne den abstrakten Seins-

Begriff zu denken. Die Morgenländer aber erfassen Gott auf eine andere Art. 

Bei der Analyse der Weltschöpfung sieht Herder eine Verbindung zu den 

Weltschöpfungsmythen und zur Philosophie „der alten Chaldäer, Perser, Ae-

gypter und Griechen“642. So finden wir in all diesen Weisheitslehren den lee-

ren Raum vor der Schöpfung. Es ist die „Verhüllung“643 alles Seienden, dass 

wir auch in der Wanderung der Hebräer durch die Wüste erkenne.644 In Ge-

                            
634 Vgl. Herder (1993a), S. 101. Siehe Genesis 3,13: „Und Gott, der HERR, sprach zur Frau: 
Was hast du da getan! Und die Frau sagte: Die Schlange hat mich getäuscht, da aß ich.“ (El-
berfelder Studienbibel (2005), S. 6.) 
635 Herder (1993a), S. 101. 
636 Herder (1993a), S. 98. 
637 Herder (1993a), S. 98. 
638 Vgl. dazu Genesis 2,9: „Und Gott, der HERR, ließ aus dem Erdboden allerlei Bäume 
wachsen, begehrenswert anzusehen und gut zur Nahrung, und den Baum des Lebens in der 
Mitte des Gartens, und den Baum der Erkenntnis des Guten und Bösen.“ (Elberfelder Stu-
dienbibel (2005), S. 5.) 
639 Vgl. Herder (1993a), S. 168.  
640 Vgl. dazu Jeremia 24,7: „Und ich gebe ihnen ein Herz, mich zu erkennen, dass ich der 
HERR bin. Und sie werden mein Volk sein, und ich werde ihr Gott sein; denn sie werden mit 
ihrem ganzen Herzen zu mir umkehren.“ (Elberfelder Studienbibel (2005), S. 888.) 
641 Herder (1993a), S. 168. 
642 Herder (1993a), S. 176. 
643 Vgl. dazu Exodus 13,21: „Der HERR aber zog vor ihnen her, bei Tag in einer Wolkensäule, 
um sie auf dem Weg zu führen, und bei Nacht in einer Feuersäule, um ihnen zu leuchten, 
damit sie Tag und Nacht wandern könnten.“ (Elberfelder Studienbibel (2005), S. 84-85.) 
644 Herder (1993a), S. 176.  
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nesis 1,2 steht dies beschrieben: „Und die Erde war wüst und leer, und Fins-

ternis war über der Tiefe […]“.645 Erst mit dem Schöpfungsakt und den Wor-

ten „es werde Licht“646 kann man „die Dinge der Welt ohne Verhüllung“647 

betrachten. In dieser Thematik der Dunkelheit und des Lichtes sieht Herder 

auch eine typische Eigenschaft der morgenländischen Poesie. „Licht! – Und 

siehe es ist das Ewige Symbol der Gottheit im Morgenlande.“648 Hier erken-

nen wir, dass sich Herder durch die Lichtmetaphorik der Aufklärung stark 

beeinflussen lässt. Er verbindet das Licht mit der Weisheit.649 Und dieses 

Licht der Weisheit und Wärme geht von Gott aus. Bei den Ägyptern drückt 

sich dieses System der Weltschöpfungsmythen auch in Buchstaben aus, die 

Symbole aus ihrer Umwelt darstellen. Zu den Mythen der Weltschöpfung 

zählt auch die Schaffung des Menschen aus Ton und Erde, wie sie auch im 

Gilgamesch-Epos beschrieben wird. In der Bibel wird der Mensch aus Staub 

vom Erdboden nach dem Abbild Gottes geschaffen.650 Hier ist Herder eben 

die „Semantik der Gottesebenbildlichkeit“651 wichtig. Dies bedeutete für die 

Hebräer ein gewisses Auserwähltsein und sie konnten sich auf diese Weise 

trotz des Bilderverbotes ein gedankliches Bild Gottes machen, da dieser doch 

dem Menschen ähnlich sah. Wir sehen also eine starke Verwandtschaft der 

Bibel mit dem Gilgamesch-Epos. 

5.6. Die Bibel als Ausdruck von Sprechakt und Perfor-

manz 

Neben dem historisch-kulturellen Blickwinkel befasste sich Herder auch mit 

der Bibel als Ausdruck von Sprechakt und Performanz. Diese starke Anleh-

nung an die Performanz und den Sprechakt ergibt sich bei Herder durch die 

Rezeption pietistischer Prinzipien. Im Pietismus652 standen das Wort und die 

Affektauslösung im Zentrum. Mit der Nützlichkeitsperspektive, der histori-

                            
645 Elberfelder Studienbibel (2005), S. 3. 
646 Genesis 1,3. (Elberfelder Studienbibel (2005), S. 3.) 
647 Herder (1993a), S. 177.  
648 Herder (1993b), S. 206.  
649 „Alle Weisheit, Erfahrung, Wissenschaft wird Erleuchtung, wird Klarheit: alle Rege des 
Herzens Feuer, Wärme: je reiner das Licht, je lauterer die Wärme des herzen: je deutlicher 
das Bild.“ (Herder (1993b), S. 207.) 
650 Vgl. Genesis 2,7. (Elberfelder Studienbibel (2005), S. 4.) 
651 Weidner (2012), S. 93. 
652 Vgl. dazu Kapitel 4.1. 
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schen und philologischen Betrachtung der Bibel und der Gottesinspiration 

soll sich nach Herder ein möglichst „umfassendes Bild“653 der Bibelinterpre-

tation ergeben. So interpretiert Herder auch die Bibel im Sinne dieser Aus-

drucksdimension. Dass sich Herder so stark auf den affektauslösenden Mo-

ment bezog, liegt wohl auch daran, dass in der Aufklärung die „rhetorische[.] 

Tradition“654 fortwirkte. Die Betrachtung der Literatur durch die Perspektive 

der Performanz verrät uns mehr als das bloße Wort. Der Zuhörer erhält In-

formationen über „[…] eine spezifische Sprechhaltung, Sprechtempo, Proso-

die und Akzentuierung, darüber hinaus aber auch Charakteristika der Stim-

me, die auf Alter, Herkunft, Sexualität und Körperlichkeit des Autors hindeu-

ten.“655 Demzufolge finden wir hier einen starken Einsatz von Bildern in der 

Rhetorik. Diese Bilder gaben und geben dem Menschen die Möglichkeit einer 

„Synthese zwischen sinnlicher Neigung und intellektuellem Anspruch“656. 

Hierin entdecken wir eine spezielle Eigenschaft der Literatur im Allgemeinen 

und der Poesie im Besonderen. Es ist das „bildproduktive Vermögen der Poe-

sie“657. So wendet Herder bei der Interpretation auch eine „theologische Se-

miotik“658 an, was besonders bei Kulturen, die literarische Stoffe vorwiegend 

mündlich überlieferten, wichtig ist. Darunter versteht man Völker, von denen 

es kaum Schriftzeugnisse gibt und die auf orale Überlieferungen angewiesen 

sind. Das hebräische Volk ist dieser Kategorie zuzuordnen; so gab es eine 

kleine Kaste an Schriftgelehrten, die lesen und schreiben konnten, jedoch 

musste der überwiegenden Zahl des Volkes die Literatur vorgetragen werden. 

Die Kaste der Schriftgelehrten versorgt das Volk quasi mit „Ohrenpoesie“659. 

Die Bilder halfen der Vermittlung des Glaubensinhaltes, wodurch eine Wech-

selbeziehung zwischen Mündlichkeit und Schriftlichkeit zum Ausdruck 

kommt.660 Mit der Erfindung des Buchdrucks, der „Schönschreibemaschine“ 

Guttenbergs, entstand als Gegenstück zur Ohrenpoesie auch eine „Augenpoe-

sie“661. Die Verwendung von Bildern war zwar bereits in den mittelalterlichen 

                            
653 Reventlow (2001), S. 196. 
654 Alt (2001), S. 60. 
655 Meyer-Kalkus (2007), S. 215.  
656 Alt (2001), S. 315. 
657 Alt (2001), S. 315. 
658 Weidner (2012), S. 93.  
659 Meyer-Kalkus (2007), S. 213.  
660 Vgl. Meyer-Kalkus (2007), S. 213. 
661 Meyer-Kalkus (2007), S. 213. 
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Codices üblich, jedoch noch nicht so massenwirksam wie durch den Buch-

druck. Die Rezeption von Texten wurde anhand von Bildern angeregt, was 

sich positiv auf den Verstehensprozess auswirkte. Es gibt also eine „Tendenz 

zu bildhafter Opulenz“662. Bemerkenswert ist hier, dass sich Herder bereits 

mit einem Problem der späteren Germanistik auseinandersetzt. Er greift in 

seinen Untersuchungen des Buches Hiob die Themen „Leserperspektive“663 

und „Performanz“664 auf und beschäftigt sich zudem ausführlich mit „Figuren 

und Handlungen“665. Erst der dem Hörer und Zuschauer sichtbare Akt „voll-

zieht damit die Handlung des [mündlichen] Versprechens.“666 Daraus lässt 

sich schließen, dass die „Sprache Handlungen tatsächlich durchführt und 

nicht bloß wiedergibt, […].“667 Darin drückt sich die „‚energische‘ Macht der 

Poesie“668 aus. Es handelt sich dabei um ein Erlebnis, insbesondere um ein 

„ästhetische[s] Erlebnis“669. So ist die Sprache gezielt auf einen „Redevoll-

zug“670 ausgelegt. Herder nimmt damit die Sprechakttheorie vorweg; für ihn 

drückt sich die Bedeutung einer Sprache durch die Verben aus, da die Hand-

lung durch die Veränderung von Verben deutlich gemacht wird.671 Mit dieser 

neuen Herangehensweise an die Sprache nimmt Herder zu seiner Zeit eine 

Gegenposition ein, da er die Sprache nicht primär durch eine Analyse der 

Nomen betrachtet. „Für Herder […] ist die Sprache primär Handlung und 

verwirklicht sich in den Verben […].“672 Mit den Reden aus dem Buch Hiob 

waren unterschiedliche Handlungen ineinander verwoben, die „Affekte[.]“673 

auslösen sollten. Allgemein sehen wir bei Herder, dass sein Literaturbegriff 

stark von der Predigt beeinflusst wurde.674 Hier erkennen wir einen Rekurs 

auf die von Lessing häufig angewandte Methode „der tragischen Affekterre-

                            
662 Alt (2001), S. 60. 
663 Wolff (2008), S. 78. 
664 Wolff (2008), S. 78.  
665 Lauer, Gerhard: Hiob, o Hiob! Sprachst du wirklich nichts anderes als diese Worte. Das 
Buch Hiob und die Literatur. In: Kleffmann, Tom (Hg.): Das Buch der Bücher. Seine Wir-
kungsgeschichte in der Literatur. Göttingen: Univ.-Verlag 2004, S. 17.  
666 Culler, Jonathan: Literaturtheorie. Eine kurze Einführung. Stuttgart: Reclam 2002, 
S. 137. 
667 Culler (2002), S. 138. 
668 Gutzen (1972), S. 104. 
669 Gutzen (1972), S. 109. 
670 Wolff (2008), S. 79. 
671 Vgl. Weidner (2011), S. 99. 
672 Weidner (2011), S. 99-100. 
673 Wolff (2008), S. 79. Siehe auch Gutzen (1972), S. 43. 
674 Vgl. Straßberger, Andres: Christliche Kunst und Literatur. In: Theologische Literaturzei-
tung. Jg. 137, Heft 10 (2012), S. 1104. 
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gung“675, durch die immer ein „sittliche[r] Nutzen[.]“676 ausgedrückt werden 

soll. Man unterscheidet dabei einerseits den „illokutive[n] Sprechakt[.]“677 

und andererseits den „perlokutive[n] Sprechakt[.]“678. Im illokutiven Sprech-

akt werden gewisse Handlungen im Akt des Sprechens selbst dargestellt.679 

Dies erfolgt im Rahmen einer Erklärung, wie beispielsweise der Geistliche am 

Ende einer Trauung sagt: „Hiermit erkläre ich euch zu Mann und Frau.“ Die 

Gläubigen erhalten dadurch eine bildhafte Darstellung der Handlungen der 

alten Texte. Dem Gläubigen wird ein Versprechen gegeben und mit der 

Handlung verstärkt.680 Mit den Symbolen, die gezeigt werden, kann eine ei-

gene „geistige[.] Darstellung“681 der Dinge vollzogen werden. Im perlokutiven 

Sprechakt soll der Hörer direkt auf der Gefühlsebene und in seinen morali-

schen Anschauungen angesprochen werden. Man will den Rezipienten in sei-

nem Innersten berühren, überzeugen bzw. überreden. Die Überzeugung des 

Rezipienten war auch wichtig für den Vollzug der kirchlichen Sakramente, da 

diese mit bestimmten Worten und Handlungen verliehen werden und erst 

dadurch Gültigkeit erhalten.682 Die Betonung der Affekte hatte auch einen 

praktischen Nutzen. Bei einer hohen Illiteratenquote ist es wichtig, dass die 

Menschen durch die Affekte der emotional angesprochen werden. „Auch Lai-

en ohne Sprachkenntnisse können sie vollziehen; […].“683 

 

Ein reiner Sprechakt ist in der Schöpfung wahrnehmbar. Mit den Worten „Es 

werde Licht“ wurde auch gleichzeitig eine Handlung verbunden. Man erkennt 

darin die „Schöpfungsworte als Sprechakt“684. Für den Menschen offenbart 

sich hier ein „ästhetische[s] Empfinden“685. Der britische Geistliche und Lite-

raturwissenschaftler Robert Lowth stellte fest, dass dieses ästhetische Emp-

finden sehr stark durch „metaphors, allegories [and] comparisons“686 ange-

                            
675 Alt (2001), S. 205. 
676 Alt (2001), S. 205. 
677 Eagleton (1997), S. 100. 
678 Eagleton (1997), S. 100. 
679 Vgl. Eagleton (1997), S. 100. 
680 Vgl. Culler (2002), S. 139. 
681 Meyer-Kalkus (2007), S. 219. 
682 Vgl. Eagleton (1997), S. 100. 
683 Reventlow (2001), S. 143. 
684 Weidner (2012), S. 89. 
685 Grawe (1967), S. 107. 
686 Lowth (1995), S. 68. 
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sprochen wurde. Ihm liegt ein gewisser „seelischer Habitus“687 zugrunde, der 

durch diese rhetorischen Figuren beeinflusst wird. Die Hebräer deuteten ihre 

in den heiligen Schriften überlieferten Geschichten als „göttliche[s] Spre-

chen“688. Für die Hebräer der Frühzeit waren diese Worte von noch größerer 

Bedeutung und bezeichneten sie als „Universalsprache Gottes“689. In ihren 

erzählten Erlebnissen wird aber nicht nur das einfache Wort Gottes erkannt, 

sondern ein ganzes Universum an sprachlichen Eindrücken. Diese mussten 

für die Hebräer sehr erhebend wirken, denn die „kosmische Sprachlich-

keit“690 blieb über die Jahrhunderte hinweg erhalten.  

 

Die Performanz der Heiligen Schriften betraf auch die Stellung der Frau. Sie 

wurde in hebräischer Gesellschaft als von Gott erschaffen betrachtet: „Und 

Gott der Herr baute eine Frau aus der Rippe, die er von dem Menschen 

nahm, und brachte sie zu ihm.“691 Um die Bedeutung der Frau in der hebräi-

schen Gesellschaft zu vergegenwärtigen, wurden diese Stellen dann „Episch 

aufgeführt“692. Die Ergänzung des Mannes durch die Frau wird auch in der 

Betonung des Wortes „Männin“693 deutlich. Luther versuchte damit ein heb-

räisches Wort auf Deutsch wiederzugeben, denn im Hebräischen lautet das 

Wort für „Frau“ ischâh und jenes für „Mann“ îsch.694 

 

Durch die Poesie werden jene Gefühle erweckt, die der pietistische Pastor 

Herder als von Gott gegeben betrachtet. „Wir leben ja in diesem großen Hau-

se Gottes: unsre Empfindungen und Begriffe, Leiden und Freuden sind alle 

daher.“695 In diesem Sinne sollten die Gläubigen beeinflusst werden. Es ging 

Herder dabei immer um die Erbauung des „persönliche[n] Gemütsle-

ben[s]“696. In diesem Zusammenhang kommen wir erneut auf die „Bildrede 

                            
687 Grawe (1967), S. 107. 
688 Weidner (2012), S. 92. 
689 Gaier, Ulrich: Mentalübersetzung von Sprache, Poesie und Kultur. In: Couturier-
Heinrich, Clémence (Hg.): Übersetzen bei Johann Gottfried Herder. Theorie und Praxis. 
Heidelberg: Synchron 2012, S. 56.  
690 Gaier (2012), S. 57. 
691 Die Bibel. Luther Übersetzung (1999), S. 5. 
692 Herder (1993a), S. 82. 
693 Herder (1993a), S. 83.  
694 Genesis 2,23. (Elberfelder Studienbibel (2005), S. 5.) 
695 Herder (1993c), S. 750. 
696 Gutzen (1972), S. 48. 
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der Propheten“697 zurück. Herder zufolge ergibt sich für den Gläubigen eine 

„bildliche[.] Logik“698. Der „Bilderreichtum“699 in den Reden und den Schrif-

ten der Propheten sollte auf die Gläubigen wirken. Mit Lowth erkennen wir 

hier, dass die Propheten in Bildern sprechen mussten, da das Wort Gottes so 

allumfassend war, dass es kaum in einfachen Worten ausgedrückt werden 

konnte. Lowth vergleicht sogar die Propheten mit den „Greek translators [of] 

an oracle“700. So konnten sie durch die Andacht und das Erfahren der Bilder 

ihre „Harmonie wieder[..]finden“701. Herder deutet aber diese Bilder in ihrem 

historischen Zusammenhang. Es gibt zwar verzierte rhetorische Bilder und 

Beschreibungen, aber im Inneren liegt ein wahrer historischer Kern. Wir fin-

den also bei Herder durchaus eine „Unterscheidung von historischem Fak-

tum und bildlicher Einkleidung“702. Mithilfe dieser Harmonie konnte sich der 

Mensch in der Welt orientieren. Es war eine „Erziehung des Menschen zur 

innerweltlichen Selbstbestimmung“703. Bei den Hörern und Zusehern sollten 

bestimmte Gefühle ausgelöst werden, um auch das Glaubenserlebnis zu ver-

tiefen. Hier gingen „Bild und Sinn und Affekt“704 zusammen. Es handelte sich 

also „um öffentlich gesungene Poesie“705. Das Mitempfinden war dabei von 

immanenter Bedeutung.706 Dies wird durch Herder betont, weil es auch in 

der Aufklärung das Wissen um die „tragische[.] Affektpsychologie“707 gege-

ben hat. Die Geschehnisse der Bibel sollten in den Gedanken der Menschen 

lebendig werden. Hier greift Herder auf die Theorien der „Aufklärungspsy-

chologie“708 zurück. Diese beschäftigen sich zum ersten Mal intensiv mit den 

psychologischen Vorgängen während des Denkprozesses. Die Gemeinschaft, 

die ein Werk rezipierte, empfand die gleichen Gefühle und seelischen Regun-

gen. Es gab somit eine „Harmonisierung der ihn [den Zuschauer] bestim-

menden emotionalen Strebungen“709. Besonders Lessing verstand dies in 

                            
697 Weidner (2008b), S. 147.  
698 Weidner (2008b), S. 151. 
699 Alt (2001), S. 319. 
700 Lowth (1995), S. 15 
701 Alt (2001), S. 319. 
702 Mertin (1990), S. 60. 
703 Alt (2001), S. 319. 
704 Herder (1993a), S. 14. 
705 Koepke (2008), S. 236.  
706 Vgl. Koepke (2008), S. 236.  
707 Alt (2001), S. 220. 
708 Reventlow (2001), S. 195. 
709 Alt (2001), S. 221. 



79 

Emilia Galotti anzuwenden.710 Dies wurde erst möglich, als man den Büchern 

des Alten Testaments laut „lesend mit Lebensgeist beseelet“711. Besonders das 

laute Lesen erwiese sich als wichtig für die Festigung des Glaubens. So zeigte 

sich, dass „der Rhythmus der Poesie [.] Ohr und Geist stehlen [kann], […].“712 

Für die Poesie wurde eine spezielle Sprache benutzt, die „Texte [wurden] in 

dichterischer, stilistisch und rhythmisch gehobener Sprache“713 geschrieben. 

Dies trifft vor allem auf jene Bücher zu, die von Propheten und deren Weis-

heit erzählen. Hier erkennt man wiederum enge Anlehnungen an die griechi-

sche Dichtung, die von der hebräischen Dichtung inspiriert worden zu sein 

scheint. Man erkennt eine „Pindarische[.] Strophe“714. Teile der Bibel, wie das 

Hohelied des Salomos und das Buch Hiobs, werden als „Drama“715 im mor-

genländischen Sinn gesehen.716 Noch genauer betrachtet sieht Herder Hiob 

als ein „Märtyrerdrama[.]“717, wie es damals im Zeitalter der Aufklärung üb-

lich war. Dies geht Hand in Hand mit der didaktischen Funktion. Dem Zuhö-

rer/-seher sollte vermittelt werden, welches Vorbild Hiob als leidender und 

gottesgeprüfter Mann darstellt. Die Rezipienten sollten sich daran ein Bei-

spiel nehmen. Es war eben diese „constantia“718, die dem Menschen einen 

festen Halt in der Welt vermitteln sollte. Trotz der Prüfungen, die einem Gott 

auferlegt, sollte man nicht von dem ihm vorgegebenen Weg abweichen. In 

der Darstellung wird klar, dass „Hiob [.] als der Ruhm und Stolz Gottes [lei-

det].“719 Der Beginn der hebräischen Poesie wird von Herder bei Mose ange-

setzt. Mose scheint „[…] ein Vater der ‚Sagen der Väter‘ Israels zu sein 

[…]“720. Im Hohelied der Liebe erkennt Herder die Aktion, die lebendige Lie-

                            
710 Es zeigt sich die „Sprechkraft der Leidenschaften und die Disharmonie zwischen Emotion 
und Vernunft […].“ (Alt (2001), S. 221.) 
711 Herder (1985), S. 704. 
712 Herder (1993a), S. 17.  
713 Kaiser (1984), S. 325. 
714 Herder (1993a), S. 45.  
715 Weidner (2008b), S. 136.  
716 Vgl. Herder (1993c), S. 772. 
717 Alt (2001), S. 170. 
718 Alt (2001), S. 170. 
719 Herder (1993c), S. 775.  
720 Frank, Armin Paul: Zum Begriff der Nationalliteratur in Herders abweichender Antwort 
auf Lowth. In: Weidner, Daniel (Hg.): Urpoesie und Morgenland. Johann Gottfried Herders 
„Vom Geist der Ebräischen Poesie“. Berlin: Kulturverlag Kadmos 2008 (LiteraturFor-
schung 6), S. 320.  
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be des Bräutigams zu seiner Braut.721 Der Vortrag dieses Liebesgedichtes 

musste mit Handlungen einhergehen. Er entdeckt hier auch – gleichsam wie 

in der griechischen Kultur – die Darstellung „schöner Körper“722. Für Herder 

ist das Hohelied Salomos eine „Sammlung von Einzelgedichten“723. Dessen 

Wirkung ist auf die Liebe gerichtet. In dem Lied wird auch die Liebe zum 

Menschen und zum Körper ausgedrückt. Es vereinen sich somit im Hohelied 

des König Salomos die „paulinische Trias Glaube, Hoffnung und Liebe“724. 

Zudem wird im Hohelied ein tiefes Sehnen eines Mannes zu einer Frau, ähn-

lich dem Minnesang des Mittelalters, ausgedrückt. Es ist eine alte Poesie voll 

„Lust und Liebe“725. Der Wahrheitscharakter drückt sich hier dadurch aus, 

dass ein universeller menschlicher Wert vermittelt wird. Diese Menschlich-

keit zeigt sich in einer Kontinuität von den Schriften des Morgenlandes bis 

ins Zeitalter der Aufklärung. Man findet darin auch kulturen- und zeiten-

übergreifende Werte. Es ergibt sich hier eine eigene Mischung, die sich zu 

einer spezifischen „Geschichts- und Humanitätsphilosophie“726 vermengt. 

Ein Eklektizismus wird offenbar. Nur so konnte die entsprechende Stimmung 

an den Rezipienten transportiert werden.727 Insbesondere erkennt Herder an 

der Figur Hiob den Charakter einer „Elegie“728. Es ist ein Klagelied, das aber 

dem Zuhörer ein starkes Gottesvertrauen vermitteln soll.729 Die Liebe zu Lie-

dern für Gott drückt sich auch durch die Sprache der Hebräer aus. Es ist eine 

„Liebhaberei von Chören und Tänzen“730. Im Hohelied sieht er eine unver-

gleichbare Liebe zwischen Braut und Bräutigam. Es ist für Herder eine spezi-

fisch „morgenländische[.] Liebe“731. Er stilisiert sich sogar zu einem „Ide-

                            
721 Vgl. Singer, Rüdiger: Vom Geist der ‚erklärenden Übersetzung‘: Zu Herders Bibelübertra-
gung 1766-1783. In: Weidner, Daniel (Hg.): Urpoesie und Morgenland. Johann Gottfried 
Herders „Vom Geist der Ebräischen Poesie“. Berlin: Kulturverlag Kadmos 2008 (Literatur-
Forschung 6), S. 287. 
722 Johannsen (2009), S. 381.  
723 Kaiser (1984), S. 363. 
724 Johannsen (2009), S. 385. 
725 Mertin (1990), S. 68. 
726 Johannsen (2009), S. 385. 
727 Vgl. Singer (2008), S. 287. 
728 Singer (2008), S. 288, Herder (1993c), S. 817.  
729 „Mit einer schönen Elegie fängt Hiob an […].“ (Herder (1993c), S. 777.) 
730 Herder (1993a), S. 48.  
731 Singer, Rüdiger: Wie es in uns übertönet. Zur Funktion des Übersetzers in Herders Über-
setzungstheorie und -praxis. In: Couturier-Heinrich, Clémence (Hg.): Übersetzen bei Johann 
Gottfried Herder. Theorie und Praxis. Heidelberg: Synchron 2012, S. 109.  
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al“732. Dies macht es für Herder aber schwer die Texte zu übersetzen. So will 

er selbst den emotionalen Ton in der Übersetzung wiedergeben. Dies ver-

sucht er, indem er die Wörter in ihrer Wortfolge nach dem Original angibt.733 

Des Weiteren dürfen auch der Sündenfall und die Vertreibung aus dem Para-

dies nach einem lehrhaften Modell aufgefasst werden.  

 

Herder bezeichnet den Bericht in Genesis 3 als „moralische Fabel“734, die das 

Volk der Hebräer belehren und ihnen die Strafe für ihre Abkehr von Gott dar-

legen soll. Dass Herder dieses der Bibel immanente Merkmal der Fabel so 

stark beeindruckt, liegt daran, dass die Fabeln im Zeitalter der Aufklärung 

sich größer Beliebtheit erfreuten. Der starke Bezug zu Tieren und Tiergleich-

nissen erinnert Herder an Gellert, Pfeffel, Hagedorn, Lockmann, Äsop, Ovid 

und Lessing. Auch hier sehen wir „Tierdichter“735. Ihnen war es wichtig, die 

„Wirklichkeit zu überformen“736. So ist auch jede Fabel auf „Wahrheit“ auf-

gebaut, jedoch mit fiktionalen Elementen ausgeschmückt. In der Aufklärung 

wird zwar das stille Lesen immer mehr praktiziert, jedoch wandte man sich 

nicht ganz gegen die Oralität der Literatur. Man erkannte sehr wohl die „Ge-

fahren eines asozialen Rückzuges“737 durch das leise Lesen. Die „sinnlichen 

und intellektuellen Elemente“ leisten einen Teil zur Volksbildung. Mit dieser 

Dichtung wollten sie moralische Gleichnisse lehren, damit das Volk tugend-

hafter handelt. Es ging den Menschen darum, eine bestimmte „ratio“738 zu 

vermitteln. Das Volk sollte mit „Tugendlehren in Berührung kommen und 

dadurch selbst im sittlichen Sinne besser werden.739 So dienten die biblischen 

Allegorien ebenso der religiös-sittlichen Unterweisung wie die Fabeln der 

Antike. Den Kindern sollte von klein auf beigebracht werden, welche Normen 

in der Gesellschaft einzuhalten sind und welche Verhaltensweisen als anstö-

ßig gelten. Man erkennt hier also einen „deutliche[n] Bezug zur alltäglichen 

Lebenspraxis“740. Mit den Figuren der Tiere wird einem das menschliche 

                            
732 Singer (2012), S. 109. 
733 Vgl. Singer (2012), S. 109. 
734 Herder (1994b), S. 153.  
735 Herder (1993a), S. 110. 
736 Alt (2001), S. 255. 
737 Meyer-Kalkus (2007), S. 214. 
738 Alt (2001), S. 67. 
739 Vgl. Alt (2001), S. 66. 
740 Alt (2001), S. 67. 
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Verhalten vor Augen geführt. Daran soll sich der Rezipient ein Beispiel neh-

men oder von einem Verhalten ablassen.741 Es handelt sich hierbei nicht um 

echte Tiere, sondern ausschließlich um allegorische Gestalten.742 Dies darf 

jedoch nicht irreal wirken. So zeigt sich auch in der Aufführung von Fabeln 

beim Publikum die Grenze des Zumutbaren. Die Zuhörer und Zuseher müs-

sen die Allegorie verstehen, darum sollen auch hier Begriffe und Tiere aus 

ihrem täglichen Umfeld herausgenommen und in eine Handlung eingesetzt 

werden. Es geht immer um eine „lehrreiche allegorische Erfindung[..]“743. 

Diese Erfindungen werden in den „Termini ‚Metapher‘, ‚Allegorie‘. ‚Symbol‘, 

‚Beyspiel‘ und ‚Erzählung‘“744 verdeutlicht. Auch die Schriften der Bibel ver-

mitteln nach diesem Konzept wahre Allegorien. Ihnen ist ein moralischer Teil 

inhärent. Der Rezipient soll durch sie geläutert werden. Auch in der Bibel 

wird die reinigende Funktion der Dichtung angeführt.745 Darin erkennt man 

den „aristotelischen Katharsisbegriff[.]“746.Man sollte sich nicht nur über die 

Tiergestalten amüsieren, sondern sich auch erschrecken, denn der Schrecken 

war ein gebotenes Mittel zur Erziehung des Menschen. Hier sehen wir den 

Rückgriff auf die „aristotelischen Grundaffekte eleos und phobos (Jammer 

und Schauder)“747. Dieser Schauder soll den Menschen im Vortrag der Litera-

tur vermittelt werden. Die prophetische Poesie zeigt dem Menschen, welche 

Konsequenzen ein Zuwiderhandeln gegen das Gottesgebot zur Folge hat.748 

So erlebt der Mensch bei der Rezeption eine innere Läuterung und wird vor 

weiteren Gesetzesübertretungen abgehalten. Die Aufklärung sieht in der Fa-

bel den „Gipfelpunkt in der Hierarchie poetischer Nachahmungstechni-

ken“749. Handlungen werden dargestellt, um von diesen zu lernen. Die Litera-

tur ist daher „nie zum Selbstzweck“750 gedacht, sondern soll den Menschen 

                            
741 Vgl. dazu Johannes 10,16: „Und ich habe andere Schafe, die nicht aus diesem Hof sind; 
auch diese muß [sic!] ich bringen, und sie werden meine Stimme hören, und es wird eine 
Herde, ein Hirte sein.“ (Elberfelder Studienbibel (2005), S. 1243.) 
742 Vgl. Alt (2001), S. 252. 
743 Alt (2001), S. 253. 
744 Alt (2001), S. 255. 
745 Vgl. dazu Nehemia 12,45: „Und sie versahen den Dienst ihres Gottes und den Dienst 
der Reinigung. Auch die Sänger und die Torhüter taten Dienst nach dem Gebot Davids und 
seines Sohnes Salomo.“ (Elberfelder Studienbibel (2005), S. 601.) 
746 Alt (2001), S. 171.  
747 Alt (2001), S. 171. 
748 Vgl. Mertin (1990), S. 70. 
749 Alt (2001), S. 74. 
750 Alt (2001), S. 75. 
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bestimmte Positionen vermitteln. Damit bekommt ein Gedicht hohen didak-

tischen Wert und kann als lehrhafte Literatur bezeichnet werden. Hier ergibt 

sich der „Ursprung des Bösen im menschlichen Zustande“751. Herder gelangt 

nach der Lektüre der Texte zu der Erkenntnis, dass auch König David nicht 

mehr nur als ein von Gott auserwählter König gesehen wird, sondern eher als 

eine „kulturelle Vollendung des Königstums von Israel.“752 Im Hohelied sol-

len durch die Musik die Gefühle der Menschen angesprochen werden. Die Art 

der Rezeption erfolgte durch öffentliches Vortragen, so wurde das Hohelied 

jährlich zum Passahfest gelesen.753 Somit sehen wir eine innere Verwebung 

von „Bild und Wort, Schrift und Sprache“754. Auch der spätere „Kirchenge-

sang“755 dient dazu, den Gläubigen ein lebhaftes Bild des Glaubens zu vermit-

teln. Dadurch ist es uns auch heute noch möglich, die Grundzüge dieser Poe-

sie nachzuvollziehen.756  

 

Hier wird uns besonders das „Sich-Zurück-Versetzen-Können in das Kind-

heitsalter der Menschheit“757 deutlich. Dadurch gewinnt man dann die 

„Kenntnis vergangener Kulturen“758. Dies ergibt sich daraus, dass es in jedem 

Volk Erzählungen eines mythischen Ursprunges gibt. In diesen mythischen 

Ursprüngen erkennt man die „Tierische Metaphernsprache der Orienta-

lier“759. Mit der Erkenntnis über die Bedeutung von Metaphern ist es nun 

auch möglich für die eigene nationale Kultur einen neuen Bilderschatz aufzu-

bauen.760 Diese Wichtigkeit ergibt sich für Herder daraus, dass er ein Ge-

schichtsbild mit „zyklischer Gesetzmäßigkeit“761 besitzt. So sehen wir bei 

Herder einen „organisch-zyklischen Kulturwandel“762. Auch die frühen 

Schriften der Bibel sind stark durch die Kultur der Menschen beeinflusst und 

genau deswegen in einem hohen Grad als wahr anzusehen, da sie auch histo-

                            
751 Herder (1994b), S. 168.  
752 Koepke (2008), S. 240. 
753 Ellison (21991), S. 156. 
754 Weidner (2008b), S. 146. 
755 Weidner (2008b), S. 124.  
756 „[…] die Stimmtlichkeit des Wortes […] kehrt im Deutschen wieder.“ (Wolff (2008), 
S. 79.) 
757 Gutzen (1972), S. 105. 
758 Alt (2001), S. 315. 
759 Herder (1993a), S. 61. 
760 Vgl. Alt (2001), S. 316.  
761 Vgl. Alt (2001), S. 318. 
762 Grawe (1967), S. 121. 
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rische Ereignisse schildern. Es gibt in der Geschichte keine linearen Verläufe. 

Folglich gelangt Herder zu der Erkenntnis der „Einzigartigkeit der histori-

schen Welt“763. Es verhält sich so, wie eingangs bei Wahrheit und Fiktionali-

tät beschrieben. Das Verständnis über die Welt kann nicht intersubjektiv 

ausgedrückt werden. Es ist in einem Spannungsverhältnis und von der jewei-

ligen Perspektive und Temporalität abhängig. Wir können jedoch von ande-

ren Kulturen lernen und einen eigenen Erfahrungs- und Wissensschatz auf-

bauen. Hieraus kann man dann auch die „Vielfalt und Heterogenität“764 der 

menschlichen Gesellschaft erkennen. Diese Sprache ist sowohl im Alten als 

auch im Neuen Testament zu erkennen. Die Genauigkeit des Vollzuges des 

Kultes war stark durch den „Gottesdienst der Aegypter“765 beeinflusst. Man 

sehnt sich zurück in die „Glückseligkeit erster goldener Zeiten“766. Herder 

glaubt darin einen bewussten Einsatz rhetorischer Mittel zu erkennen, um 

beim Hörer bestimmte Affekte auszulösen.767 Durch die intensive Beschäfti-

gung Herders mit den sprachlichen Bildern und der Performanz der Bibel 

gelingt ihm auch eine ausdruckstärkere Übersetzung des Buches Hiob für die 

Luther-Bibel. So stellen wir nun fest, dass „[…] die Literatur [.] uns dieses 

Gefühl der sprachlichen Performanz auf höchst anschauliche Weise zu-

rück[gibt], […].“768 Er entwickelt eine „theologisch-mystische[.] Sprachtheo-

rie“769. In dieser Sprachtheorie sehen wir im Sinne der Sprechakttheorie „‚vir-

tuelle‘ Sprechakte“ verwirklicht. Dies drückt sich vor allem in dem oben er-

wähnten Sich-hinein-versetzen aus. Durch die Literatur wird auch für den 

späteren Rezipienten eine „Neuinterpretation“770 durch unterschiedliche 

Lesarten möglich. Somit wird die Literatur vor dem geistigen Auge des Lesers 

wiedererweckt. Dieses Wiedererwecken verlangt dem Menschen jedoch ein 

Gespür für die Sprache ab. Man muss bei der Lektüre „gewisse ‚Positio-

nen‘“771 einnehmen, um das Sich-hinein-versetzen möglich zu machen. Her-

der setzt daher gezielt die bildliche Sprache ein und ändert die Interpunktion, 

                            
763 Johannsen (2009), S. 383. 
764 Alt (2001), S. 318. 
765 Herder (1993a), S. 61. 
766 Herder (1993c), S. 782. 
767 Vgl. Wolff (2008), S. 78.  
768 Eagleton (1997), S. 100. 
769 Weidner (2008b), S. 138. 
770 Eagleton (1997), S. 101. 
771 Eagleton (1997), S. 102. 
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um die sprachlichen Bilder noch zu verstärken. Dieser Vorgang wird in der 

Fachliteratur als „verdichtende Optimierung“772 bezeichnet. Dies kann zwei-

erlei bedeuten; einerseits kann mit verdichtend gemeint sein, dass der Text 

kompakter und leichter rezipierbar wird. Andererseits ist es möglich, dass 

damit auch die Änderung der Prosa-Übersetzung in eine lyrische Überset-

zung gemeint ist. Diese wäre dem hebräischen Original am nächsten. In Her-

ders Übersetzung ist folglich eine „(Re-) Poetisierung“773 festzustellen. Die 

Bilder im Buche Hiobs gewinnen daher sehr stark den Charakter von „Sym-

bole[n]“774. 

5.7. Die Bibel zwischen Sprachen göttlichen Ursprungs 

und profaner Sprachwissenschaft Herders 

Im gleichen Zug mit der Performanz taucht auch Herders Beschäftigung mit 

der bildreichen Sprache und den Buchstaben auf. „Die erste Poesie soll Bil-

derrede sein.“775 In dieser ersten Poesie erkennt Herder auch die „Ursprache 

der Menschheit“776. Auch wenn dies nicht der Fall sein könnte, so finden wir 

bei den Hebräern doch zumindest die „Urform des menschlichen Liedes [des 

.] Sakralgesang[s].“777 Darin erkennt man den Beginn der hebräischen Lieder. 

Es sind „Uräußerungen des Glaubens“778. Von dieser Sprache sollten alle an-

deren Sprachen ausgehen. Herder lässt hier sein „hybride[s] Konzept der 

Schriftbildlichkeit und [der .] Hieroglyphen“779 einfließen. Dass diese Sprache 

der Hebräer und ihre Literatur sehr „ornamented“780 war, konstatierte auch 

Robert Lowth. Herder war eine weitere Konstituente des Menschen. Nicht 

nur seine Vernunft zeichnete ihn aus, sondern auch seine Sprache. Tiere 

können zwar auch miteinander kommunizieren, jedoch „ist die menschliche 

Sprache etwas völlig Neuartiges“781. So bildet das menschliche Sprachvermö-

gen den Ausgang für alle seine Kulturprodukte. In diesem Kulturprodukt 

                            
772 Wolff (2008), S. 81. 
773 Wolff (2008), S. 82. 
774 Wolff (2008), S. 83. 
775 Weidner (2008b), S. 122.  
776 Reventlow (2001), S. 195. 
777 Kaiser (1984), S. 331. 
778 Kaiser (1984), S. 331. 
779 Weidner (2008b), S. 122. 
780 Lowth (1995), S. 68. 
781 Grawe (1967), S. 57. 
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„Sprache“ sind auch unterschiedliche „sprachliche Semantiken“782 verkör-

pert, die es bei einer philologischen Beschäftigung offenzulegen gilt. Der Aus-

gangspunkt des Sprachvermögens ist für Herder in Gott zu suchen. Er ver-

leiht es den Menschen in der Schöpfung. Dies begründet Herder mit der Got-

tesebenbildlichkeit des Menschen. Der Mensch ist „[…] Ebenbild aufgrund 

seiner Freiheit, Befähigung zum Wirken, Sprach- und Bildungsfähigkeit, bis 

hinein in seine Körperlichkeit.“783 Hierunter finden wir auch die von Herder 

betonte Philosophie.784 Auch in der Bibel erkennen wir den Ausdruck der 

menschlichen Sprache, jedoch mit göttlicher Inspiration. Es geht ihm bei der 

Interpretation des Textes nicht nur um den reinen Wortsinn. Herder ver-

sucht den Sinn der „Semantik des Textes“785 zu erfassen. Diese ursprüngliche 

Sprache ist noch stark durch die ursprünglichen Töne der Menschen beein-

flusst. Diese Töne nehmen die Menschen aus der Natur in sich auf und ver-

wandeln sie in Laute. Dies gelingt jedoch nie in vollkommener Form. „Keine 

einzige lebendigtönende Sprache läßt [sic!] sich vollständig in Buchstaben 

bringen, […].“786 Die natürlichste Sprache erkennt Herder in jenen, die am 

wenigsten Buchstaben benützen.787 Für die Rezeption der Sprache wendet 

sich Herder medizinischen Untersuchungen zu. Er sieht das „Gehör“788 als 

einen Mittler, denn erst das Ohr führt auch zur Sprache. Mit dem Hören 

werden erste Gefühle aufgenommen und die Welt erkannt. Das Ohr macht es 

möglich, dass Töne „innig in unsre Seele“789 dringen. „Herder hebt unter den 

fünf Sinnen drei als Hauptsinne heraus: Gefühl, Gehör, Gesicht.“790 Mit al-

lem, was der Mensch durch die Natur aufnimmt, kann er auch künstlerisch 

schaffen. Dadurch wird der Mensch zum „Kunstgeschöpf“791. Durch diese 

Töne werden dann wieder Empfindungen geweckt, die sich in der Sprache 

ausdrücken. Diese Sprachen lehnen sich noch mehr an die Natur an, als 

verschriftlichte Sprachen. Es steht nun die Analyse der Bedeutung einzelner 

                            
782 Straßberger (2012), S. 1104. 
783 Reventlow (2001), S. 195. 
784 Vgl. Grawe (1967), S. 78. 
785 Weidner (2012), S. 93.  
786 Herder, Johann Gottfried: Über den Ursprung der Sprache. Herausgegeben von Claus 
Träger. Berlin: Akademie Verlag 1959 (Schriftenreihe der Arbeitsgruppe zur Geschichte der 
Deutschen und Französischen Aufklärung 9), S. 8.  
787 Vgl. Herder (1959), S. 8. 
788 Herder (1959), S. 53. 
789 Herder (1959), S. 53. 
790 Grawe (1967), S. 81. 
791 Grawe (1967), S. 85. 
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Schriftzeichen im Mittelpunkt.792 Für Herder wird der starke Bezug des heb-

räischen Volkes zur Natur deutlich. Hierin sieht er das Nationale der Poesie 

ausgedrückt.793 Der spezifisch nationale Charakter der Bibeldichtung ergibt 

sich daraus, dass diese „[…] Dichtung von der Lebensweise abhänge […].“794 

Die Schrift zeichnet sich als ein „Medium der Naturerkenntnis“795 aus. Die 

Schriftzeichen und die Bilder, die durch die Schrift vermittelt werden, sind 

die „Rückbindung der Sprache an die Natur“796. So versuchte man sich mit 

Geschichte auch den Ursprung der Sprache zu erklären.797 Dieser wird in der 

Sprachenverwirrung durch Gott angenommen, der aufgrund des menschli-

chen Hochmutes die Sprachen zu teilen begann. Herder vergleicht dies auch 

mit der Geschichte von Jupiter und den Titanen.798 Auch diese wurden auf-

grund ihres Hochmutes durch den Vater des Olymps, Jupiter/Zeus, bestraft. 

Es findet hier jedoch nicht nur eine Rückbindung an die Natur statt, auch 

Gott wird in der Natur und im Ursprung der Schrift erkannt. Herder bezieht 

sich darum auch auf den Turmbau zu Babel.799 Hier sehen wir nach Herder 

den ersten Ausdruck von Empfindungen. Diese Worte zeigen ein kindliches 

Sprachvermögen und symbolisieren somit „elementare[.] Empfindungen“800. 

Hier entdeckt Herder eine Sprachentwicklung, die bis zu einer „Reife oder 

regelgeleitete[n] Virtuosität“801 geht. Dabei bezieht sich Herder höchstwahr-

scheinlich auf die Worte des Johannesevangeliums: „Am Anfang war das 

Wort, das Wort war bei Gott, und das Wort war Gott.“802 Die Worte erhalten 

somit einen „semantisch[en] wie morphologisch[en]“803 Sinn. Sie transpor-

tieren Bilder. Durch diese „mythologische[.] Bildlichkeit“804 ist es uns mög-

lich, die Literatur auch nachzuempfinden. In dieser bildlichen Sprache ent-

deckt Herder „das Poetische im Bau und Reichthum ihrer Sprache“805. Die 

                            
792 Vgl. Weidner (2011), S. 120. 
793 Vgl. Weidner (2008b), S. 126. 
794 Weidner (2008b), S. 130. 
795 Weidner (2008b), S. 126. 
796 Weidner (2008b), S. 124.  
797 Vgl. Herder (1993a), S. 164.  
798 Vgl. Herder (1993a), S. 164.  
799 Vgl. Genesis 11, 1-9. (Elberfelder Studienbibel (2005), S. 13-14.) 
800 Schneider (2007), S. 16. 
801 Johannsen (2009), S. 379. 
802 Joh. 1,1. (Elberfelder Studienbibel (2005), S. 1228.) 
803 Weidner (2008b), S. 124.  
804 Johannsen (2009), S. 380. 
805 Mertin (1990), S. 71. 
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Empfinden erscheinen von hoher Wichtigkeit für die Interpretation der heb-

räischen Poesie, der heiligen Bücher der Bibel. In den Büchern gibt es noch 

immer Überreste dieser natürlichen Sprache der Hebräer. Diese drückt die 

tiefen Emotionen eines jungen Volkes aus. Hierunter fallen die Psalmenge-

sänge und Wörter wie „Halleluja“ oder auch der Schaw-Ruf in den Klagelie-

dern. Darunter findet man auch die Totenklagen, die auch als „Qina“806 be-

zeichnet werden. Die Sprache tönte nur. Es waren noch keine wohlgeordne-

ten Wörter, wie rationale Sprache heute kennen. „[…]; die erste Sprache des 

menschlichen Geschlechts sei Gesang gewesen, […].“807 In diesen Wörtern 

erkennt Herder die ersten Regungen einer Sprache, die sich mit der Natur 

auseinanderzusetzen versucht. Er macht dies auch deutlich mit den Entde-

ckungsreisen seiner Zeit. So ist auch dieses Gefühl der Rührung in den Tex-

ten der Heiligen Schrift vorhanden.  

 

Weiters stellt Herder nicht nur semantische Analysen an. Auch die Betrach-

tung der „morphologisch-syntaktischen Tiefenstrukturen“808 ist für ihn von 

Bedeutung. So wiegt die Betrachtung der hebräischen Sprache bei Herder 

besonders schwer. Er entwickelt ein spezielles System der Übersetzung, dass 

auch als „Mentalübersetzung“809 bezeichnet wird. Dies meint das Lesen eines 

Textes ohne die sofortige Übernahme in deutsche Worte. Der Text bleibt in 

einem Spannungsfeld zwischen Übersetztsein und Nicht-Übersetztsein men-

tal gespeichert und wird dann erst in Papierform ins Deutsche verschriftlicht. 

Hierin erkennen wir eine eigene Art des „Sprach- und Denktrainings“810. Er 

sieht in ihr den Ursprung aller anderen Sprachen und beschreibt sie „als Ur-

sprache im Sinne einer lingua univeralis“811. Dadurch breitete sich nach Her-

ders Ansicht auch die weitere Poesie im Morgenland aus.812 Mit der Erfor-

schung der Sprache an sich und ihrer Ursprünge geht auch eine „De-

Sakralisierung des Hebräischen“813 einher. Es wird nicht mehr als heilige 

Sprache aufgefasst, sondern als durchaus erfolgreiche weltliche Sprache, die 

                            
806 Kaiser (1984), S. 327. 
807 Herder (1959), S. 46. 
808 Polaschegg (2008), S. 216. 
809 Gaier (2012), S. 53. 
810 Gaier (2012), S. 53. 
811 Polaschegg (2008), S. 204.  
812 Er sieht diese „Dichtung als Nucleus des Morgenlandes“ (Polaschegg (2008), S. 205.) an. 
813 Polaschegg (2008), S. 209. 
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einen weiteren Verbreitungsgrad hatte. Hier erkennt Herder auch das Vor-

handensein von Vokalen. Obwohl Vokale in der jüdischen Sprache nicht vor-

kommen, liest Herder diese zwischen den Zeilen heraus. Vokale sind für 

Herder der „Hauch“814/„Geist des Mundes“815, der einer Sprache Leben ver-

leiht. Den Ursprung des Hauches erkennt das junge Volk der Hebräer auch in 

Gott. Er ist ihr Ursprung und somit auch der Ursprung der Sprache. „Es war 

Odem Gottes, wehende Luft, […].“816 Hier erkennt Herder eine besondere 

„Spannung von Schrift und Stimme“817. So zeigt sich, dass mit der Stimme 

mehr Bedeutungen ausgedrückt werden konnten, als mit der Schrift, insbe-

sondere da es in der hebräischen Schriftsprache keine Vokale existieren. 

Durch die Vokale ergibt sich erst der „Urklang[.]“818. So sieht er die Vokale 

als „[…] das erste und lebendigste und die Türangeln der Sprache; […].“819 

Diesen Urklang erkennt Herder vor allem in den Verben. Diese seien „leben-

dige Töne“820. Weiters erkennt er in ihnen sowohl „Reinheit“821 als auch „Spi-

ritualität“822. Je gesetzter eine Sprache dann wird, verliert sie diese lebendi-

gen Töne und auch die oben erwähnten Bilder mit ihrer Performanz fast völ-

lig. Die „wachsende[.] Rationalität“823 beseitigt die Bilder und affektausösen-

den Eindrücke der Jugendzeit einer Sprache. In diesen Geschichten der Hei-

ligen Texte zeigt sich, dass Literatur keine willkürliche Aneinanderreihung 

von Buchstaben und Wörtern ist. Poesie zeigt sich hier als eine „geistige Syn-

these von raum- und zeitorientierten Künsten“824.  

 

Bei der Interpretation der hebräischen Schriften stößt Herder auf das viel-

deutige Wort „maschal“825, welches er mit der „Dichtung“826 gleichsetzt. Auch 

das Wort „Göttersöhne“ empfinden die Bewohner des Morgenlandes als 

                            
814 Weidner (2008b), S. 125. 
815 Herder (1985), S. 704. 
816 Herder (1959), S. 10. 
817 Weidner (2011), S. 114. 
818 Weidner (2011), S. 116. 
819 Herder (1985), S. 704. 
820 Herder (1959), S. 7. 
821 Weidner (2008b), S. 125. 
822 Weidner (2008b), S. 125. 
823 Gaier (2012), S. 55. 
824 Johannsen (2009), S. 380. 
825 Es kann sowohl „spotten“ (Weidner (2008b), S. 128.), als auch „Herrschaft“ (Ebenda), als 
auch „Gleichnis“ (Ebenda) bedeuten. 
826 Frank (2008), S. 318. 
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mächtig und überlegen. Hier erscheint „Macht, gewaltige[.] Herrschaft, Herr-

lichkeit und Hoheit“827. Durch diese Vieldeutigkeit ist es möglich, dass mit 

diesem Wort maschal ein Pluralismus der „Empfindung der Wahrneh-

mung“828 entsteht. Aus diesem Wort versucht Herder die Entwicklung der 

Schrift abzuleiten, bei der die einfache Bildschrift der „Hieroglyphen“829 nur 

am Anfang steht.830 Sie hat aber einen immanent wichtigen Beitrag zur Ver-

mittlung der Heiligen Texte an das Volk. In dieser Entwicklung der Schrift-

sprache wird für Herder ein „Ineinander verschiedener Zeichen- und Me-

dienarten“831 deutlich. 

   

                            
827 Herder (1993a), S. 136.  
828 Weidner (2008b), S. 128.  
829 Weidner (2011), S. 117. 
830 „Der Gebrauch bloßer Bilder wird vom Schreiben mit figurativen Bildern, mit Ideogram-
men und schließlich mit Buchstaben abgelöst.“ (Weidner (2008b), S. 133.) 
831 Weidner (2008b), S. 133.  
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66..   SScchhlluussssffoollggeerruunngg  

Die Aufklärung, oder anders formuliert: „das Selbstdenken“, wurzelte im 

Freiheitsdrang des Einzelnen. Schon mit der Reformation wurden Grund-

steine für das freie Denken gelegt und somit eine Vorstufe zur Aufklärung 

geschaffen. Selbstdenken und Selbsturteilen waren wichtige Impulse der Re-

formation. Zu jener Zeit fanden Gedanken der Freiheit und der Selbständig-

keit bei vielen Gelehrten und Geistlichen Zustimmung und wirkten bis in das 

18. Jahrhundert hinein. Demzufolge erreichten in mehreren Staaten Europas 

die Wissenschaft und die Erkenntnis ihren bisherigen Höhepunkt. Von dieser 

Zeit geprägt wird die starke Wechselwirkung von Herders Leben im Verhält-

nis zu seinen Bibelstudien deutlich. So wirkte sich die pietistische Erziehung 

Herders auf das gefühlvolle Empfinden der Literatur aus. Für ihn vermoch-

ten die Geschichten des Alten Testaments tiefe innere Regungen bei den Re-

zipienten hervorzurufen. Dies spiegelt sich vor allem in den allegorischen 

Deutungen der Tier- und Pflanzenwelt, welche die Hebräer umgab, wider. Im 

Sinne der Aufklärung lässt sich das als stark empiristische Auslegung der Bi-

bel deuten. Es ist ein direktes Eingehen auf die natürlichen äußeren Bedin-

gungen im Morgenland und ihre Auswirkungen auf die Poesie der Hebräer. 

Für Herder waren diese Naturereignisse auslösende Faktoren und treibende 

Impulse der Poesie. 

 

Neben der empfindsamen Deutung der literarischen Werke des Morgenlan-

des kommt bei Herder das rationalistische aufgeklärte Analyseinstrument 

hinzu. Hierin beeinflussten ihn einerseits die Vorlesungen Immanuel Kants 

und das aufgeklärte Klima in Königsberg und andererseits seine Mitglied-

schaft in einer Freimaurerloge. Herder trat in eine lange Reihe von humanis-

tischen Gelehrten des Protestantismus. Die wesentlichen Methoden, die Her-

der bei seiner Rezeption der Bibel anwandte, sind folgende: Er stützte sich 

bei seinen Analysen auf naturwissenschaftliche Begründungen, z.B. die Deu-

tung einer Salzwüste als ehemalige Stätte Sodom und Gomorrha. Dadurch 

fand er für die zum Teil mythisch anmutenden Erklärungen der Hebräer völ-

lig rationale Antworten. Zudem bezog er auch die linguistischen Theorien der 

aufkommenden vergleichenden Sprachwissenschaft des 18. Jahrhunderts in 
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seine Analysen mit ein. So zeigte er Ähnlichkeiten mit anderen Sprachen auf, 

wobei er die Sprache der Hebräer als Ursprache betrachtete. Daraufhin ging 

er auf die vielseitigen Bedeutungen der hebräischen Worte ein und ermög-

lichte somit einen differenzierten Blick auf die wörtliche, allegorische, mora-

lische und anagogische Auslegung der Bibel. Wichtig war ihm auch, einen 

historisch-kulturellen Vergleich anzustellen. Dabei zeigte Herder in Verglei-

chen die typischen Elemente der morgenländischen Dichtung auf und bezog 

sich auf Mythen der griechischen Antike, in denen Mose gemeinsam mit Ly-

kurg und Solon erscheint. Des Weiteren deutet er die allegorischen Figuren 

in der Bibel, wie etwa die allegorische Darstellung der Schlange als boshaftes 

Wesen, als gemeinsame Elemente aller morgenländischen Dichtungen. Als 

besonders interessant erscheint das spezifische Gottesbild der Hebräer, das 

diese auch mit anderen morgenländischen Glaubensrichtungen teilen. So gibt 

es hier eine gewissenhafte ehrfürchtige Unterwerfung des Einzelnen vor Gott. 

Ein eher liebevolles Verhältnis zwischen Gottvater und seinen Gläubigen, wie 

es im Abendland üblich war, wird verkannt. Zudem stellt Herder fest, dass es 

sich bei der Poesie des Morgenlandes um eine mündlich vorgetragene han-

delt. In seinen Ausführungen greift Herder auf seine eigenen Erfahrungen als 

Prediger zurück. Schließlich hatte er als Pfarrer in den Gottesdiensten die 

Aufgabe den Gläubigen die Inhalte der Bibel auf eine möglichst spannende 

und mitreißende Art zu vermitteln. Eine solche Betrachtung der Bibeltexte 

geht auch auf Herders Analyse des Alten Testaments über. Die Texte wurden 

vor den Gläubigen vorgetragen. Die hohe Analphabetenrate der früheren Zeit 

war hierfür ausschlaggebend. Dem nicht lesekundigen Volk sollten auf leben-

dige Art und Weise die Glaubensinhalte näher gebracht werden. Mit den 

Worten gingen Handlungen einher, die die Ereignisse der Bibelgeschichte 

noch stärker betonten, wobei Herder vor allem den Performanzcharakter der 

Literatur hervorhob. So konnte sich der Gläubige die Texte besser merken 

und deren Lehren auch in seinem Leben anwenden.  

 

Daraus ergibt sich die Frage nach dem Nützlichkeitscharakter der Bibel. Her-

der bezieht sich vor allem auf den pädagogischen Zweck der Bibel, da er 

selbst durch die Aufklärungspädagogik beeinflusst war. Die Erziehung nach 

moralischen Gesichtspunkten war im 18. Jahrhundert ein wesentliches 
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Merkmal der aufgeklärten Gesellschaft, weshalb diese pädagogische Interpre-

tation auch auf die heiligen Texte der Hebräer angewandt wurde. Die Ge-

schichten sollten der moralischen Unterweisung des Volkes dienen. Hier ist 

besonders Hiob hervorzuheben. Er gilt für Herder als Musterbeispiel der cha-

raktervollen Unterweisung. Hiob ertrug die Plagen durch sein unerschütterli-

ches Gottesvertrauen. Dieses Beispiel sollte auch den anderen Gläubigen 

vermittelt werden. Aus dem historischen Blickwinkel heraus sah Herder in 

Hiob einen Emir, der über eine große Dienerschaft und vielen Besitz verfügte. 

Philologisch betrachtet, so Herder, tritt im Hiobskapitel die Bildersprache 

hervor. Die Leiden des Hiob werden auch gleichgesetzt mit einem Ertragen 

um der Liebe Gottes Willen. In zahlreichen bildhaften Allegorien wird und 

ein Lobpreis auf die Güte Gottes vermittelt, der am Ende der Geschichte Hiob 

erlöst und ihn aufgrund seines Glaubens erhöht.  

 

Trotz seiner theologischen Ausbildung und seiner frühen Praxis als Pastor 

zweifelte Herder oftmals an Glaubenswahrheiten. Seine Bibelauslegung war 

abwechselnd von seinem pietistischen Hintergrund, der Aufklärung und der 

Sprachwissenschaft geprägt. Es ist keine einheitliche Linie erkennbar, son-

dern verschiedene Phasen im Leben Herders, die sich jeweils in der Interpre-

tation der Bibel widerspiegelten. Unabhängig davon sah er aber in der Bibel 

einen hohen Echtheitscharakter, der sich auch auf seine rationalistischen, 

empirischen und philologischen Analysen auswirkte. Herder verstand die 

Bibel als ein Werk, das von Menschenhand geschrieben wurde. Diese An-

nahme erklärt sich dadurch, dass die Menschen die Sprache Gottes nicht ver-

stehen können, sondern seine Offenbarungen in menschliche Worte fassen 

müssen, um Anteil am Heil zu haben. Dies nivelliert aber nicht den Echt-

heitscharakter der Bibel. So sieht Herder die Heiligen Schriften als von Gott 

inspiriert. Der Mensch empfängt göttliche Eingebungen und wird somit zum 

Verfassen der Bibel angeregt. Herder erkennt den Echtheitscharakter der hei-

ligen Schriften an, indem er die Entstehung der Bibel auf das Wirken Gottes 

zurückführt. 

 

Die Bibel wird durch Herders Analysen also keineswegs entwertet, vielmehr 

sieht er in ihr jene Heilige Schrift, welche sie auch für die Christen ist. Der 
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wesentliche Unterschied ist der, dass Herder die Bibel aus der Perspektive 

eines Wissenschaftlers betrachtete, wodurch sich ihm ein rationaler und auf-

geklärter Zugang im Blick auf die Bibel eröffnete. Er schuf somit einen neuen 

Zugang in der Bibelforschung und in der Rezeption der Heiligen Texte für 

den Gläubigen. Durch das Wirken des empfindsamen, pietistischen, aufge-

klärten deutschen Philologen Johann Gottfried Herder erhielt die Bibelausle-

gung im Rahmen der Literaturwissenschaft neue Impulse.  
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88..   AAbbssttrraacctt   

Die vorliegende Arbeit beschäftigt sich mit Bibelkritik im Zeitalter der Auf-

klärung. Dabei wird der Fokus auf die Bibelanalyse des Theologen und Philo-

sophen Johann Gottfried Herders (1744-1803) gelegt. Die Hauptfrage lautet: 

„Welche Methoden wandte Johann Gottfried Herder an, um den Fiktionali-

täts- oder Wahrheitscharakter der Bibel zu prüfen?“ Umrahmt wird diese 

Fragestellung von den Nebenfragen, die sich mit dem Spannungsfeld Pietis-

mus vs. Aufklärung beschäftigen, in dem sich Herder bewegt hat sowie sich 

auf seine philosophische und historische Betrachtung des Buches Hiob be-

ziehen. Ferner wird auf Herders empfindsame/allegorische Interpretation 

der Bibel eingegangen, im speziellen auf das Buch Hiob.  

Im zweiten Kapitel beschäftige ich mich mit der Hermeneutik, die als inter-

pretative Methode für diese Arbeit leitend ist. Das darauf folgende Kapitel 

erörtert verschiedene Fachbegriffe, die für die Bibelanalyse Herders wesent-

lich sind. Als nächstes wende ich mich der Biographie Herders zu und be-

schreibe seine Hinwendung zur Aufklärung und wie er doch nie seine pietisti-

sche Prägung verliert.  

Der Hauptteil der Arbeit befasst sich mit der Bibelkritik Herders und seinen 

unterschiedlichen Aspekten. Da ist zunächst die Begründung der Bibel durch 

die Naturwissenschaften und die Philosophie, gefolgt von der philologischen 

Betrachtung des Alten Testaments durch Herder. Die hebräische Poesie übt 

dabei besondere Anziehung auf ihn aus. Hervorzuheben ist Herders Analyse 

des Buches Hiob und dessen moralischer Unterweisungscharakter unter Be-

rücksichtigung der Theodizee-Frage. 

Abschließend lässt sich die Forschungshauptfrage dahin gehend beantwor-

ten, dass Herder unterschiedliche Methoden zur Analyse der Bibel anwandte 

und sich dafür verschiedener Forschungsfelder bediente, beginnend bei den 

Naturwissenschaften über die Philosophie bis hin zur Literaturwissenschaft. 

Der Ansatz der „poetischen Bibel“ nach Robert Lowth diente Herder vor al-

lem dazu, die Erziehungsansprüche der hebräischen Poesie zu verdeutlichen. 

Herder ermöglicht einen neuen Blickwinkel auf die Bibel als kulturelles Werk 

mit moralischem Nützlichkeitscharakter und leistet damit einen wertvollen 

Beitrag für die Literaturwissenschaft. 





103 

CCuurrrriiccuulluumm  VViittaaee  

NNaammee Ares Kaftalli 

Schulische Ausbildung und Studium 

11999966  ––  22000000 Fremdsprachenschule „Shejnaze Juka“, Shkodër, 
Albanien; Abschluss mit Matura, Hauptfach Deutsch 

22000000  ––  22001133 Diplomstudium Deutsche Philologie an der Universi-
tät Wien; Schwerpunkt: Deutsch als Fremdsprache 

Berufliche Erfahrung 

22001111  ––  22001122 DaF/DaZ-Trainer bei der Evangelischen Akademie 
Wien, Schwarzspanierstraße 13/2. Stock, 1090 Wien 

22001133  ––  ddaattoo DaF/DaZ-Trainer bei Mentor GmbH & Co. OG,  
Quellenstraße 2c, 1100 Wien 

Besondere Kenntnisse 

SSpprraacchhkkeennnnttnniissssee Deutsch, Albanisch, Englisch 

Sonstiges 

11999999 Begleiter und Dolmetscher verschiedener deutsch- 
und englischsprachiger Gruppen in Osteuropa 

22000022  ––  22000099 Ehrenamtliche Mitarbeit bei International Teams 
Flüchtlingsarbeit in der „Oasis“, Traiskirchen 


