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ABKURZUNGSVERZEICHNIS

1. Wissenschaftliche Reihen

Bulletin of the School of Oriental and African Studies
Exegetisches Worterbuch zum Neuen Testament

Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament

BSOAS

EWNT

EQ Encyclopaedia of the Qur’an

JBL Journal of Biblical Literature

JBTh Jahrbuch der Theologie

JSAI Jerusalem Studies in Arabic and Islam
WUNT

2. Bibel

Die biblischen Schriften werden im allgemeinen nach folgender Ausgabe zitiert:
Die Bibel. Luthertext. Revidierte Fassung von 1984. Deutsche Bibelge-

sellscha

ft.

Altes Testament

Ez Ezechiel
Dan  Daniel
Hos Hosea
Joel  Joel

Am Amos
Ob Obadja
Jon Jona
Mich Micha
Nah  Nahum
Hab  Habakuk
Zep  Zephanja
Hag  Haggia
Sach  Sacharja
Mal  Maleachi

2. Korintherbrief
Galaterbrief
Epheserbrief
Philipperbrief
Kolosserbrief

1Thess 1. Thessalonicherbrief

Gn Genesis Neh  Nehemia
Ex Exodus Est Ester

Lv Leviticus 1Makk 1. Makkabéer
Nm Numeri 2Makk 2. Makkabier
Dt Deuteronomium Hiob  Hiob

Jos Josua Ps Psalmen

Ri Richter Spr Spriiche

Rt Rut Prd Prediger
I1Sam 1. Buch Samuel HId Hoheslied

2 Sam 2.Buch Samuel Weish Weisheit
1K6n 1. Konige Sir Jesus Sirach
2Ko6n 2. Konige Jes Jesaja

1Chr 1. Chronik Jer Jeremia
2Chr 2. Chronik Klgl  Klagelieder
Esr Esra Bar Baruch
Neues Testament

Mt Matthdusevangelium 2Kor
Mk  Markusevangelium Gal
Lk Lukasevangelium Eph
Joh Johannesevangelium Phil
Apg  Apostelgeschichte Kol
Rom Romerbrief

1Kor 1. Korintherbrief

2Thess 2. Thessalonicherbrief
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1Tim 1. Timotheusbrief 2Petr 2. Petrusbrief

2Tim 2. Timotheusbrief 1Joh 1. Johannesbrief

Tit Titusbrief 2Joh 2. Johannesbrief
Phm  Philemonbrief 3Joh 3. Johannesbrief
Hebr Hebrierbrief Jud Judasbrief

Jak Jakobusbrief Apk  Johannes Apokalypse

1Petr 1. Petrusbrief

3. Koran

Der Koran wird im Allgemeinen zitiert nach: Rudi. Paret. Der Koran. Uber-
setzung. (Stuttgart: W. Kohlhammer, 2007). Die Umschrift der arabischen
Buchstaben erfolgt nach der Transkription der Deutschen Morgenldndischen
Gesellschaft. Einige Begriffe wurden auch der deutschen Schreibweise
angeglichen.

4. Qumrantexte

1QS (Gemeinderegel)
4QpPs37 (Kommentar zu Psalm 37)

5. Rabbinische Literatur

PRE Pirqe de Rabbi Elieser
MHG  Midrasch ha Gadol
TJ Targum Jerushalmi
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EINLEITUNG

. Thema

In der Forschung gibt es viele unterschiedliche Untersuchungen zum Propheten
Muhammad ebenso wie zum Apostel Paulus. Miteinander verglichen wurden
die beiden Offenbarungsempfianger bislang aber nicht. Auch eine systematische
Betrachtung der beiden Offenbarungsempfanger Muhammad und Paulus hat im
christlichen religionsgeschichtlichen Diskurs bislang nicht stattgefunden, wobei
dies auch in Bezug auf den Islam gilt. Eine Analogie wird gewohnlich zwischen
Muhammad und Jesus als Religionsstifter oder als ,,Hauptpersonen” in den
beiden Religionen gesehen.' Doch alle diese Vergleiche enden oftmals in der
uniiberwindbaren Differenz des Offenbarungsverstdndnisses von Islam und
Christentum. Muhammad ist im Islam der Gesandte Gottes, dem eine Offen-
barung Gottes — der Koran als Gottes Wort — zuteil wird. Jesus dagegen ist
Gottes Offenbarung im Fleisch bzw. das fleischgewordene Wort Gottes. Dem-
nach sollte aus christlicher Perspektive der Vergleich zuerst zwischen dem
Koran und Jesus erfolgen. So wird in der Islamwissenschaft, unter anderem bei
K. Cragg?, von der Analogie zwischen tanzil und Inkarnation gesprochen. H. A.
Wolfson beschrieb diese Analogie im christlich-theologischen Sinne als
Vergleich zwischen Inkarnation und Inlibration.” Neben Inlibration wird auch
von Inverbation gesprochen.* Bei diesem Vergleich wird von der strukturellen
Analogie zwischen dem Koran und der Jesusfigur, die Gottes Selbstoffenbarung
darstellen, ausgegangen.’” Im Sinne dieser Analogie kann auch von einem

' Francis Edwards Peters. Jesus and Muhammad: parallel tracks, parallel lives. (Oxford:

Oxford University Press, 2011); Mark A. Gabriel. Jesus und Mohammed: erstaunliche
Unterschiede und iiberraschende Ahnlichkeiten. (Grifelfing: Resch, 2006); Wolfgang
Klausnitzer. Jesus und Muhammad: ihr Leben, ihre Botschaft; eine Gegeniiberstellung.
(Freiburg im Breisgau: Herder, 2007); The rivers of paradise: Moses, Buddha, Confucius,
Jesus, and Muhammad as religious founders. Eds. David Noel Freedman, Michael J.
McClymond. (Grand Rapids, Michigan: Eerdmans, 2001); Bejoy d’Cruze. Prophethood in
the Bible and the Qur'an: with special reference to Jesus and Muhammad. (Roma: Pontificia
Univ. Gregoriana, Diss., 1999); William E. Phipps. Muhammad and Jesus: a comparison of
the prophets and their teachings. (New York: Continuum, 1996); Claus Schedl. Muhammad
und Jesus: Die christologisch relevanten Texte des Korans. (Wien: Herder, 1978).

Kenneth Cragg. Readings in the Qur'an. (London: Collins, 1988), 83; Marco Scholler.
Exegetisches Denken und Prophetenbiographie: eine quellenkritische Analyse der Sira-
Uberlieferungen zu Muhammads Konflikt mit den Juden. (Wiesbaden: Harrassowitz, 1998),
27.
> Annemarie Schimmel. Der Islam. Eine Einfiihrung. (Stuttgart: Reclam, 1990), 66;
Schéller, Exegetisches Denken und Prophetenbiographie, 27. Ahnlich auch der islamische
Literaturwissenschaftler, Nasr Hamid Abu Zaid. Islam und Politik. Kritik des religiosen
Diskurses (Frankfurt am Main: Dipa-Verl., 1996), 162 ff. (Das Original Nasr Hamid Abu
Zayd. Naqd al-hitab ad-dini. (Kairo: 1992), 195 f.).

Jacques Berque. Der Koran neu gelesen. (Frankfurt am Main: Lembeck, 1996), 118.

*  Scholler, Exegetisches Denken und Prophetenbiographie, 28.
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vergleichbaren Offenbarungsereignis gesprochen und das Koranereignis dem
Christusereignis gegeniibergestellt werden. Aus islamischer Perspektive hin-
gegen sind Muhammad und Jesus durchaus vergleichbar, insofern namlich, als
nach islamischer Prophetologie beide Propheten sind, die in sukzessivem Bezug
zueinander stehen. Demgegeniiber ist es vom islamischen Offenbarungsver-
standnis her nicht nur schwierig, sondern unmdoglich und sachlich falsch, den
Koran und die Bibel zu vergleichen. Die Bibel, und hier genauer die Evangelien
als Uberlieferung(sgeschichte) von Jesus, kdnnten mit dem Aadit und mehr noch
mit der Sira verglichen werden, die die Uberlieferung(sgeschichte) des Pro-
pheten Muhammad erzéhlen und fiir Muslime das normsetzende, verbindliche
Reden und Handeln des Propheten darstellen bzw. enthalten.® So ist z. B.
Scholler der Ansicht, dass die Sira-Literatur mit dem Evangelium zu ver-
gleichen ist, denn beide geben eine ,,gute Nachricht’ von der erneuten
Offenbarung des biblischen Gottes und dem Handeln seines Propheten®.” Das
Leben Muhammads und das Leben Jesu werden in einer dhnlichen Weise
biographisch dargestellt.

Umso erstaunlicher ist es, dass — wie oben schon angedeutet — in der
religionsgeschichtlichen Betrachtung des Islam, aber auch des Christentums
bislang keine Gegeniiberstellung, kein Vergleich von Muhammad und Paulus
zu finden ist. Hier sind die Griinde zu hinterfragen. Aus islamischer Sicht
scheint die Ursache dafiir in dem &uBerst negativen Paulusbild der muslimi-
schen Uberlieferung zu liegen, das einen Vergleich mit dem arabischen Pro-
pheten nicht zuldsst. Schon in der frilhen Geschichte des Christentums wurde
Paulus auch eine negative Rolle zugeprochen. In dem Apostelroman ,,Pseudo-
Clementinen“,® der iiber die Missionsreisen des aus dem judenchristlichen
Milieu des zweiten Jahrhunderts stammenden Petrus spricht, wird Paulus der
Zersetzung der Botschaft Jesu beschuldigt. Der Betriiger Paulus verdrehe das
Evangelium und wird dem Petrus als ,junverséhnlich gegeniiber wie die
,Finsternis® dem ,Licht‘, oder als das schlechte Prinzip des Christentums dem
guten® gegeniibergestellt.”

S Hans Zirker. ,,Gottes Offenbarung nach muslimischem Glauben® — Lebendiges Zeugnis.

Religion und Offenbarung. Eine Schriftenreihe fiir katholische Christen an der Hochschule
und im Beruf. 54 (1) 1999, 7 f.

7 Schéller, Exegetisches Denken und Prophetenbiographie, 26.

Auffallend ist, dass das spannungsvolle Verhéltnis der drei Ménner selbst in einem stark
ebionitisch beeinflussten Apostelroman, wie den Pseudo-Clementinen, im 3. bzw. 4. Jh.
noch nachwirkt, in dem Petrus dem Jakobus vollig untergeordnet wird und Paulus als
Erzfeind erscheint. Martin Hengel. Paulus und Jakobus. Kleine Schriften III. (Tiibingen:
Mohr Siebeck, 2002), 559 f.

®  Vgl. Lothar Wehr. Petrus und Paulus — Kontrahenten und Partner. Die beiden Apostel
im Spiegel des Neuen Testaments, der Apostolischen Viter und friiher Zeugnisse ihrer
Verehrung. (Miinster: Aschendorff, 1996), 32.

8
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Die muslimische Theologie sieht Paulus schon seit dem 10. christlichen
Jahrhundert'® durchweg als denjenigen an, der die wahre Botschaft und
Gemeinschaft Jesu mit seiner eigenen Philosophie vermischte. Man teilt die
Vorstellung, dass Paulus Gedanken aus unterschiedlichen fremden Kulturen,
darunter dem Judentum, der Mithrasreligion und der alexandrinischen Weltan-
schauung, aufgriff und daraus nach seinem eigenen ,,Geschmack® eine neue
Religion, ,,das paulinische Christentum® (masthivat bilus), entwarf.'"' Ebenso
wird die Ansicht vertreten, dass Paulus der eigentliche Stifter des heutigen
Christentums ist und Jesus Christus mit dieser Religionsgemeinschaft wenig zu
tun hat.'” Paulus schuf das Christentum auf Kosten Jesu und nur er ist in
Wahrheit der Begriinder der christlichen Religion."”” Es wird behauptet, dass
Paulus in seinen religiosen Auffassungen einige jlidische Lehren untergebracht
habe, um die Juden fiir sich zu gewinnen. Ebenso habe er Vorstellungen aus der
griechischen Philosophie eingesetzt, um Mitglieder fiir seine Gemeinschaft auch
unter den Griechen zu finden." Das negative Paulusbild findet seine Ent-
sprechung und Fortsetzung im Mittelalter — nicht nur in der muslimischen,
sondern ebenso in der jiidischen und karéischen Literatur. Einige Beispiele dazu
sind bei Ibn Kammiina’s Kitab tanqih al-abhat lil-milal at- taldat (Buch der
Kritik an den Untersuchungen der drei Religionen) zu finden. Auch nach Ibn
Kammiina ist Paulus der eigentliche Begriinder des Christentums und seine Tat
ist die Entstellung und Verfilschung des wahren Christentums von Jesus." Die
von den islamischen Autoren genannten falschen Neuerungen, die Paulus
eingefiihrt hat, sind sein christologisches Bekenntnis vom / zum ,,Sohn Gottes*,

' Hermann Stieglecker. Die Glaubenslehren des Islam. (Paderborn: Ferdinand Schoningh,

1983), 259.

""" Hans Zirker. ,Paulus als ,apostolos’, Mohammed als ,rasii/” — der ,Gesandte’ in Bibel
und Koran®. —,, Geglaubt habe ich, deshalb habe ich geredet . Festschrift fiir Andreas Bsteh
zum 65. Geburtstag. Hrsg. v. Adel Theodor Khoury (Wiirzburg, Echter, Altenberge: Oros
Verlag, 1998), 551; Salah al- ‘Agmawi. Gawhar al-iman fi sa hi h al —adyan. ahl al-kitab.
Bd. 2 Nasraniyya ‘Isa fi t-tawrat al-ingil al-qur’an wa-masthiyyat bilus fi I-kitab al-
mugaddas. (Kairo: 1989), 149 Nach Zirkers Ubersetzung lauten die Titel ,,Das Wesen des
Glaubens im echten Bestand der Religion. Die Leute der Schrift. Bd. 2. ,,Das Christentum
Jesu in der Tora, dem Evangelium und dem Koran und das Christentum des Paulus in der
Bibel®.

Zirker, ,,Paulus als ,apostolos‘, Mohammed als ,rasii/‘ — der ,Gesandte* in Bibel und
Koran“, 551; Ahmad Salabi. Mugaranat al-adyan. Al-masihiyya. (Kairo: 1960), 29. Nach
Zirkers Ubersetzung ist der Titel des Buches ,,Der Vergleich der Religionen. 2. Das
Christentum®.

3 Zirker, ,,Paulus als ,apostolos‘, Mohammed als ,rasii/° — der ,Gesandte® in Bibel und
Koran®, 551; Salabi, Mugaranat al-adyan. Al-masihiyya, 45.

" Ibid.

" Stefan Schreiner. ,Jbn Kammiina’s Verteidigung des historischen Jesus gegen den
paulinischen Christus® — Geschichte — Tradition — Reflexion. Festschrift fiir Martin Hengel
zum 70. Geburtstag. Hrsg. v. H. Cancik. Hubert Cancik, Hermann Lichtenberger, Peter
Schifer. Bd I.(Tiibingen: Mohr Siebeck 1996), 477.
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zur ,, Trinitdt” und seine soteriologische Doktrin von der ,,Erlésung* von der
Stinde durch den Opfertod Jesu und die Abschaffung der Beschneidung als
religionsgesetzliche Pflicht.'® Aus dem Gesagten kann nur gefolgert werden,
dass sich die Gestalt des urspriinglichen Christentums mit Paulus vollkommen
verdndert hat.'” Ebenso wird deutlich, dass Paulus, der judische Hiretiker,'®
seine Haltung je nach Situation dnderte: so zeigen 1Kor 9,20-21 seine
Wankelmiitigkeit."

Andererseits finden sich auch bei christlichen Theologen AuBerungen wie
die, dass der Islam, ,,wie das Judentum, eine Gesetzesreligion“20 sei, die sich der
von Paulus gepredigten Botschaft von der ,,Freiheit” des Glaubens entferne.
Ebenso existieren Vorurteile, wie dass das Judentum und der Islam die Lehre
von der Rechtfertigung der Menschen durch ihre Werke beinhalten und somit
die Vorstellung einer ,,Selbsterlosung™' reprisentieren. Fiir das Christentum
bedient Muhammad nicht nur ein Feindbild, sondern stellt auch einen Héretiker
dar. Schon im 7. Jh. duBlert Johannes von Damaskus, dass Muhammad ein
Liigner sei, der ein wenig das Alte und Neue Testament gekannt und aus beiden
sich eine eigene hédretische Lehre zusammengestellt hitte, nachdem er ver-
kiindete, dass ihm eine Schrift vom Himmel herabgesandt worden war.
Johannes von Damaskus meint, dass eine solche Behauptung in Wirklichkeit
lacherlich sei und seine Schrift ,,viel ldppisches Geschwitz* enthalte.”

Der Aussage, dass Paulus eine begriindende Rolle in der theologischen
Entwicklung des Christentums gespielt hat, kann aber auch aus christlich-
theologischer Sicht nicht widersprochen werden, denn in der christlichen

' Ibid., 72.

7" Khoury, Hagemann, Christentum und Christen im Denken zeitgendssischer Muslime, 90.
" Ibid., 91; Al-Kashif al-Ghita’ Muhammad al-Husayn. Al-Tawdih fi bayan hal al-Ingil
wa I-Masth. (Beirut: 1980), 97 ff.

' Khoury, Hagemann, Christentum und Christen im Denken zeitgendssischer Muslime, 91.
Zirker, ,,Paulus als ,apostolos‘, Mohammed als ,rasi/‘ — der ,Gesandte® in Bibel und
Koran®, 554; Emanuel Kellerhals. Der Islam. (Basel: Verlag der Basler Missionsbuch,
1956), 201; vgl. die Aussage von Paul Tillich. Systematische Theologie II. (Stuttgart:
Evangelisches Verlagswerk, 1964), 418 f. ,,Der Islam (mit Ausnahme des Sufismus) ist eine
Gesetzes-Religion [ ... ] Die Durchbrechung des Gesetzes im religiosen Leben Einzelner wie
in dem von Gruppen ist duBerst schwierig. Aus diesem Grund bildete der Judaismus von
Beginn des Christentums an und der Islam in einer spéteren Epoche das grofte Hindernis fiir
die Annahme Jesu als des Christus als Mitte der Geschichte.*

21 Zirker, ,,Paulus als ,apostolos’, Mohammed als ,rasii’ — der ,Gesandte’ in Bibel und
Koran®, 554; Klaus Hock. Der Islam im Spiegel westlicher Theologie. Aspekte christlich-
theologischer Beurteilung des Islams im 20. Jahrhundert. (K6ln, Wien: Bohlau, 1986), 179.
2 1bid., 555; vgl. Hartmut Bobzin. ,,A Treasury of Heresies*. Christian polemics against
the Koran“ — The Qur’an as text. Ed. Stefan Wild. (Leiden: Brill, 1996), 157-175; siche zur
christlichen Polemik gegen den Islam auch Stefan Schreiner. ,,Die Hiresie der Ismaeliten.
Der Islam als politisches und theologisches Problem der Christen und die Anfinge der
christlich-antiislamischen Polemik.” — Identitdit durch Differenz? Wechselseitige Abgrenzung
in Christentum und Islam. Hrgs. v. Hansjorg Schmid. (Regensburg: Pustet, 2007), 119-138.

20
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Theologie figuriert Paulus als der erste Theologe, der systematisch unter-
schiedliche christliche (an die Jesusbewegung gebundene) Themen behandelt
hat. Er schreibt an Gemeinden, die unterschiedliche Probleme haben. Diese
Schreiben, ad hoc entstanden, enthalten kohédrente Gedanken und durchdachte
theologische Vorstellungen; doch bedeutet dieser systematisch kohirente
Schreibstil nicht, dass bei Paulus von einer systematischen Theologie im
modernen Sinne die Rede sein kann. Seine Gedanken sind ,,Gelegenheitsant-
worten®, aus konkreten Lebenssituationen erwachsen und fiir konkrete Lebens-
situationen (aus)gesprochen. Er schreibt seine Briefe aus seiner personlichen,
individuellen Sicht fiir Menschen, die in seiner Zeit leben. Das Besondere, das
Paulus als Apostel charakterisiert, ist die ihm zuteilgewordene Offenbarung
Gottes in Gestalt des Christusereignisses. Diese dnderte sein ganzes Leben und
liess ihn sich als Gesandten Gottes sehen. Das gleiche Moment findet sich auch
im Islam bei Muhammads Berufung und prophetischer Sendung, die beide die
Folge der Offenbarung Gottes sind.

Aufgund der Parallelitdt der Berufung und Sendung von Muhammad und
Paulus und der ihr zugrunde liegenden Analogie des Offenbarungsereignisses
erscheinen beide, Muhammad und Paulus, als azdorolog und als Prophet. Dabei
kommen zugleich Fragen nach der Offenbarung als Geschichte und Heils-
geschichte und nach den im Laufe der Geschichte entstandenen Auffassungen
von diesem Offenbarungsereignis auf, ebenso wie Fragen nach der Kontinuitét
und dem eschatologischen Ziel der Offenbarung im Koran — nicht anders als bei
Paulus. All diese Phinomene bilden einen vielschichtigen Themenkreis in der
vergleichenden Untersuchung zum Propheten Muhammad und Apostel Paulus.

Il. Zum Stand der Forschung

Bis heute ist dieser Bereich der Forschung ein Desiderat. Wie bereits erwéhnt,
ist der Vergleich von Jesus und Muhammad unter christlich-theologischen wie
unter religionsphdnomenologischen Gesichtspunkten immer wieder Thema
gewesen. Die Analogie zwischen Paulus und Muhammad hingegen ist, wenn
iiberhaupt, nur sporadisch in den Blick genommen worden, so zum Beispiel von
Hans Zirker in seinem Aufsatz ,,Paulus als ,apdstolos‘, Mohammed als ,rasil® —
der ,Gesandte‘ in Bibel und Koran* und in einem seiner Hauptwerke: ,,Islam.
Theologische und gesellschaftliche Herausforderungen®. Er beleuchtet die
ghnlichen, aber doch unterschiedlichen Deutungen und Bedeutungen der
Begriffe Gesandter (rasiil) und Apostel und vergleicht die Begriffe im Kontext
der jeweiligen Prophetologie. Infolge dessen schldgt er vor, Muhammad mit
Maria zu vergleichen, da beide Triager” der Offenbarung waren. Moglich ist
seiner Ansicht nach aber auch der sich geradezu anbietende Vergleich des

# Maria hat in ihrem Mutterleib Christus getragen.
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Propheten Muhammad mit Paulus, wobei das tertium comparationis im
Berufensein beider zum Apostel zu suchen und zu finden ist.

In den letzten 10 Jahren indessen, in denen im Dialog zwischen Muslimen
und Christen in zunehmendem MafBe theologische Fragestellungen Eingang und
Aufnahme gefunden haben, sucht man vermehrt neue und andere Beriihrungs-
oder Ankniipfungspunkte zwischen den beiden Religionen; freilich mit dem
gleichen Ziel, einander besser zu verstehen. Gleichwohl blieb bis zum Jahr 2010
das hier interessierende Thema eher auf Bemerkungen am Rande oder einzelne
Hinweise in FuBnoten beschrinkt.>* Erstmals 2010 wurde von Schmitz (,,Paulus
und der Koran”) eine monographische Untersuchung zum Thema veroffentlicht,
die gleichsam den Aufbruch in einen bis dato unbekannten Themenbereich im
Gespriach zwischen Christentum und Islam darstellt. Zugleich formuliert
Schmitz mit seiner eine interreligiose Exegese in Gestalt einer Gegen-
iiberstellung von Texten aus Paulusbriefen und Koransuren darbietenden Arbeit
eine Aufgabe, die als Auftrag ernst zu nehmen ist.

Schmitz will bei seinem Vergleich der Konturen beider Schriftsammlungen
zeigen, wie sie von Thema zu Thema aufeinander zu beziehen sind. Die
Analogiefithrung zeigt Parallelitidten, aber auch Unterschiede zwischen pau-
linischen und koranischen Aussagen auf. Dabei ist der Ausgangspunkt seiner
Untersuchung Paulus. Methodisch stellt sich bei dieser Art intertextueller
Betrachtung natiirlich die Frage, wie die interreligiosen Bezugnahmen der Texte
im Einzelnen vorzunehmen sind: Sind — mogliche — Kontexte und Subtexte
einzubeziehen, oder ist fiir die Interpretation nur der jeweilige Text, also der
konkrete Wortlaut, relevant?

Hauptanliegen seiner Arbeit ist es, zu zeigen, wie Christentum und Islam
sich dritten Religionen gegeniiber verhalten. Die ,neue Religion (Chris-
tentum), die auch Paulus vermittelt, wird durch den Autor des Hebrierbriefes
mit (und in den) Denkforme(I)n der Religion Israels dargestellt, doch iiber den
Aufweis der analogen Struktur findet zugleich eine Abgrenzung gegeniiber der
Religion Israels statt. Schmitz’ Absicht geht noch weiter: Er versucht zu zeigen,
wie auch der Koran sich von der alten Religion Israels distanziert und sich an
ihr neu definiert. Seine Hypothese lautet: Die jeweils vorhandene Religion dient
als Referenz, um die von ihr verkiindete neue Religion als die eigentliche wahre
Religion Gottes zu erweisen.”

* Heikki Riisinen. The Idea of Divine Hardening: A Comparative Study of the Notion of

Divine Hardening, Leading Astray and Noting to Evil in the Bible and the Qur'an. (Helsinki:
Publications of the Finnish Exegetical Society, 1976) In diesem Buch wird eine
religionsphdnomenologische Analogie zwischen alttestamentlicher, neutestamentlicher
Verstockungsthematik gegeniiber der koranischen Verstockungsauffassugen dargestellt.

*  Bertram Schmitz. Paulus und der Koran. (Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2010),
190.
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An diese beiden Untersuchungen kniipft der Aufsatz von P. L. Heck ,,7he
Apostle Paul and the Apostle Muhammad: The Challenge of the Convert* an.*®
Heck geht ebenso wie Zirker von den Berufungsgeschichten des Paulus und
Muhammad aus. Doch seine Untersuchung ist mehr von dem gegenwairtigen
Dialog zwischen Christentum und Islam gepréigt. Sein Ziel ist es, dem Thema
,converts without borders* nachzugehen. Dabei geht er nicht von der Berufung
von Paulus und Muhammad aus, sondern von einer individuell geprédgten
Konversion der beiden, die mit dem Abrahammodell, dem ersten Konvertiten,
zu vergleichen ist und im Zusammenhang mit heutigen Konversions-
bedingungen verbunden wird.

IIl. Ziel der Arbeit und Methoden

Ziel der Arbeit ist es, einen Vergleich zwischen den Vorstellungen bzw.
Auffassungen vom Offenbarungsverstindnis Muhammads und Paulus’ vor-
zunehmen. Es handelt sich mithin um eine religionsphdnomenologische Unter-
suchung zu Muhammads und Paulus’ Berufungs- und Offenbarungsge-
schichten. Dabei wird vorausgesetzt, dass im Islam und im Christentum die
Empfanger der Offenbarung Muhammad und Paulus sind. Zu dieser Reihe
gehort auch Mose im und fiir das Judentum.”” Die Offenbarungen, die sie
erhielten, ereigneten sich jeweils im Koran, in Jesus Christus und der Tora.
Ebenso hat die Offenbarungsgeschichte im Koran und bei Paulus einen
universalen heilsgeschichtlichen Horizont. Alle zwei bzw. drei Schriften
(Koran, Altes Testament und Neues Testament) sind von ihren Konzeptionen
her identisch: Sie alle sind als Auslegungsprodukte zu sehen; sie sind von
unterschiedlichen Propheten verkiindet (bzw. in der Schrift verheilen und
bezeugt) und in unterschiedlichen Sprachen gepredigt worden. Als Heilige
Schrift bzw. Heiliges Buch dokumentieren sie eine gemeinsame Identitét.

Als Hypothese wird in der Arbeit angenommen, dass religionsphé-
nomenologisch Islam und Christentum als prophetische Offenbarungsreligionen
zu bezeichnen sind und der Koran ebenso wie die Paulustexte einen jlidisch-
biblischen Hintergrund haben. Sie rezipieren und interpretieren die gleiche
alttestamentliche bzw. prophetische Tradition (die Schriften), die das

" Paul L. Heck. ,,The Apostle Paul and the Apostle Muhammad: The Challenge of the
Convert“ — Islamochristiana 37, 2012, 127-143.

*” Hier wird auf die 6. und 7. Grundlehre des Maimonides verwiesen und auf die
Parallelitdt der jiidischen und islamischen Prophetologie (im Gegensatz zum Christentum).
Demnach ist in Mose das Paradigma der Propheten zu finden. Howard Kreisel. Prophecy:
The History of an Idea in Medieval Jewish Philosophy. (Dordrecht: Kluwer Academic
Publishers, 2001), 217 und Bohumil Surmar. Die Unterscheidung zwischen den wahren und
falschen Propheten. Eine Untersuchung aufgrund der Lehre des Rabbi Moses Maimonides
auf dem Hintergrund der rabbinischen Lehren, der griechischen und arabischen Philosophie
und der Prophetologie des Islam. Europdische Hochschulschriften. Reihe 23. (Bern: Lang,
1997).
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verbindende Element zwischen beiden darstellt. Doch diese verbindende
Tradition wird unterschiedlich gedeutet. Dabei ist zu beachten, dass die
Geschichten der Propheten des Alten Testaments nicht als historische Fakten,
sondern Ereignisse untersucht werden, d. h. es steckt ein theologisches Konzept
hinter der Geschichte; es ist die Konstruktion einer Rekonstruktion (z. B.
welche jidischen Traditionen wurden bei der Auffassung der Gestalt von
Ibrahim und Abraham, Misa und Mose und ‘Isa und Jesus rezipiert? Wie
stellen die Texte den historischen Aufbau der beiden dar?) Demnach muss von
einer Vorfindlichkeit der Schriften und alttestamentlichen Texte gesprochen
werden. Sie finden etwas vor und interpretieren es.

Ebenso sind der Koran wie die Briefe von Paulus in dieser Hinsicht zu
befragen: Haben Muhammad und Paulus irgendeine Offenbarungsgeschichte —
wie die Geschichte auch verstanden werden mag — im Sinn? Beabsichtigen sie
z. B. die Erwidhnung der frilheren Gesandten und Propheten und eine
entwicklungsgeschichtliche Darstellung der heiligen Schriften bzw. iiberhaupt
der Lehre Gottes? Oder wollen Muhammad und Paulus geméal3 ihrer Botschaft
etwas Uberzeitliches bzw. etwas von der Zeit Unabhingiges verkiindigen?”®

Dadurch wird auch eine Deutung der (Heils-)Geschichte und der Offen-
barungsereignisse vorgegeben. Aber mit dieser Deutung kann auch die Bedeu-
tung der Offenbarungsgeschichte (die Relevanz, das Wesentliche) wahr-
genommen werden. Demnach ist zu fragen: Wie begreifen Muhammad und
Paulus diese Offenbarungsgeschichte? Warum finden sich im Koran Deutungen
und Bedeutungen, die sich von den Darlegungen von Paulus unterscheiden?
Woher kommen diese Unterschiede? Konkreter ergibt sich hier die Frage:
Warum wendet Paulus eine Typologie (einen analogen Vergleich) an, und
warum macht der Koran das nicht?

Bei der Offenbarungsgeschichte ist der Begriff ,,Geschichte* nicht im Sinne
irgendeiner ,,besonderen philosophischen und iiberhaupt wissenschaftlichen
Richtung® gemeint. Man muss gestehen, dass ,,auch die Orientierung nach jeder
anderen Bestimmung der Begriffe Geschichte oder Offenbarung als eine
Vorentscheidung gilt und die Frage aufwirft, mit welchem Recht und aus
welchem Grund diese oder jene Offenbarungsgeschichtsbestimmung als
Kriterium fiir die Untersuchung dessen gewédhlt wurde, von dem zunidchst in
Erfahrung gebracht werden muss, ob es iiberhaupt in Beziehung zu irgendeiner
offenbarungsgeschichtlichen Vorstellung® des Propheten Muhammad und
Apostels Paulus steht. So darf bei der Beobachtung der Offenbarungsgeschichte
von Muhammad und Paulus ,,nicht die Tatsache auBler Acht gelassen werden,
dass nicht jede Art von Erzihlung aus der Vergangenheit oder AuBerung iiber

% In Anlehnung an die Gedanken von Abdoldjavad Falaturi. ,Zeit- und Ge-
schichtserfahrung im Islam® — Glauben an den einen Gott. Menschliche Gotteserfahrung im
Christentum und Islam. Hrsg. v. Abdoldjavad Falaturi, Walter Strolz. (Freiburg: Herder,
1975), 87.
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die Zukunft als Offenbarungsgeschichte zu betrachten ist.“*> Ebenso, dass die
offenbarungsgeschichtlichen Kriterien bei Muhammad und Paulus nicht immer
dieselben sind.

Methodisch ist die Untersuchung als phdnomenologische Untersuchung mit
interreligidser Ausrichtung zu beschreiben. Bei der Darstellung und Analyse
wird in Bezug auf Muhammad meist von christlichen Islaminterpretationen
ausgegangen, doch werden auch die islamischen Vorstellungen einbezogen und
dargestellt.

Ausgangspunkt des phdnomenologischen Vergleichs sind die koranischen
und islamischen Auffassungen der untersuchten Fragen, zu der Paulus als
Analogie herangezogen wird. Daher werden Paulus’ Auffassungen in den
jeweiligen Analysen kiirzer dargestellt und folgen auf die aus den koranischen
und islamischen Auffassungen hervorgehenden Fragestellungen. Das Haupt-
gewicht der Arbeit liegt auf der Darstellung, Gegeniiberstellung und kritischen
Analyse der theologischen Ansidtze Muhammads und Paulus’, die eine Analogie
aufweisen oder einen gemeinsamen alttestamentlichen Hintergrund (Motive,
Personen) haben, aber unterschiedlich rezipiert werden.

Das Hauptanliegen der Arbeit ist, nicht nur eine koranische und paulinische
Offenbarungsgeschichte an ausgewédhlten Beispielen darzustellen und kritisch
zu bewerten, sondern auch die aus der Analyse hervorgegangenen Parallelen
und Unterschiede aufzugreifen und in einem Vergleich weiterzudiskutieren.

Dieser Vergleich ermdglicht es, die unterschiedlichen Auffassungen des
Propheten Muhammad und des Apostels Paulus besser wahrzunehmen und aus
einer neuen Perspektive zu definieren, sodass eine Deutung auch eine Be-
deutung haben kann. Dem Verfassen dieser Arbeit lag die Hoffnung zugrunde,
einen grundlegenden Baustein in der Rezeptiongeschichte zu schaffen, damit in
dem zwischen Islam und Christentum bestehenden Dialog auch Paulus nicht als
trennende, sondern verbindende Person angesehen wird.

IV. Quellenmaterial

Als primére Quelle fiir die vorliegende Arbeit dient der Koran; bei Paulus wird
sich auf die folgenden als authentisch angesehenen Briefe bezogen: Romerbrief,
1. Korintherbrief, 2. Korintherbrief, Galaterbrief, 1. Thessalonicherbrief,
Philipperbrief und Philemonbrief. Neben dem Koran wird die Uberliefe-
rungsliteratur, die Sira von Ibn Hisam in Bezug auf die Berufungsgeschichte
nach Ibn Ishaq, ebenso die entsprechenden Werke von Muhammad Ibn Garr at-
TabarT und Ibn Katir, herangezogen. Beriicksichtigt wird bei der Untersuchung
der Berufung des Paulus dariiber hinaus die paulinische Rezeption und die
Apostelgeschichte, die mit den Aussagen in den als authentisch angesehenen
Briefen des Paulus verglichen wird. Damit wird nicht die Vorentscheidung

2 Falaturi, ,,Zeit- und Geschichtserfahrung im Islam*, 85 f.
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getroffen, dass die Tradition ein ,,unechtes” Bild von Muhammad und Paulus
weitergibt.*’

Dieses breite Quellenmaterial wird deswegen herangezogen, weil sowohl
,Muhammad und Paulus“ als auch ,,ein frithchristliches Paulusbild*“ und ,,ein
islamisches Muhammadbild* verglichen werden, da es kein von der islamischen
Tradition unabhingiges Muhammadbild gibt. Von Paulus und Muhammad
wisste die Forschung nichts, wenn es nicht die (friih)christliche Tradition
einerseits und die islamische Tradition andererseits gegeben hitte. Nur durch
und iiber sie kann man etwas iiber Paulus und Muhammad, ihre Reisen und ihre
Leben erfahren. Aus der Perspektive der Traditon ex post kann auch ein
breiterer Zugang zu Berufungs- und Offenbarungserlebnissen der beiden ge-
funden werden.

Neben den unterschiedlichen Islaminterpretationen aus christlich-theologi-
scher Sicht werden innerislamische Auffassungen mehrerer Autoren zur
Sprache gebracht, die in Verbindung mit den unterschiedlichen Themen
geduBlert wurden. In Bezug auf Darstellungen der Theologie des Paulus werden
religionswissenschaftliche und systematisch-theologische Arbeiten und nur
einige exegetische Untersuchungen herangezogen. Das Material tiber den
Propheten Muhammad und den Apostel Paulus ist sehr umfangreich und
widerspriichlich. So werden in der Diskussion und Analyse unterschiedliche
Meinungen und Auffassungen vorgestellt, doch geschiecht dies im Rahmen
konkreter Fragestellungen. Vermieden wird im Blick auf Paulus eine detaillierte
Darstellung der paulinischen Theologie; die Arbeit beschrinkt sich auf

3 Die Unterscheidung eines ,.echten” (Paulusbriefe) und ,,unechten* Paulusbildes

(Apostelgeschichte) ist aus der Sicht der Phdnomenologie kiinstlich und die Verfasserin der
Arbeit soll und darf sie m. E. nicht nebeneinander stellen oder gar gegeneinander ausspielen.
Beide sind der friihchristlichen Rezeptions- und Uberlieferungsgeschichte zu verdanken, und
aus dieser Perspektive sind beide Paulusbilder ,,echt und ergidnzen einander. Nach dem
Verstindnis des Paulus ist die friihchristliche und vielleicht auch patristische Uberlieferung
eine unerldssliche Verstehenshilfe, weil nur ihr zu entnehmen ist, wie (und warum) man
Paulus iiberliefert hat. Denn grundsitzlich gilt: Wir hétten alle diese Texte gar nicht, wenn
sie keine Rezeptions- und Wirkungsgeschichte gehabt hitten. Das Paulusbild der
Apostelgeschichte ist dabei umso interessanter, als es eine Prophetologie reflektiert, die
offenbar auf geprigten Vorstellungen basiert, die nun auch an Paulus ,,entdeckt” werden.
Dass der ,,echte” Paulus in seinen Briefen bestimmte Dinge nicht sagt (z. B. nicht so
ausfiihrlich von seiner Berufung spricht) ist dazu kein Widerspruch. Vielmehr bestétigen die
Berichte in der Apostelgeschichte, dass die frithchristliche Tradition Paulus im Lichte der
Prophetologie eben als Propheten der / fiir die Volker gesehen und verstanden hat. Darauf
hat auch Martin Hengel in seinem Aufsatz {iber das frithste Christentum hingewiesen: “Ohne
Lukas wiirden uns nicht nur entscheidende Nachrichten iiber Jesus fehlen, auch die
Paulusbriefe kdnnten nicht historisch eingeordnet werden, das heifit, wir wiiiten iiber die
ersten vierzig Jahre der Kirche, die eigentliche apostolische Zeit, fast nichts...*. Martin
Hengel. “Uberlegung zu einer Geschichte des frithesten Christentums im 1. und 2.
Jahrhundert”. — Studien zum Urchristentum. Kleine Schriften VI. Hrsg. von Claus-Jirgen
Thornton. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2008), 327.
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wesentliche Aspekte seiner Lehre, wobei der Schwerpunkt auf der Betrachtung
seines Berufungserlebnisses und Offenbarungsverstiandisses ruht.

Durch eine griindliche exegetische Aufarbeitung der Paulustexte wére auch
eine Koranexegese geboten, doch so wiirde die Arbeit dem Ziel des phéno-
menologischen Vergleichsversuches nicht gerecht werden. Die Koransuren und
die Paulustexte werden interpretiert und zur Veranschaulichung der unter-
suchten Fragen und Themen herangezogen. Eine interreligiose Exegese ist
bereits in der Untersuchung von Schmitz ,,Paulus und der Koran* zu finden.

In der vorliegenden Dissertation wird davon ausgegangen, dass Muhammad
ein Prophet und die sich ihm ereignete Offenbarung im Koran zu finden ist. Mit
diesen Aussagen entzieht sich der Autor allen Diskussionen iiber Muhammads
Geschichtlichkeit und die Genealogie des Korans.”'

V. Zu Aufbau und Inhalt

In der Untersuchung werden folgende methodische Schritte gegangen: Im ersten
und einleitenden Teil soll dem Thema Propheten und Apostel im Islam
(hauptsidchlich im Koran) und im Christentum mit Schwerpunkt auf die
Paulusbriefe nachgegangen werden. In der Darstellung und Bewertung der
Prophetologie bzw. des Apostelamtes im Islam und im fritheren Christentum
insgesamt schafft Paulus eine verbindende Grundlage zur Frage: Welche Ver-
hiltnisbestimmung kann zwischen den alttestamentlichen Berufungsberichten
sowie welcher Vergleich zwischen den Berufungsvorgéngen von Muhammad
und Paulus und deren Berichten her- und dargestellt werden. Von besonderer
Wichtigkeit sind dabei der Zeitpunkt und der Ort der gegebenen Offenbarung.

Im zweiten Teil wird der historische Kontext von Muhammad und Paulus
dargestellt. Eine Rolle spielen dabei auch die geographische Situation, po-
litische und soziale Hintergriinde sowie die religiosen Verhiltnisse im dama-
ligen Arabien und (hellenistischen) Paléstina. Das Anliegen dieses Abschnitts
ist es, zu zeigen, dass der Prophet bzw. Apostel mit seiner eschatologischen
Verkiindigung und seiner Sendung einen universalen Anspruch erhebt.

Im dritten Teil wird das zentrale Thema der Offenbarungsgeschichte anhand
der Fragen der Offenbarungsvermittlung, des Offenbarungswesens, des Offen-
barungsanspruches, der fritheren Offenbarungen, Bestitigungen und Abro-
gationen etc. besprochen. Die Offenbarung ist im Islam sowie im Christentum
in den Texten jeweils durch Form, Inhalt, Geschichte und Interpretation
gepragt. Die koranische Offenbarung erzdhlt keine Geschichte analog zu den
Evangelien, sondern ist die ,,Wiederholung™ dessen, was bereits zuvor an
Offenbarung vermittelt worden ist. Paulus dagegen rechnet in der Offen-

' Siehe zum Thema der Geschichtlichkeit Muhammads und der geschichtlichen

Interpretation des Korans den Artikel der Dissertantin, Elo Siild. ,,Koraani uuringud XX ja
XXI sajandil — mérkused Koraani tekkeloo kohta ldéne ja ida islamiteaduses” — Usuteaduslik
Ajakiri. 59 (2) 2009, 114-136.
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barungsgeschichte mit einer Erneuerung. Er sieht die Offenbarungsgeschichte in
der VerheiBung und in der Erfiillung der in den Schriften verkiindeten
Geschichte.

Die Ahnlichkeiten, von denen ausgegangen wird, liegen in den allgemeinen
Phianomenen der Religionen. Wie bei der Schopfungsgeschichte redet man von
der Offenbarung und einer Heilsbestimmung der Menschen. Die Offenbarung
ist ein kommunikatives Ereignis. Die Offenbarung hat sich in der Geschichte
ereignet, doch sie beeinflusst auch die Auffassung von der Geschichte (bei
Muhammad und Paulus sieht man, wie die heilsgeschichtliche Auffassung
beeinflusst wird).

Im vierten Teil wird explizit auf die offenbarungsgeschichtlichen Figuren
Ibrahim und Abraham; Miisa und Mose; Isa und Jesus eingegangen.

Methodisch sind zuerst Teil I und III zu erarbeiten. Diese bilden die
Hauptteile und sind eng miteinander verbunden. In ihnen werden die
Hauptthemen abgehandelt: Berufung, Offenbarung, Prophetentum, Einordnung
in die Tradition und die frithere Verkiindigung (Tora, Evangelium, die fritheren
Propheten). In Teil IV werden Ibrahim und Abraham; Miisa und Mose; Isa und
Jesus exemplarisch fiir die Analogie des Muhammad und Paulus als Propheten/
Apostel dargestellt. Diese geben einen typologischen Riickbezug zur Offen-
barungsgeschichte. Anhand der genannten Figuren wird auch die Differenz
zwischen Muhammad und Paulus aufgezeigt. Jeder Prophet — auch Paulus und
Muhammad — hat sein Proprium; eine die Identitdt ausmachende Beson-
derheit.’” Teil II gibt zunichst den eschatologischen Aspekt der Offenbarung
wieder und konzentriert sich besonders auf den historischen, sozialen,
politischen und religiosen Kontext. Es wird die Frage erortert, welchen Einfluss
dieser Kontext auf die Verkiindigung des Propheten Muhammad und des
Apostels Paulus ausiibte.

Jeder der vier Teile hat zusitzlich eine Einleitung und ein abschlieBendes
Kapitel, in dem die Zusammenhédnge zwischen den Interpretationen dargelegt
werden (abgesehen von dem ersten Teil der Arbeit, da fiir den Motivvergleich
der Berufungsgeschichte eine stindige Gegeniiberstellung und das Aufzeigen
von Parallelen bendtigt wird). Der erste Teil der Arbeit bildet auch die
Grundlage fir den Vergleich und die Gegeniiberstellung des Propheten Mu-
hammad und des Apostels Paulus.

Um einen offenbarungsgeschichtlich gerechten Vergleich zu erbringen,
werden bei den Darstellungen von Muhammad und Paulus einerseits die all-
gemeinen Phidnomene wie Schopfung, Gericht, der Heilswille Gottes usw. als
Grundlage genommen. Doch das interreligiose phinomenologische

32 Stefan Schreiner. »Erlosung und Heil — menschliche Sehnsucht und gottliches

Erbarmen. Intertextuelle Spuren in Bibel und Koran“ — Die jiidische Bibel in islamischer
Auslegung. Hrsg. v. Friedemann EiBler, Matthias Morgenstern. (Tiibingen: Mohr Siebeck,
2012), 278 f.
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b

»Vergleichen setzt Verstehen voraus und fiihrt zu genauerem Verstehen hin
daher miissen auch die Hermeneutik und die Begrifflichkeitsprobleme
angesprochen werden. Andererseits wird in der Arbeit mit dem Selbstver-
staindnis der beschriebenen Themen gerechnet: So ist zum Beispiel das
Evangelium im paulinischen Kontext nicht das al-Ingil im Koran. Auch ist bei
den Gegeniiberstellungen immer dem Umstand Rechnung zu tragen, dass — wie
das Sprichwort sagt — eine ,,Gleichbenennung [...] Mutter aller Irrtiimer* ist.

* Udo Tworuschka. Methodische Zuginge zu den Weltrelgionen: Einfiihrung fiir

Unterricht und Studium. (Frankfurt am Main: Moritz Diesterweg, 1982), 104.
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A. MUHAMMAD UND PAULUS ALS
PROPHET UND APOSTEL

Die prophetische Berufung ist ein einzigartiges Geschehen; die Initiative geht
immer von Gott aus. Die Berufung ist kein menschlicher Verdienst. Das
Berufungsgeschehen nimmt die ganze Existenz des Berufenen in Anspruch, wie
es beide, Muhammad und Paulus, gleichermafen in ihren Leben empfinden.

Der Vergleich solcher individuellen Erfahrungen ergibt sich aus den
Motiven der Berufungserlebnisse bzw. der darauf folgenden Offenbarungser-
lebnisse.

Der Vorgang der Berufung erfolgt nach einem gewissen Schema und
ereignet sich zumeist im Medium von Vision oder Audition. Der auf diese
Weise begriindete Mittlerdienst zwischen Gott und den Menschen in der
,Knechtschaft® — der Berufene ist ,,Knecht Gottes“ — sowie der Sendungs-
auftrag bringen Angst, Hilfslosigkeit und Leiden mit sich. Muhammad und
Paulus wird der Zustindigkeitsbereich ihrer Verkiindigung vorgegeben; sie
beide werden zu einem Volk geschickt, das Gott zuvor nicht gekannt hat. Zum
Schema der Berufungsgeschichten gehort auch, dass die Vermittlung der
Offenbarung, bzw. die Berufung, ein offentliches Ereignis ist, Offentlich
geschieht und 6ffentlich bezeugt wird, und der Berufene aus der o6ffentlichen
Bezeugung der duch ihn vermittelten Offenbarung zugleich seine Legitimation
bezieht.

Die Berufung hat Folgen. In ihrer prophetischen Verkiindigung waren
Muhammad und Paulus an die Verkiindigung gebunden, sie waren Gottes
Gesandte und hatten ihre Offenbarung von Gott bzw. Christus empfangen. Sie
beide erfuhren aber auch Misstrauen und den Verdacht der Verfilschung des
Evangeliums oder ein falscher Prophet, kein richtiger Apostel, zu sein, und
suchten daher die Legitimation fiir ihre Offenbarung in der fritheren Pro-
phetengeschichte, wie das Propheten- bzw. Apostelamt von Muhammad und
Paulus bezeugt. Dazu gehort auch, dass die Beauftragung zur Zeugnisgabe zwar
von auBlen herkommt, aber eben deshalb vom Zeugnisgebenden als Ausweis
seiner prophetischen Sendung des Beglaubigungswunders bedarf und damit der
Einordnung in die Tradition: Wie Muhammad in die Reihe der Propheten
gehoren will und gehort, so gehort Paulus in die Reihe der ersten Aufer-
stehungszeugen Christi.

Doch die Berufenen brauchen auch eine Zeit in der Einsamkeit, um sich
ihrer Berufung als einer Wende in ihrem Leben gewiss zu werden. Eine Folge
der Selbstvergewisserungsperiode ist eine neue Selbstidentifikation bzw. ein
neues Selbstverstindnis der Berufenen: Muhammad als das Siegel der
Propheten und Paulus als der letzte Apostel.

Religionsgeographisch betrachtet dient als der Einstieg in die Diskussion der
Ort der Berufung. Muhammad hielt sich in der Wiiste in der Hohle al-Hira auf.
Paulus ging nach ,,Arabien®, ins Nabatider-Reich. Er ging nicht nach Jerusalem,
sondern in die Wiiste von Arabien. Hier wird der Idee nachgegangen, dass
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Paulus mit dem Wort ,,Arabien‘ auf das Wort ,,Arava® — das hebrdische Wort
fiir Wiiste — verweisen konnte. Ebenso stieg Mose auf den Horeb (= Sinai), den
,»Berg in der Wiiste”. Der Ort der Berufung hat fiir die Berufung selber eine
wesentliche Bedeutung. Der Ort liefert den Kontext und der Kontext hat einen
Anspruch auf Offenbarung.

Doch bevor der Ubergang zur Berufungsgeschichte erfolgt, wird zunichst
kurz den Themen Prophetsein und Apostelsein im Islam und Christentum (und
in den Briefen des Paulus) nachgegangen, um die Berufungsereignisse in einem
breiteren Rahmen darstellen und eine Basis fiir deren Interpretation schaffen zu
konnen.

I. Prophetsein und Apostelsein in Islam und Christentum
1. Prophetsein und Apostelsein im Islam

Die zwei Termini, die als Begriffe fiir Prophet und Apostel im Koran gebraucht
werden, sind nabi und rasil.** Widengren fiihrt aus, dass der Terminus rasil als
ein Nomen der Stammform fa 4/ verstanden werden muss: ,,7That this must be
the case beyond all dispute, is evident from the fact that Muhammad’s and
every other Apostle’s being a rasiil, a Sent one, corresponds with the notion of
their being ,,sent out* by Allah. God undertakes the act of sending out, ’irsal:
He is the subject of "arsala, the prophet being the object of this activity, the Sent
One, the rasiil, expressed by the suffix -hu in arsalahu.”> So meint Widengren,
dass rasil und mursal vom araméisch-syrischen Terminus $°/iah (,,Apostel®;
,,/Ausgesendeter”) ins Arabische gekommen sind.*

Der Terminus rasil wird im Koran in einer speziellen religiosen Bedeutung
gebraucht, ofters im Ausdruck rasil Allah, aber diese religiose Bedeutung ist
nicht mit dem christlichen Terminus Apostel gleichzusetzen. So sieht Wi-
dengren den historischen Hintergrund des arabischen Begriffs in der arabischen
Literatur, in der auch der Rivale Muhammads, Musailimah ibn Thumama ibn
Kabir ibn Habib ibn al-Harit ibn ‘Abd al-Harit von den Banii Hanifa, sich mit
der Bezeichnung rasil Allah schmiickt. Dies zeigt, dass der Terminus rasil
Allah in Stidarabien ganz allgemein fiir die Boten Gottes gebraucht wurde.”’

Wensinck verweist auf Theodoret von Kyros, der den Vorrang des Apostels
vor dem Propheten dadurch erhirtet, dass dieser zu seinem Volke, jener zu der
ganzen Welt gesandt sei. Auch Chrysostomos hilt den Apostel fiir wertvoller

" Der griechische Begriff fiir rasil wire dndoroloc.

Geo Widengren. Muhammad, the Apostle of God, and his Ascension: (King and
Savior V.). (Uppsala: Lundequist, 1955), 14.

* Ibid., 15.

7 Ibid., 17. Die Wendung ,,Gott und sein Apostel (rasil)* kommt im Koran 84 Mal vor, 3
Mal wird auch ,,Gott und seine Apostel* erwahnt.
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als den Propheten.”® Wensinck sieht die Ubereinstimmung zwischen der
koranischen und der christlichen Auffassung darin, dass der koranische Apostel
(rasul) zugleich der Prophet (nabi), aber der Prophet nicht immer auch der
Apostel ist.*’

Nach Horovitz besteht der Unterschied zwischen nabi und rasul darin, dass
rasil aus allen Volkern Allah’s entstehen, wiahrend nabi unter den Leuten des
Buches entstehen.”” Al-Baidawi schreibt in seinem Korankommentar ebenso,
dass rasil ein Mann ist, den Gott zu seiner Schopfung sendet, um das letzte
Gericht zu verkiindigen. Er ist beauftragt mit dem Buch.*' Prophet dagegen ist
ein allgemeiner Terminus. Diese Idee wird auch von Jeffery unterstiitzt:
swApparently he [Muhammad] made no special distinction between the two
names nabi and rasil. The later theologians made a definite distinction between
them talking nabi to be a word of wider significance than rasul [...]. The Quran
does not support such a distinction. If anything the Quranic evidence would
seem to point the other way and suggest that nabi was the narrow term, the
prophet being a special class among the messengers.“"

Radscheit hingegen betont aufgrund der Korantexte die Differenz: Die
Prophetentypen nabi und rasil unterscheiden sich voneinander ,hinsichtlich
ihrer Funktion“. Der Typ des rasil verdeutlicht sich am besten durch den
Gesandten in den Erzdhlungen der Strafgerichte der fritheren Propheten, mit der
Aufforderung zum Glauben an den einen Gott und die Warnung vor seiner
Strafe (Sure 21,25; 7,59; 7,65; 7,73; 11,25, 11,50; 23,23; 23,32; 26,125f).
Wenn die Vilker, denen die Boten verkiindigen, des Gotzendienstes beschuldigt
werden, was sich besonders deutlich bei Noah (Sure 71,23) zeigt, dann dient
dies als Grund dafiir, dass Gott aus ihrer Mitte Gesandte beruft, um sie von eben
diesem Gotzendienst abzubringen. Dieses Prinzip wird zum Muster der
Strafgerechtigkeit (Sure 26,208). Zur Unterstiitzung ihrer Verkiindigung deuten

®  Arent J. Wensinck, ,,Muhammed und die Propheten — Acta Orientalia. Societates

Orientales Danica, Fennica, Norvegica, Svecica. Vol. II. (Oslo: Novus Forl, 1924), 173.

* Wensinck glaubt, dass Muhammads Verstindnis vom Gesandten zu jenem Volk von den
apokryphen Apostelakten herriihren kann. Dort wird ndmlich die Welt in 12 Teile geteilt und
nach dem Los wird jedem Apostel ein Volk zugewiesen, dem er das Evangelium bringen
soll. Nach den syrischen Thomasakten geht Thomas nach Indien als Gottesgesandter. Ein
ghnliches Thema kommt auch schon im Evangelium vor, als Jesus 70 Apostel aussendet.
Ibid., 174.

4" Nach Horovitz bleibt der Unterschied, dass Boten, rasii/, aus allen Volkern Allah‘s
erstanden, doch Propheten aus den Leuten des Buches. Josef Horovitz. Koranische
Untersuchungen. (Berlin, Leipzig: Walter de Gruyter, 1926), 46.

' Siehe dazu auch Willem A. Bijlefeld. ,,A Prophet and More Than a Prophet? Some
Observations on the Qur’anic Use of the Terms ,Prophet’ and ,Apostle’ — The Koran
Critical Concepts in Islamic Studies. Volume 2. Themes and doctrines. Ed. by Colin Turner.
(London, New York: RoutledgeCurzon, 2006), 302.

“ Ibid.
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die Boten auf Gottes Zeichen hin (Sure 7,69; 7,72; 7,86; 46,27; 11,59; 28,59;
26,132ff), die ihre Botschaft bestitigen sollen.*

Wie bereits angefiihrt, korrespondiert der Begriff rasi/ mit dem neutesta-
mentlich-christlichen Terminus andorolog. Gleichwohl verwendet der Koran
den Begriff rasil nie in der Bedeutung von azdorolog, wie er im Neuen
Testament gebraucht wird.** Obwohl die zwei Termini rasil und &rdorolog
miteinander korrespondieren, entspricht der koranische rasi/ nicht dem
neutestamentlichen aroorolo¢ und kann daher nicht aus dem Neuen Testament
entlehnt worden sein.* Im Unterschied zum neutestamentlichen andotoloc
kommt im Koran die Verbindung von rasi/ mit dem Volk (gaum) (Sure
10,47.48; 16,36.38; 17,15.16; 23,44.46; 30,47.46) dazu — jedes Volk hat seinen
Gesandten, jede Stadt hat ihren Warner (nadir) und ihren Anfiihrer, und jede
Gemeinde wird ihre Zeugen beim Jiingsten Gericht haben. Also ist der rasil,
der Mahner oder Warner, der zu seinem Volk geschickt wird, zugleich
Gesandter zu seinem Volk, Gottes Beauftragter und Beauftragter seines Volkes,
der durch seinen Auftrag von Gott bevollméichtigt ist und dafiir zugleich die
Verantwortung trigt. Folglich ist jeder Gesandte (rasii/) auch ein Prophet
(nabi), aber nicht jeder Prophet (nabi) ist zwingend auch ein Gesandter (rasil).
Nicht jeder Prophet (nabi) ist mit einem (Offenbarungs-)Buch beauftragt. Der
Gesandte/Apostel rasiil wird zur Volkerwelt gesandt (damit jedes Volk seinen
Gesandten hat) und mit der Ubermittlung eines (Offenbarungs-)Buches
beauftragt.*®

Bei dem Prophetenverstindnis im Islam ist auch die Ubereinstimmung der
von allen Propheten verkiindeten Botschaft (Sure 2,136, 3,84; 2,285; 4,152;
2,13) wichtig. Diese Ubereinstimmung wird schon im sogenannten ,,Urvertrag*,
(mitaq) Sure 7,172, ersichtlich, den Gott mit Adam und dem in dessen Lenden
(Riicken) bereits existierenden Propheten abgeschlossen hat.*’ Muhammad

# Radscheit sieht das Bestitigungsmoment als nebenséchlich an, doch wie bei der Analyse

der Propheten und Apostel aufgezeigt werden wird, gehdéren die Wunder (Beglau-
bigungswunder) zur Legitimation des Prophetentums und Apostelamtes. Matthias
Radscheit. ,,'1gaz al-Qur’an im Koran“ — The Qur’an as text. Ed. Stefan Wild. (Leiden:
Brill, 1996), 118 f.

* Widengren, Muhammad, the Apostle of God, and his Ascension, 15.

In den anschliessenden Diskussionen der nidchsten Unterkapitel wird sich zeigen, dass im
Neuen Testament die Begriffe ,,Apostel” und ,,Prophet einerseits deutlich unterschieden
werden, wie aus der Formel ,,Apostel und Propheten” (1Kor 12,28; Eph 2,20; 3,5)
hervorgeht. Dabei wird dem Apostel der Vorrang zuerkannt (1Kor 12,28; Eph 4,11).
Andererseits kann nachgewiesen werden, dass Paulus sich selbst in seiner Berufungser-
fahrung und der damit zusammenhdngenden Tétigkeit und Argumentation (z.B. das
Teilhaben an einem Geheimins, das Vorhersagen der Zukunft) sowie dem Selbstverstdndnis

der prophetischen Tétigkeit der alttestamentlichen Propheten anschliesst.
46

45

Horovitz, Koranische Untersuchungen, 46 f.

Heribert Busse. ,,Rangstufen im Prophetenamt aus der Sicht des Islam® — Prophetie und
Charisma. Hrsg. v. Ingo Baldermann. JBTh 14. (Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag,
1999), 177; vgl. Schéck verweist auf die Ahnlichkeit zwischen der Auslegung der Koransure
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versteht sich nicht als neuer Prophet, sondern als Teil der fritheren
Prophetengeschichte und reiht sich damit in die prophetische Sukzession ein,
auf die im weiteren Verlauf im Zusammenhang mit dem Offenbarungs-
verstindnis noch genauer einzugehen ist.*®

2. Prophet und Apostel im Christentum

Im Neuen Testament ist die Rede von der Prophetie als einer Gabe, die jedem
Christen zuteil geworden ist, wie die in Apg 2,17-20 aufgenommene
Verheiflung aus Joel 2,28-32 oder der Wunsch von Paulus, alle Korinther wiren
Propheten (1Kor 14,1.21.39), belegen.*”’ In 1Kor 1214, indirekt in Rém 12,46
und 1Thess 5,19-21, beschreibt Paulus die Charakteristika der urchristlichen
Propheten, wie sie beschaffen sein sollten und welche Stellung sie im Dienst der
Gemeinde haben miissten. Nach 1Thess 5,20 soll die prophetische Rede in der
Gemeinde nicht verachtet werden. Nach 1Kor 14,3 werden menschliche
Erbauung, Mahnung und Trostung als Wirkungen der prophetischen Rede
hervorgehoben. Ebenso erfolgt diese Wirkung in unterschiedlichen Formen und
Inhalten der prophetischen Rede (nach 1Kor 14,31 in Lernen und Ermahnen).”
Im Unterschied zu den anderen Diensten ist das Charisma des Pro-
phetentums darin zu sehen, dass der Prophet in der Gemeinde aufgrund der ihm
zuteilgewordenen Offenbarung spricht.”’ Die urchristlichen Propheten haben
eine Offenbarungserkenntnis, die auch von Paulus geschitzt wird.”> So gehdren
Propheten nach Paulus in der Gemeindeordnung neben die Apostel und Lehrer
(1Kor 12,28; vgl. Did 11,3; 13,1 f.; 15,1 f.; Luk 11,49). Propheten und Apostel
werden nebeneinandar genannt. Einerseits zeigt dies eine Unterscheidung,
andererseits zeigt dies, wie nahe sie zueinander stehen, wie z. B in Did 11,6, wo

7,172 und ExR 40,3 (Midrasch Rabbah) in der eine préexistente Erschaffung der
Nachkommen Adams vorgesellt wird. Cornelia Schock. Adam im Islam. Ein Beitrag zur
Ideengeschichte der Sunna. (Berlin: Klaus Schwarz Verlag, 1993), 166.

* Siehe unten Seiten 172—173.

* Christine Trevett. ,,Early Christian Prophets: Wanderings, Women and the Course of
Change“ — Propheten und Prophezeiungen — Prophets and Prophecies. Hrsg. v. Tilo
Schabert und Matthias Riedl. Bd. 12. (Wiirzburg: Verlag Konigshausen & Neumann, 2005),
99 f.

* Edda Weise. Paulus — Apostel Jesu Christi, Lehrer seiner Gemeinden. (Tiibingen:
Universitdt Dissertation, 1998), 306.

' E. Earle Ellis. Prophecy and Hermeneutic in Early Christianity: New Testament essays.
WUNT 18. (Tiibingen: Mohr, 1978), 140.

2 Vermutlich spricht Paulus auch in Rom 11,25; 1Kor 15,51 f. (indirekt 1Thess 4,15; Rom
13,11) selbst von ,,Geheimnis* als einer prophetischen Erkenntnis von géttlichen Ratschliis-
sen, die er der Gemeinde vermittelt. Gerhard Dautzenberg. ,,Prophetic bei Paulus“ —
Prophetie und Charisma. Hrsg. v. Ingo Baldermann. JBTh 14. (Neukirchen-Vluyn:
Neukirchener Verlag, 1999), 64.
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falsche Apostel auch Pseudopropheten genannt werden.”® Diese Zugehorigkeit
zur Gemeinde zeigt auch eine Beschriankung der urchristlichen Propheten und
verweist so auf die Differenz zur alttestamentlichen Prophetie und dem
zeitgendssischen Judentum hin,>*

Bei dem vorher Gesagten wird beriicksichtigt, dass der Dienst des Propheten
in der Gemeinde darin besteht, die durch den Geist erfahrene Selbstoffenbarung
Gottes in Jesus Christus anzunehmen und zu bezeugen. Die Propheten haben die
vorhandene Tradition genutzt, sie aber fiir die neue Situation im Licht des
Christusgeschehens interpretiert. So haben die Propheten viel mit Pastoren,
Predigern und Lehrern gemeinsam.”” Daraus wird gefolgert, dass Paulus in seinen
Aussagen iiber Propheten ,,Zeuge der [alttestamentlichen] Tradition ist.”® Dies
gilt insbesondere beziiglich der Betonung der Erfahrung und Inspiration des
Geistes bei den Propheten (1Kor 14,1; vgl. 12,1.10 f; indirekt auch Rom 12,8).
Die Aussagen von der Gabe bzw. Erfahrung und der Inspiration des Geistes als
,»zur Prophetie anleitende Macht“ haben auch in der (alttestamentlichen)
nachexilischen Prophetie Parallelen (Jes 61,1; Joel 3,1 f.; Hag 1,14; 2,5; Sach 4,6;
7,12).”” Von dem von Christus versprochenen Geist inspriert (Joh 16,12—14),
konnten die Propheten sich womoglich auch als Sprachrohr des auferstandenen
Christus verstehen, und wie der Offenbarung des Johannes zu entnehmen ist, auch
die ,JIch“-Formel verwenden (Apk 1,8.18f; 2.2.4; 16,15; 22,12-15).® Die
prophetische Gabe ist ein Zeichen dafiir, wie und wo der Geist Gottes in diesem
Aon wirksam ist.”

Zur prophetischen Erkenntnis (in der Offenbarungserfahrung) gehort auch
die prophetische Spontaneitit®’, die auch in der alttestamentlichen Propheten-

» Hans Klein. ,Auf dem Grund der Apostel und Propheten. Bemerkungen zum

Epheserbrief 2,20“ — Prophets and Prophecy in Jewish and Early Christian Literature. Ed. by
Joseph Verheyden, Korinna Zamfir, Tobias Nicklas. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2010), 108.

> Doch hier soll mit Dautzenberg beachtet werden, dass derjenige, der ,,die Propheten nur
von ihrem Gemeindebezug her verstehen will, [...] sie unweigerlich” reduziert (1Kor 13;
indirekt 2Kor 12,7). Dautzenberg, ,,Prophetie bei Paulus®, 57.

*  Trevett, ,,Early Christian Prophets: Wanderings, Women and the Course of Change*, 104
f.; vgl. Rowland, ,,Prophecy and the New Testament®, 411 f.; vgl. David E. Aune. Prophecy
in Early Christianity and the Ancient Mediterranean World. (Grand Rapids: Eerdmans,
1983), 247 f.; vgl. Heinrich Greeven. ,,Propheten, Lehrer, Vorsteher bei Paulus® — Das
kirchliche Amt im Neuen Testament. Hrsg. v. Karl Kertelge. (Darmstadt: Wiss. Buchges.,
1977), 319.

36 Dautzenberg, ,,Prophetie bei Paulus®, 58.

" Ibid.

# Trevett, ,,Early Christian Prophets: Wanderings, Women and the Course of Change*, 105 f.
Christopher Rowland. ,,Prophecy and the New Testament* — Prophecy and the prophets
in ancient Israel: proceedings of the Oxford Old Testament seminar. Ed. by John Day.
(London, New York: T & T Clark, 2010), 420.

% Nach 1Kor 14,29 f kann dariiber diskutiert werden, ob Paulus auch bei der
Prophetenerfahrung und dem Offenbarungsempfang eine Spontaneitit vorausgesetzt hat.
Paulus beschreibt eine Situation in der Gemeindeversammlung, in der Propheten der
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geschichte zu beobachten ist. Eine gute Veranschaulichung dafiir ist 1Kor 22—
39, wo Paulus von unterschiedlichen prophetischen Offenbarungen in der
Gemeideversammlung ausgeht und sie einzuordnen versucht. Dautzenberg
folgert daraus, dass es auch Paulus so versteht, dass bei den urchristlichen
Propheten ,,nicht nur mit einem Abstand zwischen der Offenbarungserfahrung
und ihrer Mitteilung zu rechen ist, sondern damit, dass der Prophet seine
Offenbarungserfahrung meditiert, bearbeitet, interpretiert, bis er sie schliesslich
in die Offentlickeit der Gemeinde bringt.**'

Bei der Betrachtung des Begriffes andorolog ist zu beobachten, dass Paulus
anfénglich den Begriff in 1Thess 2,7 im weiteren Sinne gebraucht, dass beteiligte
Mitarbeiter auch andorolog genannt werden. Hier zeigt sich zugleich, dass auch
fiir Paulus die Christophanie grundlegend ist. Daneben ist aus 1Kor 15,5 (indirekt
Gal 1,17) eine ,,sukzessive“ Beschrinkung des Begriffs auf die Zwolf als
Urzeugen und Nachfolger des irdischen Jesu als Kriterium zu entnehmen. Die
Beschrinkung auf die Urzeugen ist vor allem aber in Lukas’ Apostelgeschichte zu
beobachten. Im selben Moment (2Kor 11,5; 12,11) kann er auch iiber
Wanderapostel und Gemeindeboten sprechen, und in seinem Galater- und Romer-
brief ist schon von Aposteln in einer zugespitzten Weise die Rede. Das Amt der
Apostel wird mit einer Berufung und der erlebten Christophanie begriindet.*

Frey wvertritt die Ansicht, dass ,der Terminus dndoroloc (bzw. das
hebriische Aquivalent sali’p) im Judentum vor dem Jahr 70 noch kein festes
Amt bezeichnet hat”. Die damit verbundenen Aufgaben waren eher rechtlicher
Natur und nicht mit der eschatologisch motivierten Mission verbunden.”
Gegeniiber den im vorigen Kapitel genannten Eigenschaften von Mittlerschaft,
Wundertaten usw. zeigt das Neue Testament auch grundlegend neue Inhalte.

Anders als Lk 6,1 und Mk 3,14 nahelegen, wird oft versucht, den Begriff
amootolog auf den irdischen Jesus und seine zwolf Apostel zuriickzufiihren.
Eher aber ist davon auszugehen, dass die christliche Rede von Aposteln
,hachosterlich® ist. Denn ,,dieses Amt weist auf die Situation, in der sich die

Gemeinde wihrend der Versammlung zu unterschiedlichen Zeitpunkten eine Offenbarung
empfangen und nacheinander reden. Hier kommt die Frage der Prioritdt der neuen und
akuten Offenbarung auf. Aus 1Kor 14,30 kann nicht gleich gefolgert werden, dass die neue
akute Offenbarung eine Prioritdt vor der alten hat, doch Paulus betont: ,,so schweige der
erste”. Dautzenberg, ,,Prophetie bei Paulus®, 59 f. Im Koran ist bei dem Propheten
Muhammad die Lehre von einer neuen akuten Offenbarung als prioritir gegeniiber der alten
schon konkret zu beobachten.

ol Dautzenberg, ,,Prophetie bei Paulus®, 59.

Jorg Frey. ,,Paulus und die Apostel. Zur Entwicklung des paulinischen Apostelsbegriffs
und zum Verhidltnis des Heidenapostels zu seinen ,Kollegen’* — Biographie und
Personlichkeit des Paulus. Hrsg. v. Eve-Marie Becker und Peter Pilhofer. WUNT 187.
(Tiibingen: Mohr Siebeck, 2009), 211.

63 Frey, ,,Paulus und die Apostel”, 203.
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frithesten Zeugen des Auferstandenen durch die osterliche Erscheinung zu einer
neuen Verkiindigung der Heilsbotschaft ausgesandt sahen®.**

Dariiber hinaus erfiillt der amdorolog eine Missionstitigkeit an Nicht-
christen, der Prophet hingegen predigt in den schon bestehenden christlichen
Gemeinden. Abgesehen davon, dass die Berufung auf die frithere Offenbarung
Bezug nimmt, hat die Berufung immer ein Ziel und die Propheten werden
gesandt, um in Gottes Namen zu (ver)kiinden.®

Paulus sieht die Apostel nach Gal 1,17 in Jerusalem. Doch im Vergleich zur
Urgemeinde verbindet er den Aposteltitel nicht nur mit dem Kreis der Zwolf,
sondern redet von den Aposteln als missionarische Boten. In Antiochien werden
Barnabas und Paulus missionarische Boten genannt, aber auch andere Apostel
einzelner Gemeinden. Hingegen scheinen die Zwolf von Anfang an zu den
Aposteln (aufgrund der Christophanie) gezidhlt worden zu sein, obwohl von
ihrer missionarischen Titigkeit nichts bekannt war.® Die Einsicht des Paulus ist
nach Gal 1,11-16, dass er als Apostel ,,mit einer festgelegten Botschaft vom
Auferstandenen selbst* beauftragt wurde und diese Botschaft im Wesentlichen
nicht von den anderen Gesandten (Aposteln) variiert, sondern im Kern eine
einzige ist.”” Der Apostel begriindet auf dieser Botschaft des Auferstandenen
die Gemeinde. Die Unterscheidung zwischen Apostel und Propheten bei Paulus
kann in der Geistesgabe bestehen, denn nach 1Kor 14,32 ist der Prophet nicht
der Geistesgabe Untertan, vielmehr kann die Prophetie auch menschliche Ziige
annehmen (1Kor 12,10; 14,29; 1Thess 5,19-21). So gilt fir Paulus als
,Kriterium fiir Prophetie” der Glaube an den Auferstandenen (Rom 12,6). Die
Prophetie ist fiir Paulus eine ,,Weitergabe einer inneren Erkenntnis, Aussagen
iiber eine Inspiration, die sich aus dem Evangelium ergibt.“®® Doch dieses

 Ibid.

% Ulrich B. Miiller. Prophetie und Predigt im Neuen Testament: Formgeschichtliche
Untersuchungen zur urchristlichen Prophetie. (Giitersloh: Mohn,1975), 129.

% Ibid., 204.

7 Klein, ,,Auf dem Grund der Apostel und Propheten®, 109.

% Ibid., 110 f. Ellis ist der Meinung, dass im frithchristlichen Kontext Propheten und Apostel
eng miteinander verbunden sind. Als Begriindung nennt sie Aktivititen, die nicht nur
Propheten sondern auch Apostel insgesamt zu eigen sind: predigen, mahnen und auslegen der
Schrift. Doch im Vergleich zu Propheten vollbringen Apostel auch Wunder und Zeichen (Apg
2,43) und sind Augenzeugen Jesu (Apg 1,22; 13,31; 26,16), von der Gemeinde autorisiert, und
der Heilige Geist ist ihnen tibermittelt (Apg 8,15 ff.; 19,6; 2Kor 12,12; 1Kor 9,1). Ellis,
Prophecy and Hermeneutic in Early Christianity: New Testament essays, 142; dagegen stellt
Klein fest, dass die Zusammengehorigkeit der Apostel und Propheten auf der Idee von zwei
Arten von Aposteln beruht: Die einen hatten eine Offenbarung von dem Auferstandenen, die
anderen versteht er als Abgesandte der Gemeinde. Letztere kann man in 2Kor 8,23; Phil 2,25
auch als Gegner des Paulus erkennen. Paulus nennt sie auch ,,Uberapostel* 2Kor 11,5; 12,11.
In Apg 13,1 f. wird Paulus bzw. Saulus neben Barnabas als Prophet genannt und es wird iiber
die Berufung fiir ein Werk, fiir das sie ausgesondert sind, gesprochen. Nach Klein ist dabei
einer ,,prophetischen Anweisung™ zu gedenken. Klein, ,,Auf dem Grund der Apostel und
Propheten. Bemerkungen zum Epheserbrief 2,20, 107 f.
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Kriterium stellt das Prophetenverstindnis neben das Apostelverstindnis, sie
sind nicht einig, aber sie beruhen beide auf dem Auferstandenen Kyrios. So
ergibt sich auch die Frage: Welchen Einfluss hatten diese Begriffe, Apostel und
Prophet, auf Paulus’ eigenes Selbstverstindnis?

2.1. Paulus, der Apostel mit einer prophetischen Dimension

In Bezug auf den beschriebenen Hintergrund der christlichen Propheten und die
Aussagen des Paulus iiber Propheten — oder seine prophetische Rede — entsteht
die Frage, ob Paulus sich als Prophet versteht. Die Antwort scheint schnell
gefunden, weil Paulus sich in seinen SelbstduBerungen nie Prophet nennt,
sondern immer Apostel oder Knecht Gottes. Doch seine visionidren Selb-
stdusserungen (1Kor 13,12 vgl. Nm 12,6-8, Apg 2,17; Joel 3,1-2) und die
Mitteilungen der gottlichen Geheimnisse (insbesondere in Kosmologie Rom
11,25 und Eschatologie 1Kor 15,51f) stehen nicht ,im Widerspruch zum
prophetischen Anspruch auf ,Offenbarung’“.® Fiir Dautzenberg ist auch die
Interpretation des Abschnittes 1Kor 2,6-16 im Zusammenhang mit der
Prophetie ein ,,gewisses Wagnis®. An dieser Stelle redet Paulus nicht direkt von
Prophetie. Aber er gebraucht prophetische Ausdriicke wie: Die Weisheit Gottes,
im Geheminis (uvotipirov) verborgen (1Kor 2,7 vgl. 1Kor 13,7); von Erkennen
(yrvadoxerv, 1Kor 2,8 vgl. 1Kor 13,2.8.12); davon, dass Gott es offenbart hat
(amoxaldmrw, vgl. 1Kor 14,6.26.30) durch seinen Geist (zvetua, 1Kor 2,10,
dabei ist Gottes Geist die die Worter der Sprecher bestimmende Macht, 1Kor
2,13) und von ovykrivew und diaxpivew als dem Geschehen unter Pneumatikern
(1Kor 2,13; 14,29).7° Dabei stellt Paulus sich als der Verkiinder und auch
Deuter bzw. Interpret dieser offenbarten Weisheit und des Geheimisses dar
(1Kor 2,13-16). Dautzenberg bemerkt hier zu Recht, dass es den Eindruck
macht, ,,als ob auch die Grenzen zwischen seiner Rolle als Apostel und seiner
Beteiligung am prophetischen Diskurs flieBend wiren; vgl. 1Kor 14,6“.”" Paulus
argumentiert anders als die Kreuzestheologie in 1Kor 1,18-31, 1Kor 2,2-5; er
spricht von der Weisheit Gottes, von der die Erwidhlten bestimmt sind. Ebenso
kann der Vers 1Kor 12,1 als eine prophetische Gotteserkenntnis bei einem
Offenbarungsempfang verstanden werden. Diese Rede von Geheimnissen kann
auf die ,,AuBerordentlichkeit des Inhalts“, aber auch auf die ,,Auflerordentlich-
keit der Bedingungen® der Offenbarungserfahrung anspielen.””

Neben dem prophetischen Offenbarungsdenken und der Vision {iiber die
Teilhabe am gottlichen Geheimnis (1Thess 4,15; Rom 13,11) beschreibt Paulus’

69 Dautzenberg, ,,Prophetie bei Paulus®, 59.

™ Ibid., 68.

" Ibid., 68 f.

™ Tobias Nicklas. ,, Paulus — der Apostel als Prophet — Prophets and Prophecy in Jewish
and Early Christian Literature. Eds. Joseph Verheyden, Korinna Zamfir, Tobias Nicklas.
(Tiibingen: Mohr Siebeck, 2010), 95.
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prophetische Gotteserkenntnis auch die Themen der Apokalypse und messia-
nischen Endzeit (1Thess 4,16; 1Kor 15,52 vgl. Apk 11,7), sowie die pro-
phetische Fahigkeit zur ,,Unterscheidung der Geister* (1Kor 12,1-3) im Sinne
von Priifen und Deuten der Geister. Dautzenberg nennt in diesem Zusammen-
hang vier Begriindungen: 1. Nach 1Kor 2,13 gehort die ErschlieBung von
Traumen zur Erkenntnis der Propheten. 2. Die Propheten priifen und deuten die
offenbarte Erkenntnis: So weist 1Kor 13,2. 3. Die Stelle R6m 12,6 weist auf
einen Interpretationsprozess hin, der zwischen der prophetischen Erkenntnis
und der Verkiindigung liegt, welcher ,,sich am ,Glauben‘ [...] ausrichten soll®.
4. In 1Kor 14,12.32 spricht Paulus von einer Auswirkung und Gestaltung des
Geistes im Sinne von Unterscheidung der Geister.”

Das Wort des Herrn in 1Thess 4,15-17 wird von Paulus im Kontext der
eschatologischen Fragestellung der Thessalonicher gesprochen. Sie sind
besorgt, dass viele vor der Parusie gestorben sind. Paulus’ Wort des Herrn
erinnert an Gottes offenbartes Wort an den Propheten Israels (Hos 1,1; Micha
1,1; 4,2; Joel 1,1; Jona 1,1; 3,1; Zeph 1.1). In diesem Zusammenhang wird auch
von einer ,Miniaturapokalypse zum Thema Parusie”’* gesprochen. Paulus’
Argumentation den Thessalonichern gegeniiber ist nicht in erster Linie
theologisch zu verstehen, vielmehr vermittelt der Apostel der Gemeinde hier
eine ,,im Kerygma angelegte hinausgehende Wahrheit“.”

Auch zu der Vision in Rom 11,25 spiegelt der traditionsgeschichtliche
Hintergrund der alttestamentlichen Vorstellungen die Volkerfahrt zum Zion wider
(Jes 2,2-5; 55,5; 56,6-8; Micha 4,2; Zeph 3,9; Sach 2,11; 14,16; Tob 13,11-12;
14,6-7, Ps 22,28 ff. usw.). Aber weil Paulus hier von einem ihm zuteil geworde-
nen Geheimnis spricht, muss dies nicht als ,,das Ergebnis bloBer Schriftmedi-
tation“ gedeutet werden.”® Das von Paulus ausgesprochene Geheimnis kann auf-
grund eines prophetischen Offenbarungsempfanges’’ fiir autoritér gehalten werden

3 Dautzenberg, ,,Prophetie bei Paulus®, 67.

Dieses in dem Versténdnis, dass in der prophetischen Rede eine Offenbarung verkiindet
wird, die auf den Auferstandenen zuriickgefiihrt wird. So Nicklas, ,, Paulus — der Apostel als
Prophet”, 93; Giinther Haufe. Der erste Brief des Apostels Paulus an die Thessalonicher.
(Leipzig: Evangelische Verlaganstalt, 1999), 79.

" Nicklas, ,,Paulus — der Apostel als Prophet*, 94—-100.

" Nicklas, ,,Paulus — der Apostel als Prophet®, 98.

77 Siehe dazu auch die widerlegenden Beobachtungen bei Dicter Singer. Die
Verkiindigung der Gekreuzigten und Israel. Studien zum Verhdltnis von Kirche und Israel
bei Paulus und im frithen Christentum. (Tibingen: Mohr Siebek, 1994), 192 f. Sanger
bemerkt, dass der Inhalt des Geheimnisses die Rettung der Israeli ist und schon die Verse
Rm 10,17; 11,12.15 davon sprechen. Die Rétselhaftigkeit des dargestellten Geheimnisses
besteht eher im gottlichen Heilsplan, etwas, was am Menschen vollzogen ist. So die
Widerlegung bei Nicklas. Nicklas, ,,Paulus — der Apostel als Prophet”, 98. Nicklas bemerkt
(mit einem Fragezeichen), dass auch die Kollekte des Paulus fiir Jerusalem (Ro6m 15,25-28;
1Kor 1-4; 2Kor 8-9)“ eine Form von prophetischen Zeichen der Einheit des Leibes Christi —
eventuell vor dem Hintergrund der endzeitlich erwarteten Einheit von Israel und deren
Volker — an(ge)zielt?” Nicklas, ,, Paulus — der Apostel als Prophet*, 102.

36



Diese prophetische Dimenson von Paulus’ Apostolat zeigen auch die
Voraussagen der Gemeinde in 1Thess 3,1-5, 4,2-6. Die Vorhersage
(zukiinftiger) eschatologischer Bedringnis werden von Aune und auch von
Nicklas als prophetische ,,Voraussagen* oder Orakel gedeutet. Ebenso beendet
den Lasterkatalog von Gal 5,19b—21a der Absatz Gal 5,21b als Erinnerung an
eine Vorhersage. Paulus sagt der Gemeinde voraus, was er bereits vorausgesagt
hat: Uber das Nichterben des Reiches Gottes.”™

In den Berichten von Gal 1,15-16 und Rém 10,15 ist das alttestamentlich-
prophetische Urbild zu erkennen. Dabei wird der Zusammengang der Boten-
funktion von Paulus zuerst mit dem prophetischen und nicht dem apostolischen
Amt dargestellt.”

Prophetie hat fiir Paulus zuallererst einen die Zukunft enthiillenden
Charakter. Vor diesem Hintergrund ist auch Najdas Idee einleuchtend, der
Paulus sogar als ,,Propheten der messianischen Endzeit” bezeichnet. Aufgrund
der Verbindung der Apostel und Propheten durch Gottes inspirierenden Geist
folgert Najda: ,,insofern sich Paulus aber als Apostel in die Reihe der anderen
einordnet (so 1Kor 15,1-10), lieBe sich daraus schlieBen, dass er auch den
anderen Aposteln, die — wie er — mit dem Evangelium betraut sind (1Kor 15,11;
Gal 2,7), die ,prophetische Dimension’ zuerkennt.“*

Aufgrund dieses Argumentionsgangs ist Sandnes Aussage einleutend, dass
der phidnomenologische zpop#nng eine umkreisende Idee ist, deren theologische
Konzeption und theologischer Inhalt mit dem Terminus ozdotoloc wieder-
gegeben wird. Die Unterscheidung kommt aus dem Verstindnis von Beauf-
tragung und Botschaft bzw. Offenbarung. Der Auftrag des Paulus ist es, das
Evangelium zu predigen. Der Botschafter, der Gesandte, ist der Botschaft
untergeordnet. Gleichwohl erfiillt Paulus die notwendige Voraussetzung: IThm
widerfuhr die Christusoffenbarung, seine Sendung wurde von Christus
autorisiert und mit Vollmacht ausgestattet.®' Dagegen spricht aber, dass Paulus
eine konkrete Unterscheidung zwischen seinem Auftrag des evayyedilerv und
zpoemayyéliery in Rom 1,1-2 macht. Er bringt seine Verkiindigung sehr eng mit
den Vorankiindigungen der Propheten Israels in Verbindung, setzt sich aber im
gleichen Moment von ihnen mit seiner Evangelium-Predigt ab.*

Trotz der Beobachtungen, dass dem Apostolat des Paulus eine prophetische
Dimension innewohnt, muss nochmals darauf aufmerksam gemacht werden,
dass Paulus nie von sich selbst als Prophet gesprochen hat. Dabei ist Prophetie
fur Paulus selbstverstindlicher Bestandteil seines Gemeindeaufbaus, und die

8 Aune, Prophecy in Early Christianity and the Ancient Mediterranean World, 258 ff.;

Nicklas, ,,Paulus — der Apostel als Prophet®, 94.

" Miiller, Prophetie und Predigt im Neuen Testament, 129

Andrzej J. Najda. Der Apostel als Prophet: zur prophetischen Dimension des
paulinischen Apostolats. (Frankfurt am Main: Lang, 2004), 236.

81 Karl O. Sandnes. Paul — One of the Prophets?: A Contribution to the Apostle’s Self-
Understanding. (Tlibingen: Mohr, 1991), 6.

82 Nicklas, ,, Paulus — der Apostel als Prophet®, 104.
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Offenbarung geht fiir Paulus weiter. Wichtige Aspekte seines Apostelamts
werden vor allem durch Israels Prophetologie verstdndlich, und er selbst
argumentiert mit den Topoi der Propheten Israels.*’ In seiner Vorstellung von
seinem Amt als Apostel spielt seine Berufung und Sendung eine wichtigere
Rolle, weil Paulus auf dieses Erlebnis direkt eingeht und es auch psychologisch
beschreibt. Des Weiteren ist sein Adressat wichtig. Dies impliziert eine am
Zuhorer orientierte Vorstellung von Berufung. Berufen, der Begriff xoderv, in
der Bedeutung von Rufen und Berufensein, xkiytoc andorolog (R6m 1,1) und
Senden sind typische Worte fiir die Bevollméchtigung und Beauftragung des
Propheten. Von daher ist es wichtig zu fragen, wie Paulus’ Berufungsgeschichte
zu verstehen ist.

Il. Berufung der Propheten

1. Das Berufungserlebnis der Propheten:
Anmerkungen aus religionswissenschaftlicher Sicht

Bei den Propheten ist das Verstindnis ihres Verkiindigungsauftrags bereits aus
ihrer die Grundelemente des Prophetentums enthaltenden Berufungsgeschichte
zu ersehen. Sturm-Berger hat sie folgendermaBen kategorisiert: 1. Berufungser-
lebnis und 2. Berufungsgewissheit. Von einigen Schriftpropheten, Amos,
Hosea, Jesaja, Jeremia, Ezechiel und Daniel,* wird das Berufungserlebnis als
solches ausdriicklich mitgeteilt; fiir sie ist es ein ,,erschiitterndes und ver-
wandelndes Erlebnis gottlicher Gegenwart, verbunden mit der Erteilung eines
Auftrages“.*> Auch die Uberlieferungen von Noah, Abraham, Isaak und Jakob
sowie Mose nennen ihre Berufung in Verbindung mit bestimmten Erschei-
nungen und Zeichen.*® Erscheinungen und Visonen sind auch bei Muhammad
(Gibril)*” und Paulus (Jesus) zu finden.®® Bei Letzterern ist auch eine Hin-
fiihrung zur Berufung zum Propheten durch andere Propheten erkennbar: Aaron

8 Ibid., 103. Das Amt des Apostels und das des Propheten sind bei Paulus nur dahingehend

tibereinstimmend, dass fiir beide das Prinzip des Sendungauftrags durch Gott bzw. Christus
konstitutiv ist (Gal 1,1 und Apg 13,1-3) und dieses auch beiden, Prophet und Apostel,
Autoritét verleiht. Miiller, Prophetie und Predigt im Neuen Testament, 114; siche dazu auch
Hans Windisch. Paulus und Christus: Ein biblisch-religionsgeschichtlicher Vergleich.
(Leipzig: Hinrichs, 1934), 152.

8 Am 7,14 £; Hos 1,1 £; Jes 6; 49,1-6; 50,4 f.; Jer 1,4-12.17-19; 15,20 f.; Ez 2,1-3,27;
Dan 10,4-19. Michael Sturm-Berger. Merkmale und Wesen vom Prophetentum. FEine
religionsvergleichende Studie. (Berlin: Verlag fiir Wissenschafts- und Religionsgeschichte.
Dr. Michael Engel, 1997), 29, 94.

% Ibid., 94.

% Gné6,8f13 1 (Noah); 12,1-3; Gn 26,1-6 (Isaak); 28,1022 (Jakob); Sure 2,30-34 (28—
32) (Adam). /bid.

7 Mt 3,161. par (Jesus); Ibn Ishaq, (Muhammad). Ibid.

% Apg9,1-19; 22,4-16; 26,9-19.
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und Josua durch Mose, Elisa durch Elia, die Apostel (u. a. Paulus) durch den
erhohten Christus.”

Die Berufungsgewissheit ist nach Sturm-Berger Resultat hdufigeren, ja,
staindigen Kontaktes mit dem Berufenden. Bei fast allen Propheten lésst sich die
Berufungsgewissheit durch die Verwendung der ,,Ich-*“ oder ,,Wir-Form* als
Sprachrohr Gottes oder den Schwur ,beim lebendigen Gott” belegen, die
freilich auch bei ,falschen Propheten vorkommt. Mit der Erwahnung der
eigenen Berufungsgewissheit will der Berufene den Horern oder Lesern
begreiflich machen, ,,dass durch die Propheten und mit den Propheten das iiber
den Menschen stehende hochste Wesen die Aufmerksamkeit und den Gehorsam
beansprucht.«”

In der Forschung wird diskutiert, ob jedes Berufungsgeschehen eigene
Merkmale aufweist oder ob die Berufungsgeschichten einem festen Schema
folgen. So auch bei Zimmerli, nach dem den Berufungsgeschichten der gleiche
Typus mit den gleichen Elementen und Motiven wie bei Mose, Saul und Gideon
zugrunde liegt, geprdgt von der personlichen Begegnung Gottes mit dem
Berufenen, wihrend der sie miteinander reden, erginzt bei Micha und Jesaja um
Visionen.”! Das heift, dass ,,zum jeweiligen persénlichen Berufungserlebnis
eine #uBere Form“ gehorte.”” Bei Zimmerli bleibt unbeantwortet, ob die
Elemente ein Schema bilden oder ob ,,die Berichte in direkter miindlicher bzw.
literarischer Abhéngigkeit“ stehen.”” Hingegen sicht Richter zwischen den
Berufungen von Mose, Saul und Gideon eine Verbindung im Berufungsschema
beziiglich Auftragsformel, Sendung, Einwand, Beistandsversicherung und
Zeichen, ohne dass die Texte jedoch voneinander abhéngig sind.”

Bleibt am Ende die Frage, ob die Gleichartigkeit der Berufungsberichte auf
eine Abhingigkeit voneinander zuriickzufiihren ist; eine Frage, die im weiteren
Verlauf der Arbeit aufgegriffen und bei den Berufungserlebnissen von
Muhammad und Paulus erneut gestellt werden wird. Zuvor jedoch ist noch
einigen weiteren Hauptmotiven der alttestamentlichen Propheten nachzugehen,
um einen breiteren religionsphdnomenologischen Kontext fiir die Gleich-
artigkeit zu haben.

8 Sturm-Berger, Merkmale und Wesen von Prophetentum, 29, 95.

" Ibid., 96 .

' Walther Zimmerli. Ezechiel 1-24. (Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag, 1969), 17—
20. Siche die Diskussion bei Hans-Martin Storm. Die Paulusberufung nach Lukas und das
Erbe der Propheten. (Frankfurt am Main: Lang, 1995), 85-106.

%2 Storm, Die Paulusberufung nach Lukas und das Erbe der Propheten, 86.

* Ibid.

** Wolfgang Richter. Die sogenannten vorprophetischen Berufungsberichte: eine literatur-
wissenschaftliche Studie zu 1 Sam 9,1-10,16, Ex 3 f und Ri 6,11b—17. (Gottingen:
Vandenhoeck & Ruprecht, 1970), 102; vgl. Storm, Die Paulusberufung nach Lukas und das
Erbe der Propheten, 89.
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2. Das Berufungserlebnis der alttestamentlichen Propheten

Die prophetische Berufung wird im Alten Testament als ,,ein unvermittelter und
unerwarteter Ruf Gottes an einen Menschen beschrieben. Der Mensch wird
,von Gott in Anspruch genommen und in ein neues Verhéltnis zu Gott und den
Mitmenschen* gesetzt. Die Berufung wird ,als eine Konkretisierung der
gottlichen Erwéhlung™ gesehen und sie miindet in einer Beauftragung durch
Gott zum Dienst an anderen Menschen. Im Alten Testament werden die
Berufungsgeschichten von Abraham (Gn 12,1-9), Mose (Ex 3,10.16), Samuel
(1Sam 3), Gideon (Ri 6,14) und von den Propheten Jesaja, Jeremia und Ezechiel
beschrieben. IThre Berufung wird als eine ,,unmittelbare Zuwendung Gottes®
bezeichnet, dabei wird der Mensch ,,aus seiner alltiglichen Existenz in ein
besonderes Dienstverhiltnis zu Gott* gerufen,” wenn auch das entsprechende
Verb ,rufen, berufen* (¢ara’) in nur wenigen Berufungsgeschichten vorkommt
(Hos 11,1; Jes 42,6), und die exegetische Literatur die Berufungsgeschichten an
den typischen Ereignissen des Berufungsgeschehens festmacht.”

Subjekt des Berufungsvorganges ist Gott, ,,der sich dem Menschen in einer
Vision oder einer Audition offenbart, ihm einen Sendungsauftrag erteilt und
seine Unterstiitzung zusichert. Objekt der Berufung ist der Mensch, ,,der
unwiirdig, unfahig und ungeeignet ist*. Ziel der Berufung ist die Sendung, ,,die
das ganze Leben des Berufenen prigt und in den Dienst an anderen stellt“.”’
Najda unterscheidet in den Berufungsgeschichten den Ich-Stil (Jes 6,1-13; Jer
1,1-10; Ez 1,1-3.15) und den Er-Stil bei der Berufung bestimmter Personen wie
Abraham (Gn 12,1-9); Gideon (Ri 6,11-24) und Saul (1Sam 9).”® Nicht alle
Propheten sprechen iiber ihre Berufung ausfiihrlich, z. B. Amos (Am 7,15) und
Hosea (Hos 1,2). Doch sie beschreiben ihre Berufungsgeschichte als
Legitimationsakt gegeniiber dem Volk. Berufung bedeutet Sendung durch Gott
und Befihigung, sein Wort zu verkiindigen.”

Najda sieht konkrete Motive oder Vorginge (Audition, Vision) und
Tatigkeiten bei den Berufungserlebnissen, die von Propheten erfahren und
wahrgenommen werden.'” Jeremia zum Beispiel beschreibt seine Berufung als
Audition (er sicht die Herrlichkeit Gottes nicht, aber er hort seine Stimme). Im
Zentrum des Berichtes steht das Wort Gottes, das den ganzen Propheten beruft
und beauftragt.'”’ Ahnlich sah Ezechiel das Gesicht Gottes und erlebte eine

% Najda, Der Apostel als Prophet, 40.

* Ibid., 42.

7 Ibid., 41.

* Ibid.

% Ibid.; Klaus Gouders. Die prophetischen Berufungsberichte Mose, Isaias, Jeremias und
Ezechiels: Auslegung, Form- und Gattungsgeschichte, zu einer Theologie der Berufung.
(Bonn: Universitit Dissertation, 1970), 185.

1% Najda, Der Apostel als Prophet, 43 f.

"' Ibid., 44. Klaus Baltzer. Die Biographie der Propheten. (Neukirchen-Vluyn:
Neukirchener Verlag, 1975), 114.
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Audition. Die Hand Gottes packte ihn, und wie Jesaja sah er die Herrlichkeit
Gottes (Ri 5,4; Ps 68,8; Dt 33,2; Jer 23,19; Sach 9,14).102 Ergénzt werden die
Theophanien in Vision und Audition durch symbolische Handlungen. Jesaja
zum Beispiel werden die Lippen mit gliihender Kohle gereinigt und der Prophet
somit von Gott entsiindigt (Jes 6,6 f.).'"

Darauf erfolgt der Sendungsauftrag und die Ausriistung mit dem Wort
Gottes. Amos wird zum Volk Israel gesandt (Am 7,15), ebenso Jesaja (Jes 6,1—
10), Jeremia hingegen an die ganze Volkerwelt (Jer 1.4-10) und Ezechiel zu
den Sohnen Israels und den sich gegen Gott empdrenden Nationen (Ez 2,3), so
wie Deuterojesaja, der vom ,,Licht fiir die Volker kiindet (Jes 42,6), und Jona,
der nach Ninive gesandt wird (Jon 1,2). Gottes Wort ergeht an die Propheten
(2Sam 24,11; 1K6g 13,20; Jer 37,6) und bleibt in ihnen (Jer 5,13).'"

Zum Prophetsein gehort das Dienstverhéltnis zu Gott, der Prophet ist
,Knecht Gottes” (1Kén 14,18; 2Kén 9,7.36; 10,10; 17,13.23; 21,10; Jes 20,3;
Jer 7,25; 25,4; 29,19, 35,15; 44,4; Ez 38,17; Dan 9,6.10; Am 3,7; Sach 1,6), was
nach Najda einen in engem Zusammenhang mit dem Wirken Gottes stehenden
Dienst meint, mit dem der Knecht beauftragt wird.'®

Storm, der die Berufungsgeschichten mehr unter religionswissenschaft-
lichem Aspekt betrachtet, sicht bei einer Berufung immer die Sendung als Ziel
und meint, dass die Berufenen an den herrschenden Verhiltnissen Kritik
iibten.'” Fiir ihn wurden die Berichte daher nicht zufillig von den Berufenen
weitergegeben, sondern ,,von konkreten Personenkreisen sorgfaltig tradiert und
reflektiert.'”” Uber Najda hinausgehend, sicht er eine Verbindung zwischen
den Berufungsberichten der Propheten Jesaja, Jeremia, Ezechiel, Deuterojesaja,
Daniel und Jona, Mose, Gideon und Saul, die aus folgenden vergleichbaren
Motiven hervorgeht:

1. zu allen Berufenen sind Berichte von einer unerwarteten Begegnung mit
Gott bzw. seinem Boten vorhanden.

2. als Anlass fiir die Berufung wird jeweils eine konkrete Bedrohung des
Volkes angegeben.

3. die Person des Berufenen wird als Gegeniiber Gottes dargestellt. Die
Berufung erfolgt nicht (immer) im Zustand berauschender Ekstase, sondern
steht in der Geistesgegenwart des Berufenden in einem Dialog, der die
Elemente einer Audition und einer Vision beinhaltet.

4. die Berufung stellt bei allen Betroffenen einen Bruch in ihrem Leben dar, der
als Wendepunkt hin zu einem neuen Leben im Auftrag Gottes zu verstehen

12 Najda, Der Apostel als Prophet, 45 f.; Gouders, Die prophetischen Berufungsberichte

Mose, Isaias, Jeremias und Ezechiels, 113—117.

' Najda, Der Apostel als Prophet, 53; Baltzer, Die Biographie der Propheten, 111.
Najda, Der Apostel als Prophet, 71 f.

% Ibid., 83.

"% Storm, Die Paulusberufung nach Lukas und das Erbe der Propheten, 16 f.

" Ibid., 17 f.
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ist, eine Wende vom Bisherigen (der Vergangenheit) zur von Gott erdffneten
Zukunft.

5. der Inhalt der Verkiindigung klingt in der Berufung schon an. Die Wende
des Einzelnen ist eine Vorwegnahme der Wende, die fiir das Volk in
Aussicht gestellt und erwartet wird.

6. Grund und Ziel der Berufung sind immer der Heilswille Gottes.'*®

Zusammenfassend daher noch einmal die doppelte Frage: gehdéren zu den
prophetischen Berufungsgeschichten bestimmte Grundelemente, zu dem im
Sinne eines Typus konkrete Motive gehoren, oder muss sogar mit einer
literarischen Abhéngigkeit der Texte voneinander gerechnet werden? Gilt das,
was im Riickblick auf die biblischen prophetischen Berufungsgeschichten zu
beobachten war, nun auch in Bezug auf die Berufungsgeschichten des
Propheten Muhammad und des Apostels Paulus?

lll. Die Berufungsgeschichten
des Propheten Muhammad und des Apostels Paulus

Die biographische Darstellung von Muhammad folgt iiblicherweise der Sira,
der in unterschiedlichen Versionen {iiberlieferten ,,Propheten-Biographie”. Als
Grundtext wird hier Ibn Ishaqgs (gest. 768) aus dem §. Jahrhundert stammende
Sirat Rasul Allah (,,Lebensgeschichte des Gesandten Gottes™) herangezogen,
die in sich verschiedene Quellen zu einer Geschichte verbindet'” und als dlteste
Sira gilt. Uberliefert ist sie jedoch nicht in ihrer urspriinglichen Gestalt, sondern
nur in der Bearbeitung von Ibn Hisam (gest. 834).'"

Beriicksichtigt wird dariiber hinaus Muhammads Berufungsgeschichte nach
der Uberlieferung von Muhammad ibn Garir at-Tabari (gest. 923). Seine
Annalen sind eine Art Weltgeschichte, die mit der Schopfung beginnt und die
Geschichte iiber die Gottesboten (Propheten) und weltlichen Herrscher bis zu
seiner Zeit weiterfiihrt. At-TabarT hat mitunter vollstindige Teile von Ibn Ishaq
ibernommen. Sein Werk enthilt aber auch Material, das in keiner anderen
,Biographie* zu finden ist. Eventuelle Liicken in den Uberlieferungen vom
Leben des Propheten — sie betreffen vor allem Muhammads Geburt, Kindheit
und Jugend — werden in den ,,Biographien® mit Legenden ausgefiillt.'"" Werke
(wie die genannten) zéhlen aber nicht zu den Hagiographien, obwohl im 8. Jh.
genealogisches Interesse an Vergangenheit und Hagiographie kaum zu trennen

"% So die Motive bei Strom. Ibid., 110 ff.

19 Uri Rubin. The Eye of the beholder: The Life of Muhammad as viewed by the Early
Muslims; A Textual Analysis. (Princeton: Darwin Press, 1995), 15.

10 Klausnitzer, Jesus und Muhammad, 40.

"' Klausnitzer, Jesus und Muhammad, 41.
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war.''? Eher ist Ibn Ishaqgs Werk den Evangelien #hnlich, insofern als es eine
Innenansicht vom Leben(slauf) Muhammads darstellt.'"? Ibn Ishaq und at-
Tabari iiberliefern auch Geschichten, die nicht unbedingt ein Kompliment fiir
Muhammad sind. Oft gibt es in diesen ,,Biographien* auch widerspriichliche
Berichte, deren Schlusswort ,,Gott weiB es*''* lautet.

Wie in der Einleitung bereits angedeutet, kann die Sira-Literatur als eine
»gute Nachricht“ aufgefasst werden, denn in ihr wird von der erneuten
Offenbarung des biblischen Gottes und seinem Handeln am Propheten Mu-
hammad berichtet.!'”> Muhammad wird als Vorbild ,,fiir Theologie, Recht und
Identitdtsbau‘ sowie als lebendige Veranschaulichung der Aussagen des Korans
dargestellt. Doch er wird auch als Gegenfigur zu Mose und Jesus gedeutet. So
unverkennbar die Orientierung an biblischen Prophetenfiguren in den Uber-
lieferungen ist,''® so offenbart die Srra-Literatur auch einen Paradigmen-
wechsel: Gottes neue Offenbarung abrogiert die vorangegangenen, und somit
das Judentum und das Christentum.""’

Im Koran selber finden sich nur wenige Bezugnahmen auf Muhammads
Berufungserlebnis, so in Sure 96,1-5; 53,1-12; 81,15-29. Doch handelt es sich
eher um Andeutungen als eindeutige ,,Hinweise darauf.

Fiir Paulus kommt diesbeziiglich das Quellenmaterial aus dem Neuen
Testament, als erstes seine als authentisch angesehenen Briefe und die Apostel-
geschichte, in Betracht. Uber seine Berufung gibt Paulus keinen ausfiihrlichen
autobiographischen Bericht. Hingegen finden sich Anspielungen darauf an
vielen Stellen. Die sich in seinen Briefen spiegelnde Tétigkeit, seine Theologie
und sein Selbstbewusstsein setzen seine Berufung und seine Sendung durch
Christus voraus. Diese Selbstaussagen finden sich in Gal 1,15 f.; 1Kor 9, 1 f;
15,8-10; 2Kor 13,10; Réom 1,1.3—6; 2Kor 4,6. Hingegen wird in der Apostel-
geschichte, einem Werk der Tradition, dhnlich wie bei Ibn Ishaq und at-TabarT,
die Berufungsgeschichte duBerst griindlich beschrieben (Apg 9,1-19; 22,6-16;
26,12—-18). Dabei kniipft der Autor der Apostelgeschichte an Traditionen,

2 Schéller sieht die Funktion der Sira-Literatur mehr in der islamischen Gelehrsamkeit.

Schéller, Exegetisches Denken und Prophetenbiographie, 6 f.

" Ibid., 21.

14 Klausnitzer, Jesus und Muhammad, 42.

Scholler, Exegetisches Denken und Prophetenbiographie, 26.

1bid., 26 f. Scholler verweist auf eine typologische Ausformung der Person Christi in den
Evangelien dem Alten Testament gegeniiber und fragt, ,,ob eine solche Orientierung auch
zwischen der Figur von Muhammad und einem sakraltextlichen Hintergrund eine derartige
Beziehung besteht? Er sieht die typologischen Beziehungen zur sakraltextlichen Tradition
einerseits in der vorislamischen, biblisch-monotheistischen Tradition und andererseits auch
im koranischen Wortlaut. Demnach besteht die Parallele zwischen den beiden Gattungen
eben in der ,typologischen Ausformung der Personen Christi in den Evangelien und
Muhammad in der Sira —Literetur®. Ibid., 28 f.

"7 So die Beobachtung Hava Lazarus-Yafeh. Intertwined worlds: medieval Islam and
Bible criticism. (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1992), 37; vgl Schéller,
Exegetisches Denken und Prophetenbiographie, 12.
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Legenden (Apg 13,8-12; 14,8-18; 16,16—18), Anekdoten (19,13-16; 20,7-12;
28,3-6) und Reisenotizen an, die von Paulus ein Bild ergeben, nach dem dieser
,»sich vom wutschnaubenden Verfolger zum bis dahin erfolgreichsten Missionar
der frithen Kirche entwickelt und den neuen Glauben gegen alle Widerstande
und Anfechtungen bis nach Rom trigt.“''® Paulus ist in der Apostelgeschichte
ein Wundermann, ein Wanderlehrer und ein Leiter des Missionsteams. Mit
seinem rhetorischen Geschick und seinem Auftritt in Athen (Apg 17,16-34)
entspricht er zudem dem Vorbild des griechischen Philosophen. Doch vor allem
(re)prisentiert auch er einen Paradigmenwechsel in der zweiten Christen-
generation, als die Kirche vom Judentum zum ,,Heidentum* iibergeht.1 19

Schon beim biographischen Quellenmaterial kann eine Parallele von
Muhammad und Paulus beobachtet werden: die beiden sprechen ,,nur zogernd
und andeutungsweise von ihrem entscheidenden Erlebnis“ als wiirden sie es
nicht wagen, ,,das Geheimnis dieses Ereignisses preiszugeben®. Sie sprechen
von ihrem Berufungserlebnis vom Standpunkt der spéteren Zeit und des
polemischen Kontexts aus.'*’

1. Die Berufung des Propheten Muhammad

Die Berufungserlebnisse des Propheten Muhammad nach Ibn Ishaq und in
der Hadit-Literatur.

Nach Ibn Ishaq lautet die Berufungsgeschichte Muhmmads folgendermalen:
,Zuhri berichtet, dass ‘A’isha dem ‘Urwa ibn az-Zubair folgendes erzihlt:
,Als Gott Muhammad ehren und sich der Menschen durch ihn erbarmen wollte,
zeigte sich dessen Prophetenschaft zuerst in seinen wahren Traumen, die im
Schlaf stets wie der Anbruch des Morgens iiber ihn kamen. Auch lieB Gott ihn
die Einsamkeit schitzen, und bald war ihm nichts mehr lieber, als allein zu
sein.” Wahb erzdhlte mir von ‘Ubaid: ,Jedes Jahr zog sich der Prophet im
Monat Ramadan in die Einsamkeit zuriick, um zu beten und die Armen zu
speisen, die zu ihm kamen. Immer wenn er am Ende des Monats nach Mekka
zurlickkehrte, begab er sich zuerst zur Ka‘ba, und umschritt sie sieben oder
mehr Male. Erst dann ging er nach Hause. Auch in jenem Ramadan, in dem
Gott ihn ehren wollte, in jenem Jahr, in dem Er ihn sandte, zog Muhammad
wieder mit seiner Famlie nach dem Berg Hira, um sich in der Einsamkeit dem
Gebet zu widmen. Und in jener Nacht, in der Gott ihn durch die Sendung
auszeichnete und sich damit der Menschen erbarmte, kam Gabriel zu ithm. Als

""" Bernhard Heininger. ,Die Rezeption des Paulus im 1. Jahrhundert: Deutero-und
Tritopaulinen sowie das Paulusbild der Apostelgeschichte” — Paulus. Leben — Umwelt —
Werk — Briefe. Hrsg. v. Oda Wischmeyer. (Tiibingen, Basel: A. Francke Verlag, 2006), 332.
119 .

1bid., 333 f.
120 g6 die Beobachtung bei Theodor Lohmann. ,,Sure 96 und die Berufung Muhammeds* —
Mitteilungen des Instituts fiir Orientforschung. Institut fiir Orientalforschung der Deutschen
Akademie der Wissenschaften zu Berlin. 14 1968, 301.
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ich schlief, so erzihlt der Prophet spater, trat der Engel Gabriel zu mir mit
einem Tuch wie aus Brokat, worauf etwas geschrieben stand, und sprach:
»Lies!« »lch kann nicht lesen«, erwiderte ich. Da prefite er das Tuch auf mich,
so dass ich dachte, es wiare mein Tod. Dann liel er mich los und sagte wieder:
»Lies!« »Ich kann nicht lesen«, antwortete ich. Und wieder wiirgte er mich mit
dem Tuch, dass ich dachte ich miifite sterben. Und als er mich freigab, befahl er
erneut: »Lies!« Und zum dritten Male antwortete ich: »Ich kann nicht lesen.«
Als er mich dann nochmal fast zu Tode wiirgte und mir wieder zu lesen befahl,
fragte ich aus Angst, er konnte es nochmals tun: »Was soll ich lesen?« Da
sprach er: »Lies im Namen deines Herrn, des Schopfers, der den Menschen
erschuf aus geronnenem Blut! Lies! Und der Edelmiidigste ist dein Herr, Er, der
das Schreibrohr zu brauchen lehrte, der die Menschen lehrte, was sie nicht
wuBten.« (Sure 96, 1-5) Ich wiederholte die Worte, und als ich geendet hatte,
entfernte er sich von mir. Ich aber erwachte, und es war mir, als wiren mir die
Worte ins Herz geschrieben. Sodann machte ich mich auf, um den Berg zu
steigen, doch auf halber Hohe vernahm ich eine Stimme vom Himmel: »O
Muhammad, du bist der Gesandte Gottes, und ich bin Gabriel!« Ich hob mein
Haupt zum Himmel, und siehe, da war Gabriel in der Gestalt eines Mannes, und
seine Fiile beriihrten den Horizont des Himmels. Und wieder sprach er: »O
Muhammad, du bist der Gesandte Gottes, und ich bin Gabriel'« Ohne einen
Schritt vorwérts oder riickwérts zu tun blieb ich stehen und blickte zu ihm.
Dann begann ich, mein Gesicht von ihm abzuwenden und iiber den Horizont
schweifen zu lassen, doch in welche Richtung ich auch blickte, immer sah ich
ihn in der gleichen Weise. Den Blick auf ihn gerichtet, verharrte ich ohne mich
von der Stelle zu rithren. Hadiga sandte inzwischen ihre Bote aus, um nach mir
zu suchen, doch kehrten sie erfolglos zu ihr zuriick, nachdem sie bis oberhalb
von Mekka gelangt waren. SchlieSlich wich die Erscheinung von mir, und ich
machte mich auf den Riickweg zu meiner Famlie. Ich kam zu Hadiga, setzte
mich an ihre Seite und schmiegte mich eng an sie. »Abu al-Qasime, fragte sie
mich, »wo bist du gewesen? Bei Gott, ich habe meine Boten ausgesandt, um
dich zu suchen. Bis oberhalb von Mekka sind sie gezogen, doch kamen sie ohne
dich zuriick.« Ich erzéhlte ihr, was ich gesehen hatte. Da rief sie aus: »Freue
dich Sohn meines Oheims, und sei standhaft! Bei Dem, in Dessen Hand meine
Seele liegt, wahrlich, ich hoffe, du wirst der Prophet dieses Volkes sein.« Dann
erhob sie sich, legte ihre Kleider an und begab sich zu ihrem Vetter Waraqa
Nawfal Ibn Asad, der Christ geworden war, die Heiligen Schriften las und von
den Anhidngern der Tora und des Evangelium gelernt hatte. [hm erzéhlte sie von
den Worten Muhammades und Waraqa rief aus: »Heilig! Heilig! Bei Dem, in
Dessen Hand meine Seele liegt! Wahrlich, Hadiga wenn du mir die Wahrheit
gesagt hast, so ist wahrhaftig der Engel Gabriel zu ihm gekommen, wie er zu
Mose kam, und er ist wahrlich der Prophet dieses Volkes! Sag ihm, er soll
standhaft bleiben!« Hadiga kehrte zum Propheten zuriick und erzihlte ihm die
Worte Waragas. Als Muhammad dann aus der Abgeschiedenheit vom Berg Hira
wieder nach Mekka zuriickkam, begab er sich zunédchst wie immer zur Ka‘ba
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und schritt um sie herum. Dabei erblickte ihn Waraga und sprach: »Sohn
meines Bruders, sage mir, was du gesehen und gehort hast!« Nachdem der
Prophet ihm alles geschildert hatte, rief Waraqa: »Bei Dem, in Dessen Hand
meine Seele liegt! Du bist der Prophet dieses Volkes. Der Engel Gabriel ist zu
dir gekommen, wie er zu Mose kam. Man wird dich einen Liigner nennen,
kranken, vertreiben und zu téten versuchen. Wahrlich, wenn ich jenen Tag
erlebe, werde ich Gott helfen, wie Er es weill.« Und er neigte sein Haupt und
kiiBte ihn auf die Stirn.”*"*'

Abweichend davon gibt al-Buhari die Erzdhlung von dem Engel, der dem
Prophetern befahl zu lesen, wieder und fiihrt den Bericht iiber den Berg in
einem anderen Zusammenhang an als die spétere Offenbarung. Auch berichtet
er nicht von der Speisung der Armen, auch nicht davon, dass auch Hadiga auf
dem Berg war. Nach al-Buhari war Muhammad allein auf dem Berg, und nach
der Berufung ging er nach Mekka zu Hadiga, die iherseits danach allein ihren
Neffen Waraqa ibn Naufal aufsuchte, um ihm von dem Erlebnis Muhammads
zu berichten.'*”

Al-Musim fiihrt an: ,,Das Erste, womit die Offenbarungen des Propheten
begannen, waren Traumgesichte im Schlafe, so lichtvoll wie der Anbruch des
Morgens. Dann wurde ihm Liebe fiir Einsamkeit eingefloBt. Er pflegte in der
Hohle des Berges Hira allein zu leben und sich dort mehrere Tage und Néchte
hinter einander ascetischen Ubungen (tahannuth), d. h. Andachtsiibungen,
hinzugeben, ehe er wieder zu seiner Famlie zuriickkehrte, und dann war es nur,
um Lebensmittel zu holen. Er kam dann zur Hadiga und holte sich fiir dieselbe
Anzahl von Tagen Lebensmittel. Dies dauerte fort, bis plotzlich die Wahrheit zu
ihm kam, als er in der Hohle von Hira war.*'*

Al-Musim fahrt mit der Schilderung des Befehls zum Lesen fort. Danach
folgt bei ihm die Uberlieferung vom Einwickeln des Propheten: ,,Der Prophet
kehrte mit dieser Erzahlung zuriick. Er zitterte; und in diesem Zustande kam er
zu Hadiga und sagte: Wickelt mich ein, wickelt mich ein! Sie wickelten ihn ein,
bis der Schrecken voriiber war. Dann sprach er zu Hadiga: O Hadiga was ist mit
mir! Und er erzihlte ihr die Geschichte und setzte hinzu: Ich fiirchte fiir mich
(d. h. ich fiirchte, ich bin besessen). Hadiga erwiderte: Durchaus nicht. Sei

"2l Abd-al-Malik Ibn-Hi§am. Das Leben des Propheten. [In d. Bearb. von: ‘Abd-al-Malik
Ibn-Hisam]. Ibn Ishdq. Aus dem Arab. iibertr. und bearb. von Gernot Rotter. (Tiibingen:
Erdmann, 1976), 44-47; vgl. den arabischen Text Abd-al-Malik Ibn-Hisam. As-Sira an-
nabawiya. Eds. by Jamal Thabit, Muhammad Mahmid and Sayyid Ibrahim, Vol. 1. (Kairo:
Dar al-hadith, 1996), 30-33; siche dazu ebenso den arabischen Text unter
http://islamport.com/w/ser/Web/1793/250.htm 20.06.2013;
http://islamport.com/w/ser/Web/1793/249.htm 20.06.2013

'2 Menahem J. Kister. ,,Al-Tahannuth’: An Inquiry into the Meaning of a Term®, Bulletin
of the School of Oriental and African Studies 31 (2) 1968, 226.

2 Zitiert nach der Ubersetzung von Aloys Sprenger. Das Leben und die Lehre des
Mohammad: nach bisher grosstentheils unbenutzten Quellen. 1. Bd. (Berlin: Nicolaische
Verlagsbuchhandlung, 1861), 332.
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guten Mutes! Bei Allah, Allah wird dich nimmer elend machen; denn, bei
Allah, du héltst es mit deinen Verwandten, du sprichst die Wahrheit, du stehst
den Notleidenden bei, du bist gewerbthitig, bist gastfrei gegen Fremde und
unterstiitzt Leute in unverdientem Ungliick.“'** Die Geschichte wird wie bei
dem Bericht des Ibn Ishdq in der Uberlieferung von Ibn-Hisam mit der
Begegnung mit Waraga fortgesetzt.

Das Berufungserlebnis des Propheten Muhammad nach Urwa

ibn az-Zubair iiber ‘A’isha bei at-Tabari.

Die Uberlieferung nach at-Tabarl legt Wert auf die erste Manifestation der
Offenbarung, die Gott Muhammad als Vision im Schlaf gewéhrt hat. Die Vision
iiberkam ihn wie eine Morgenddmmerung. Muhammad gewann das Alleinsein
lieb, und er war in einer Hohle auf dem Berg al-Hira, um sich dort, vor der
Riickkehr zu seiner Familie, wahrend einiger Tage Andachtsiibungen
hinzugeben. Dann kehrte er zu seiner Familie zuriick, um Nahrungsmittel zu
holen.

»S0 ging es fort, bis die Wahrheit zu ihm kam. Er (der Engel) kam zu ihm
und sprach: O Muhammad, du bist ein Bote Gottes. Ich fiel auf meine Knie,
denn ich hatte gestanden, und ich zitterte. Dann ging ich zu Hadiga und rief aus:
Wickelt mich ein! Wickelt mich ein (Sura 73) bis der Schrecken voriiber ist.
Dann kam er wieder zu mir und sprach: Oo Muhammad, du bist ein Bote
Gottes. Ich hatte ehedem gedacht, mich von einem Berggipfel hinabzustiirzen;
der Engel aber sprach: O Muhammad, du bist ein Bote Gottes und ich bin
Gabriel. Dann sagte er: Lies! Ich sagte: Was soll ich lesen? Dann ergriff er mich
und driickte mich dreimal, so viel er ertragen konnte; dann sprach er: Lies im
Namen deines Herrn, welcher erschaffen hat. Ich las dies. Ich ging zu Hadiga
und sprach: ich fiirchte mich selbst, und ich erzihlte ihr, was sich zugetragen
hatte. Sie erwiderte: Sei guten Mutes, Gott wird dir nicht solches widerfahren
lassen; du héltst zu deinen Verwandten. Dann ging sie mit mir zu Waraqa
Nawfal Ibn Asad, und sagte ihm: Hore, was der Sohn deines Bruders zu sagen
hat! und [als Antwort] auf seine Frage erzédhlte ich ihm meine Geschichte. Er
sprach: Dieses ist der namiis, welcher auf Mose herabgestiegen ist; O dass ich
am Leben wire, wenn sie dich vertreiben werden. Wie, fiel ihm Muhammad
in’s Wort, sie werden mich vertreiben? Ja, erwiderte Waraqa, noch nie hat ein
Mann etwas gebracht, wie das, was du bringst, dass er nicht angefeindet worden
wire. Wenn ich am Leben wire, wiirde ich dir beistehen.«'*

'** Zitiert nach der Ubersetzung von Sprenger, Das Leben und die Lehre des Mohammad:

nach bisher grésstentheils unbenutzten Quellen, 333.
' In der Ubersetzung von Sprenger, Das Leben und die Lehre des Mohammad: nach bisher
grasstentheils unbenutzten Quellen, 335.
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2. Die Berufung des Apostels Paulus
Die Berufung des Apostels Paulus nach Gal 1,11-17

,Denn ich tue euch kund, liebe Briider, dass das Evangelium, das von mir
gepredigt ist, nicht von menschlicher Art ist. Denn ich habe es nicht von einem
Menschen empfangen oder gelernt, sondern durch eine Offenbarung Jesu Christi.
Denn ihr habt ja gehort von meinem Leben frither im Judentum, wie ich iiber die
MaBen die Gemeinde Gottes verfolgte und sie zu zerstoren suchte und iibertraf im
Judentum viele meiner Altersgenossen in meinem Volk weit und eiferte iiber die
Maflen fiir die Satzungen der Viter. Als es aber Gott wohlgefiel, der mich von
meiner Mutter Leib an ausgesondert und durch seine Gnade berufen hat, dass er
seinen Sohn offenbarte in mir, damit ich ihn durchs Evangelium verkiindigen
sollte unter den Heiden, da besprach ich mich nicht erst mit Fleisch und Blut, ging
auch nicht hinauf nach Jerusalem zu denen, die vor mir Apostel waren, sondern
zog nach Arabien und kehrte wieder zuriick nach Damaskus.*

Die Christophanie in 1Kor 9,1 und das Lichtmotiv in 2Kor 4,6

,,Bin ich nicht frei? Bin ich nicht ein Apostel? Habe ich nicht unseren Herren
gesehen? Seid nicht ihr mein Werk in dem Herren? (1Kor 9,1)

,Denn Gott, der sprach: Licht soll aus der Finsternis hervorleuchten, der hat
einen hellen Schein in unsere Herzen gegeben, dass durch uns entstiinde die
Erleuchtung zur Erkenntnis der Herrlichkeit Gottes im Angesicht Jesu Christi‘
(2Kor 4,6)

Die Berufung des Apostels Paulus nach Apg 9,1-19; 22,4-16; 26, 9-19

Nach der Apostelgeschichte lautet die von Lukas bearbeitete Berufungs-
geschichte:

»Saulus aber schnaubte noch mit Drohen und Morden gegen die Jiinger des
Herrn und ging zum Hohenpriester und bat ihn um Briefe nach Damaskus an
die Synagogen, damit er Anhinger des neuen Weges, Ménner und Frauen, wenn
er sie dort finde, gefesselt nach Jerusalem fiihre. Als er aber auf dem Wege war
und in die Ndhe von Damaskus kam, umleuchtete ihn plotzlich ein Licht vom
Himmel; und er fiel auf die Erde und horte eine Stimme, die sprach zu ihm:
Saul, Saul, was verfolgst du mich? Er aber sprach: Herr, wer bist du? Der
sprach: Ich bin Jesus, den du verfolgst. Steh auf und geh in die Stadt; da wird
man dir sagen, was du tun sollst. Die Ménner aber, die seine Gefdhrten waren,
standen sprachlos da; denn sie horten zwar die Stimme, aber sahen niemanden.
Saulus aber richtete sich auf von der Erde; und als er seine Augen aufschlug,
sah er nichts. Sie nahmen ihn aber bei der Hand und fiihrten ihn nach
Damaskus; und er konnte drei Tage nicht sehen und a3 nicht und trank nicht.
[...] Doch der Herr sprach zu ihm (Aananias): Geh nur hin; denn dieser ist mein
auserwiéhltes Werkzeug, dass er meinen Namen trage vor Heiden und vor
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Konige und vor das Volk Israel. Ich will ihm zeigen, wie viel er leiden muss um
meines Namens willen. Und Ananias ging hin und kam in das Haus und legte
die Hénde auf ihn und sprach: Lieber Bruder Saul, der Herr hat mich gesandt,
Jesus, der dir auf dem Wege hierher erschienen ist, dass du wieder sehend und
mit dem Heiligen Geist erfiillt werdest. Und sogleich fiel es von seinen Augen
wie Schuppen und er wurde wieder sehend; und er stand auf, lie3 sich taufen.

In Apg 22,4-16; 26,9-19 wird die Berufungsgeschichte noch eimal in Form
eines Ich-Berichts des Paulus erzdhlt. Die Geschichte selbst bleibt im selben
Rahmen (Verfolgung der Gemeinde, Beglaubigungsschreiben des Hohen-
priesters, Weg nach Damaskus usw.), doch mit einigen Ergidnzungen bzw.
Anderungen. Paulus nennt die konkrete Zeit des Geschehens: um die
Mittagszeit umleuchtete ihn ein groBes Licht vom Himmel. Der Ruf Jesu ist als
Frage formuliert. Die Ananias-Episode ist kiirzer; es wird betont, dass er einen
guten Ruf bei allen Juden hatte, die dort wohnten. Durch Ananias wird die
Berufung und der Sendungsbefehl proklamiert: ,,Der Gott unserer Véter hat
dich erwéhlt, dass du seinen Willen erkennen sollst und den Gerechten sehen
und die Stimme aus seinem Munde horen; denn du wirst fiir ihn vor allen
Menschen Zeuge sein von dem, was du gesehen und gehdrt hast. Und nun, was
zogerst du? Steh auf und rufe seinen Namen an und lass dich taufen und deine
Siinden abwaschen.*

In Apg 26, 9-19 wird Paulus von Lukas zudem als ,,Heidenmissionar*
vorgestellt. Paulus berichtet vor Agrippa, wie Jesus ihn zur Bekehrung aufruft
und durch seine Verkiindigung die ,,Heiden* erretten will: ,,... steh nun auf und
stell dich auf deine Fiile. Denn dazu bin ich dir erschienen, um dich zu
erwihlen zum Diener und zum Zeugen fiir das, was du von mir gesehen hast
und was ich dir noch zeigen will. Und ich will dich erretten von deinem Volk
und von den Heiden, zu denen ich dich sende, um ihnen die Augen aufzutun,
dass sie sich bekehren von der Finsternis zum Licht und von der Gewalt des
Satans zu Gott. So werden sie Vergebung der Siinden empfangen und das
Erbteil samt denen, die geheiligt sind durch den Glauben an mich.” An dieser
Stelle fehlen die Geschichte von Ananias und die Taufe von Paulus. Im
Zentrum steht Jesus Christus, der personlich Paulus seinen Auftrag mitteilt.

IV. Die Berufungserlebnisse des Propheten
Muhammad und des Apostels Paulus im Vergleich

Ein Vergleich'*® der Berufungsgeschichten von Muhammad und Paulus soll nun
sowohl die gemeinsamen und #hnlichen Motive als auch die Unterschiede
zwischen den Texten aufzeigen. Dabei soll zugleich untersucht werden, ob —
und wenn: ja — inwieweit die Berufungsgeschichten von Muhammad und

126 Einen begrenzten Motivvergleich sucht auch Zirker, ,,Paulus als ,apdstolos’, Mohammed
als ,rasiil’ — ,der ‘Gesandte’ in Bibel und Koran®, 559-571.
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Paulus die von Najda und Storm benannten, fiir die alttestamentlichen Beru-
fungsgeschichten konstitutiven Motive aufweisen. Im Unterschied zu Najda und
Storm spielt dabei keine Rolle, ob diese Motive als Kategorien den Text
gliedern, was auf eine Abhédngigkeit auf der Ebene des Geschriebenen hin-
deuten konnte. Von einer solchen Abhéngigkeit der Berufungsgeschichte
Muhammads von der des Paulus kann indessen nicht ausgegangen werden. Die
folgende Diskussion beschrénkt sich daher zum einen auf einige Motive und
zum anderen auf gemeinsame Phidnomene, wie sie auch in den Titeln der
Unterkapitel benannt werden.

Durch den Motivvergleich wird deutlich, wie die Berufungsgeschichten von
Muhammad und Paulus in eine Linie mit den alttestamentlichen Propheten-
geschichten riicken. So entsteht auch die Frage oder, genauer gesagt, die Auf-
gabe, anhand dieses Vergleiches zu zeigen, in welcher Weise die Beru-
fungserlebnisse in den Gesamtzusammenhang der Theologie der Offenbarungs-
geschichte eingepasst sind, etwa in das Schema ,,Zeit der Verheilung — Zeit der
Erfiillung®, und dies im Sinne der heilsgeschichtlichen Kontinuitit.'*’ Ver-
deutlicht werden diese Zusammenhédnge an folgenden drei Motiven: 1. Die
Krisis nach dem Berufungserlebnis: die Offentlichkeit beschuldigt den Pro-
pheten; 2. die Offentlichkeit fragt nach dem Beglaubigungswunder; und 3. das
Selbstverstiandnis des Propheten als ein besonderer Gesandter Gottes. Immerhin
sehen sich Muhammad und Paulus als das jeweils letzte Glied in der Propheten-
bzw. Apostelreihe.

1. Die Einsamkeit in der Wiiste und die Wuste als Ort der
Offenbarung und Berufungsgewissheit

Dem von Ibn Hisam Uberlieferten ist zu entnehmen, dass der Gesandte Gottes
jedes Jahr einen Monat auf dem Berg Hira zu verbringen pflegte. Ebenso
berichtet al-Buhari, dass er sich allein in eine Hohle des Berges Hira begab, um
sich dort Andachtsiibungen hinzugeben (fahannata),'” die eine bestimmte
Anzahl an Nichten dauerten. At-Tabari bemerkt dazu, dass dies ein Teil der
tahannut-Ubungen war, an denen sich die Qurai§ wihrend der Zeit der gahiliva
beteiligten.129 Und Gott liess Muhammad ,,die Einsamkeit liebgewinnen®, als er
in einer Hohle des Berges Hira war."*’

'2" Najda sucht eine Kontinuitit der alttestamentlichen Propheten mit Paulus. Najda, Der

Apostel als Prophet, 240 f.

'8 Bobzin, Mohammed, 74.

1% Die Ubersetzung des Wortes ,,Selbstrechtfertigung® ist tabarrur, dieses hat eine weite
Bedeutung. Muhammad ibn Garir at-Tabarl. The History of at-Tabari: An Annotated
Translation. Translated and annotated by William Montgomery Watt and Michael V.
McDonald. Vol. VI. (Albany: State Univ. of New York Press, 1988), 70.

B9 Otto Pautz. Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdfig untersucht. (Leipzig:
Drugulin, 1898), 16 f.; siche auch Adel Theodor Khoury. Wer war Muhammad? Lebensge-
schichte und prophetischer Anspruch. (Freiburg: Herder Taschenbuch Verlag, 1990), 18.
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Weitere Einzelheiten findet man bei Ibn Hisam: Wéhrend er auf dem Berg
Hira verweilte, betete Gottes Gesandter in der Einsamkeit und speiste die
Armen. Nach Beendigung seines Aufenthalts auf dem Berge begab sich der
Gesandte Gottes als erstes zur Ka‘ba. Noch bevor Muhammad sein Haus betrat,
umkreiste er die Ka‘ba siebenmal."'

Mit Bezug auf al-Buhari erklart Ibn Katir, dass tahannata ,,Gebet, Hingabe“
bedeutet und betont, dass Muhammad in seiner Hingabe von Siinden
ferngehalten wurde.'*> Dementsprechend behauptet Birkeland mit Bezug auf at-
TabarT und al-Buhari, dass Muhammad selbst vor seiner Berufung, anders als
seine Zeitgenossen, keine Idiolatrie getrieben hat. War er doch schon zu Zeiten
seiner Kindheit von der Siinde des Gotzendienstes gereinigt worden, so erklart
Birkeland mit Bezug auf Sure 94,1, dass die Dehnung der Brust Muhammads
und die Abnahme der Last von ihm als eine Wegnahme der Siinde zu deuten
sind, und interprtiert dies als ersten Akt der Berufung bzw. ersten Teil der
Berufungsgeschichte. Den Bericht vom Engel, der dem Propheten zu rezitieren
befahl, sicht er im Zusammenhang mit der spiteren Offenbarung.'” Als
phénomenologischen Vergleichspunkt zur Dehnung der Brust Muhammads
wire auf die Zeichenhandlungen der Propheten, allen voran Jesaja und Ezechiel,
Zu verweisen.

Watt ist der Meinung, dass Muhammads Gang zum Berg Hira auch eine
jiidisch-christliche Beeinflussung (das Monchtum) erkennen ldsst oder auch
einfach als ein Wunsch nach Einsamkeit verstanden werden kann. Das Wort
tahannata und seine spezifische Bedeutung im hier vorliegenden Kontext sind
unklar. Es konnte sich um eine Art Andachtspraxis handeln."** Eine religidse
Praxis, wie tahannata Ublicherweise verstanden wird, war in Mekka unter den
Qurai§ nach Watt aber nicht bekannt und ist daher auch im Koran nicht
vermerkt. Watt geht von einer durch soziale und religiose Probleme ange-
spannten Situation in Mekka aus, fiir die Muhammad die Losung in einer Art
Reform suchte. Getragen von diesem Gedanken und dem Verlangen nach
religioser Erneuerung, habe er religiose Riten vollzogen und géttliche Dinge
reflektiert.'” Kirsten dagegen verweist auf den Begriff birr aus dem
historischen Kontext Muhammads (Uberlieferung von Hakim b. Hizam)"*° und
meint, dass tahannut dieselbe Bedeutung hat. Dazu stellt er fest: ,,birr is thus

B! Nach Pautz hat Muhammad dort auch die Armen gespeist, die zu ihm gekommen sind.

Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdfig untersucht, 16 f.

"2 Imam Abu al-Fida’ Isma‘l Ibn Katir. The Life of the Prophet Muhammad. Vol. 1.
(Reading: Garnet Publishing LDT, 1998), 283.

133 Harris Birkeland. The Lord Guideth: Studies on Primitive Islam. (Oslo: Aschehoug,
1956), 40.

" William Montgomery Watt. Muhammad at Mecca. (Oxford: Clarendon Press, 1953), 44.
3 Ibid.

¢ Kister, ,,,Al-Tahannuth’: An Inquiry into the Meaning of a Term*, 234.
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the crown of the true belief, when the believer at last realizes and responds to
the ever presence of God in all his thoughts and conduct*“."”’

Dem unterschiedlichen Gebrauch des Ausdruckes tfahannata kann man
entnehmen, dass es sich hierbei offenbar um eine Form von asketischen
Gebetsiibungen gehandelt hat. Einen indirekten Beleg dafiir kann man frithen
Koransuren entnehmen, denen zufolge die Andachtsiibungen mit néchtlichen
Gebeten verglichen werden.'*® So versteht es auch Bobzin mit seiner These,
,,dass Mohammed sich in der Phase eines religiosen Umbruchs befand, dass er
auf der Suche war, bis ihn plotzlich ,die Wahrheit’ iiberfiel, zu ihm trat und
sagte: ,Muhammad! Du bist der Gesandte Gottes!”*'*’

Muhammads Verweilen in der FEinsamkeit des Berges Hira und die Vor-
bereitung auf den Empfang seiner Offenbarung hat Gemeinsamkeiten mit
Brauchen antiker Mantik. Daher liegt es nahe, dass sich Muhammad in Ana-
logie zu den altarabischen Propheten verhélt und dass seine Verhaltensweise,
die man frither haufig als Krankheitssymptome aufgefasst wurde, vielmehr als
ekstatische Zustinde zu deuten sind.'*

Auf die Frage, ob Muhammad die religiose Praxis seiner Zeit teilte und man
sie Idiolatrie nennen kann, oder ob seine Praxis eher der der christlichen
Monche oder Asketen dhnelte, die in seiner Umgebung anzutreffen waren, soll
im Zusammenhang der Betrachtung des zeitlichen Kontexts Muhammads im
zweiten Teil dieser Arbeit noch eingegangen werden. Von der bisherigen
Diskussion ist fiir den Vergleich der Berufungsgeschichten von Muhammad und
Paulus wichtig festzuhalten, dass sich Muhammad bei seiner Berufung in der
Einsamkeit des Berges Hira, also fernab der Offentlichkeit seiner Heimatstadt,
befunden hat und gleichsam eine Zeit lang ein Leben in der Abgeschiedenheit
der Wiiste fiihrte.

Ahnliches findet sich bei Lukas in der Schilderung iiber Paulus’ Beru-
fungserlebnis wieder (Apg 9,1-9; 22,4-16; 26,9-19). Lukas geht in seinem
Bericht von der Vergangenheit des Paulus, seiner besonderen Situation und
einem speziellen Ort des Geschehens aus: Paulus, der mit Beglaubigungs-
schreiben an die jlidischen Briider ausgestattete Verfolger der Gemeinde, ist auf
dem Weg nach Damaskus.

In Gal 1,15-16a berichtet Paulus von seiner Berufung bei Damaskus, betont
dabei aber mehr deren Offenbarungscharakter. Im Unterschied zur Apostel-
geschichte werden hier wie in 1Kor 9,1 und 1Kor 15,8 keine genauen Zeit- und
Ortsangaben zum Berufungserlebnis gemacht.'*! Wichtig ist gleichwohl, dass
Paulus im Zusammenhang mit seiner Berufung die "Apafio erwahnt.

7 Ibid., 235.

% Selbe Wahrnehmung auch bei Hartmut Bobzin. Mohammed. (Miinchen: Beck, 2002), 74.
% Ibid.

"0 Karl Ahrens. Muhammed als Religionsstifter. (Leipzig: Brockhaus, 1935), 37.

! Franz MuBner. Der Galaterbrief. (Freiburg im Breisgau: Herder, 1988), 86.
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Paulus selbst beschreibt, dass er nach seiner Berufung nach Arabien (Gal
1,17) ging. Oder ist hier nicht vielmehr die ‘Arava ("Apopa) gemeint, das
hebriische Wort fiir Wiiste?'** “Apafia wird im Neuen Testament nur zweimal
erwihnt, und zwar im Galaterbrief (Gal 1,17 und 4,25). Die héufigste Deutung
besagt, dass Gal 1,17 von einer Wanderung des Paulus in die nordlichen
Gebiete des nabatéischen Reiches berichtet. Arabien markiert also den Anfang
der Missionstitigkeit des Paulus unter ,Heiden“.'* In Apg 9,22 behauptet
Lukas, dass Paulus gleich nach seiner Berufung in der Synagoge von Damaskus
Jesus als Messias verkiindigte. Daraus wird der Schluss gezogen, dass er gleich
nach der Berufung als Missionar aktiv war. In diesem Zusammenhang ist der
Autorin dieser Arbeit wichtig zu anzumerken, dass Paulus’ Bekenntnis von Apg
9,22 (Jesus ist der Messias) noch kein Beweis fiir seine Missionstatigkeit ist.
Paulus’ Selbstverstiandnis als ,,Heiden“-Missionar geht eher aus der Benennung
von Kilikien und Syrien in Gal 1,21 hervor.

Aus dem Galaterbrief ergibt sich jedoch, dass Paulus mit ‘Apafio gewiss
nicht zuerst Arabien, welches Gebiet auch immer, meint. Vielmehr versteht er
‘Apofio als Gegenstiick zu Jerusalem und seiner erwarteten Reise dorthin. So
ist bei ‘Apafio eher an einen religionsgeschichtlichen Topos als an einen
geographischen Ort zu denken, dessen Bedeutung sich aus dem Gegensatz zu
Jerusalem erschlie3t. So schreibt beispielsweise Borse: ,,Bei einem Apostel,
dessen Botschaft auf menschliche Belehrung zuriickging, miisste man
annehmen, dass er nach seiner Berufung die Urapostel in Jerusalem umgehend
aufgesucht hitte, um sich unterrichten zu lassen. Paulus blieb jedoch nicht nur

2 Im Hebriischen existiert der Terminus midbar in der Bedeutung ,.ein trockener Ort,

Wildnis“. Dieser Begriff wird sowohl als geographische, als auch als historische Referenz
gebraucht. Im geographischen Sinne ist es fiir die Agrarkultur gebrduchlich, meistens fiir
Herder (Gn 36,24; 1Sam 17,28; 2Chr 26,10; 1Sam 25,4,21). Der parallele Terminus ‘arabah
bezeichnet ebenso die Wiiste und die Steppe. Der Stamm dbr (,,vertreiben®) kann auch mit
dem Stamm rbd oder rbs in Verbindung stehen; es ist der technische Terminus fiir Herden
(Jes 13,20). Dieser wird auch mit dem Wort ,,drift assoziiert, das fiir ein Grenzgebiet
zwischen dem Agrarland und der Wiiste steht. Es war ein Ort, an dem man sich fiir eine
bestimmte Zeit angesiedelt hat (Ex 16:10). 2. Der Terminus grenzt auch an den Begriff
naweh (Jes 27,10). Diese Bezeichnung wird auch fiir Randgebiete gebraucht (Beerscheba Gn
21,14; Bet-Awen Jos 18,12); En-Gedi (1Sam 24,1); Tekoa (2Chr 20,20); Damaskus (1Ko6n
19,15). 3. Midbar ist eine trockene und diirre Wiiste (2Sam 17,27-29; 2Kén 3,8-9).
Shemaryahu Talmon. ,,The ,Desert Motif’ in the Bible and Qumran Literature. — Biblical
motifs: origins and transformations. Ed. Alexander Altmann. (Cambridge, Mass.: Harvard
University Press, 1966), 39 f.

'3 So mag es sein, dass Paulus das Nabatiergebiet wihlte, weil er wufte, dass dort noch
keine Missionare der neuen messianischen Bewegung, etwa aus den Reihen der aus
Jerusalem vertriebenen Hellenisten, gewirkt hatten” Hengel, Paulus und Jakobus, 207.
AuBlerdem wiirde doch Paulus® Reise in das nabatdische Reich nichts anderes bedeuten, als
dass er in die arabische Wiiste ging. In Arabia gab in dieser Zeit auch jiidische Gemeinden.
Ebenso weist Eduard Meyer darauf hin, dass Paulus sich in die Einsamkeit in die arabische
Wiiste zog, um dort innere Ubersichtlichkeit zu gewinnen. Eduard II Meyer. Ursprung und
Anfinge des Christentums I1I. (Stuttgart: Cotta, 1923), 345.
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fern von Jerusalem in Damaskus, sondern unternahm sogar eine Reise nach
Arabien, also in eine ganz andere Gegend“.'"** Rohde betont, dass Paulus in eine
abgelegene Gegend gegangen ist, wo er keine Belehrung empfangen konnte.'*

Schon im Alten Testament, im Buch Hosea und andernorts wird die Wiiste,
der Aufenthalt in der Wiiste, als Idealzeit in der Geschichte Israels betrachtet.
Das Wiistenmotiv bezeichnet die Ubergangsperiode, in der Israel nach seinem
Leben im sozialen und religidsen Chaos in Agypten auf ein Leben in einer
neuen sozialen und religiosen Ordnung vorbereitet wird (vgl. dazu z. B. Jer
31,31-39)."*® Talmon bemerkt: ,,The ‘trek in the desert’ motif represents on the
historical and eschatological level what ‘creato ex nihilo’, the transfer from
chaos to cosmos signifies on the cosmic level*.""

Die Wiiste ist indessen ein ambivalenter Ort. Einerseits ein vollig un-
wirtlicher Ort, der fiir den Menschen nicht geeignet ist (Jer 9,11; 50,40; 51,43;
Job 38,26), ist sie andererseits aber auch ein Zufluchtsort (Gn 16,6—14; 1Sam
22,2), ein Ort der Einkehr, des freiwilligen Zuriickziehens,'** auch wenn dieses
Zuriickziehen nicht immer mit dem Willen verbunden ist, dort zu meditieren
und sich von seinen Zeitgenossen zu distanzieren.'*’

Die 40 Jahre Wiistenwanderung waren einerseits eine Strafe fiir das Volk
Israel, doch zugleich aber auch der Ort der Offenbarung Gottes. In diesem
Zusammenhang weist Talmon auf M. Webers religionsgeographische Unter-
scheidung zwischen Kulturland und Wiiste (,,Grenzgebiete des Kulturlandes im
Ubergang zur Wiiste*) in Bezug auf die Offenbarung hin. Danach ist die Wiiste
die geeignete Offenbarungsstitte des wahren Gottes, und nach Ex 20,35-36 ist
sie auch Merkmal und Ort fiir den Anfang der Heilsgeschichte Israels. Talmon
betrachtet sie indes nicht nur in Bezug auf Israel, sondern erkennt in ihr ebenso
ein existenzielles Phdnomen der Propheten (Mose, Amos). Jesaja zum Beispiel
nimmt die Wiiste als einen Ort der Freiheit wahr (Jes 3,1-12)."°

In der Qumran-Literatur ist die Wiiste zudem ein Ort prophetischer Berufung
(Jes 40,3), der Trennung von der siindhaften Gesellschaft (1QS 8,12-16), um in
der Wiiste als Savim la-téra (,,zur Tora Zurilickkehrende®) (4QpPs37 1,1-2)
nach der Weisung Gottes zu leben, die ihnen offenbart wurde (1QS 9,19-20).
Dieser Exodus macht sie zu ,,den Biilern der Wiiste® (4QpPs37 2,1). Mit der
BuBe ist das Streben nach Erlosung und einer Heilung gemeint. Sie suchen im

'* Udo Borse. ,,Arabia“ — Exegetisches Wérterbuch zum Neuen Testament. (ExXWNT). Bd.1.
(Stuttgart: Kohlhammer, 1992), 359.

' Joahim Rohde. Der Brief des Paulus an die Galater. (Berlin: Evangelische Verlag-
sanstalt, 1989), 62.

6 Talmon, ,,, The Desert Motif’ in the Bible and Qumran Literature”, 37.

7 Ibid.

" Ibid., 42.

" Ibid., 46.

50 1bid., 49; sieche dazu auch William Harmon Norton. ,, The Influence of the Desert on
Early Islam®. — The Journal of Religion 4 (4) 1924, 384 f.
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Niemandsland der Wiiste eine Moglichkeit, ihre Existenz neu zu ordnen, einen
neuen Bund zu formen."'

Diese Idee der Wiiste als universaler Offenbarungsort im Gegensatz zur
Stadt, ist bereits eingehend bei Philo thematisiert."”> Uber das Gesagte hinaus,
sieht Philo die Wiiste als einen Ort, der kein Eigentum ist. Die Wiiste steht mit
keinem Volk oder keiner Macht in Verbindung. Die Wiiste ist Gottes Eigentum.
So kann Philo die Offenbarung, die in der Wiiste geschieht, zugleich mit einem
universalen Anspruch verbinden. Nicht ohne Grund beginnt er daher seine
Auslegung des Dekalogs mit der Frage, warum die Gabe der Gesetze in der
Wiiste stattgefunden hat,'”® und betont, dass die gottlichen Gesetze nicht in den
Stadten gegeben werden konnen, weil die meisten Stidte voll von unzdhligen
Ubeln, von Frevel gegen die Gottheit sowie Verbrechen der Menschen
untereinander sind. Derjenige aber, der heilige Gesetze auf sich nehmen will
und soll, muss zuvor die Seele von schweren Flecken von den Dingen reinigen,
mit denen man in den Stidten in Berlihrung kommt. Wegen der schédlichen
Beriihrung der stidtischen Dinge geht man in die Wiiste.'”* Weil nach Philo die
Gesetze keine Erfindung eines Menschen, sondern eine Offenbarung Gottes
sind, kann die Offenbarung nur weit weg von den Stidten erfolgen und muss in
der Tiefe der Wiiste geschehen.'”

Betrachtet man unter diesem Gesichtspunkt erneut die Berufungsgeschichten
von Muhammad und Paulus, wird ersichtlich, dass der Ort der Offenbarung mit
Bedacht gewihlt ist. Auch bei den alttestamentlichen Propheten, wie z. B. bei
Mose, findet die Berufung in der Einsamkeit der Wiiste statt. Im Berufung-
serlebnis wird der geographische Ort mit dem religiosen Ort, dem Offen-
barungsgeschehen, verbunden. Der geographische Ort weist gleichsam {iber
sich hinaus und hat bedeutungsgebenden Charakter fiir die Offenbarung. Unter
religionswissenschaftlichem Aspekt betrachtet, ist das Wiistenmotiv (der Berg
Hira und ‘Apof[i]Ja) in den Berufungsgeschichten ein Hinweis auf den
Charakter und den Anspruch der Offenbarung, deren Inhalt die Berufenen zu
vermitteln haben. So kann aus dem Diskutierten (mit Vorsicht)'*® geschlossen
werden, dass dem Propheten Muhammad und dem Apostel Paulus eine
Offenbarung mit universalem Geltungsanspruch gleich den alttestamentlichen
Propheten in der Wiiste zuteilwurde. Nach dem Bericht des Lukas in der
Apostelgeschichte hatte Paulus sein Offenbarungserlebnis ausserhalb der Stadt,

B Ibid., 60 .

32 Diese Idee findet sich in Philos Traktat iiber den Dekalog. Leopold Cohn. Die Werke
Philos in deutscher Ubersetzung. Philo von Alexandria. Bd. 6. (Berlin: De Gruyter, 1962).
'3 Cohn, Die Werke Philos in deutscher Ubersetzung, 371.

" Ibid., 372 1.

"> Ibid.

1% Siehe aber auch 2Kor 11,32 f. Doch diese Stellen iiber Paulus’ Erinnerungen an seine
heimliche Flucht aus Damaskus sprechen nicht gegen die Idee, dass er nach der Berufung in
die Wiiste gezogen ist oder dass die Offenbarung sich vor Damaskus, in der Wiiste,
ereignete.
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in diesem Falle ausserhalb von Damaskus, mithin in der Wiiste, der syrischen
Wiiste. Also ist die Wiiste auch hier der Ort des Offenbarungsempfangs. Die
Wiiste als Offenbarungsort ist in beiden Berufungserlebnissen aus religion-
swissenschaftlicher Perspektive wichtig, denn die vorherige Argumentation
iiber Mose und die Tora zeigte, dass eine im ,,Niemandsland der Wiiste* zuteil-
gewordene Offenbarung keinem partikularen Anspruch unterliegt, sondern mit
einem universalen Anspruch daherkommt. Das gilt fiir die durch Muhammad
ebenso wie fiir die durch Paulus vermittelte Offenbarung gleichermaf3en.

Aus der religionsphdnomenologischen Perspektive ist weiter zu bemerken,
dass die Wiiste nicht nur als Ort der Offenbarung fungiert, sondern dariiber
hinaus auch mit dem Phianomen der Berufungsgewissheit'’’ der Propheten ver-
bunden ist. Auch in dieser Hinsicht ist eine Analogie im Streben Muhammads
und Paulus’ nach Berufungsgewissheit zu beobachten. So kann aus der religion-
sphéanomenologischen Perspektive vermutet werden, dass beide, Muhammad
und Paulus, sich nach ihrer Berufung in der Wiiste'"® wiederfinden. Wie die
iiberlieferte Berufungsgeschichte betont, schitzte Muhammad diese Einsamkeit,
und bald war ihm nichts lieber, als allein zu sein."”’ Obwohl Paulus im
Galaterbrief nur fliichtig auf seine Berufungsgeschichte eingeht und viele
Details nicht nennt, die in der Uberlieferung der Apostelgeschichte festgehalten
sind, findet er es wichtig zu erwéhnen, dass er nicht nach Jerusalem ging,
sondern nach ,,Arabien” zog und danach wieder nach Damaskus zuriickkehrte.
So besagt eine Interpretationsmoglichkeit, dass Paulus nach damaliger jiidischer
apokalyptischer Tradition nach Arabien in die Wiiste ging, um als Eremit am
eschatologischen Erneuerungswerk Gottes teilzuhaben.'® In diesem Zu-
sammenhang wird auch auf die Vorbilder Elija (und seinen Weg zum Horeb)
und Mose (und seinen Weg nach Midian = arabische Wiiste) verwiesen. Eine
Bestitigung fiir den ,,religiosen Wert“ und die ,religiose Bedeutung® der Wiiste
in diesem Zusammenhang liefern iibrigens auch die frithen Monche, die
Eremiten bzw. Anachoreten in Agypten, die ganz bewusst in die Wiiste
gegangen sind.'®" Dasselbe Phinomen ist iibrigens auch bei Jesus (Mt 4,1-11;
Mk 1,12-13; Lk 4,1-13) zu beobachten.'®

7 Sturm-Berg, Merkmale und Wesen vom Prophetentum. Eine religionsvergleichende

Studie,90 f.

¥ Wenn beziiglich Paulus die Behauptung festgehalten wird, dass er in den ndrdlichen
Gebieten des nabatdischen Reiches wanderte und die ihm zuteilgewordene Offenbarung
verkiindigte.

'3 Tbn-Hisam, Das Leben des Propheten. [In d. Bearb. von: ‘ Abd-al-Malik Ibn-Higam]. Ibn
Ishaq. Aus dem Arab. {libertr. und bearb. von Gernot Rotter, 45; Abd-al-Malik Ibn-Hi$am.
The life of Muhammad.: a translation of Ishaq’s ,, Sirat rasul Allah” with introd. and notes by
A. Guillaume. (Karachi: Oxford University Press, 2007), 105.

' Nicklas Taylor. Paul, Antioch and Jerusalem. A Study in Relationships and Authority in
Earliest Christianity. (Sheffield: JSOT Press, 1992), 67-74.

"' Nicklas verweist auch auf Wrights Idee, dass Paulus den Hintergrund fiir sein Eifern in
Elijas sieht (1K6n 18; vgl. 1Makk 2,58) und Paulus beschreibt sein Ziechen nach Arabien

56



2. Der Offenbarungsiibermittler

In der Berufungsgeschichte Muhammads, wie sie Ibn Ishaq erzihlt, ist
nachzulesen, dass die erste Offenbarung, bei der der Engel Gibril auftritt, auf
dem Berg Hira stattfindet. Dabei ist es Gibril, der Muhammad im Schlaf zu
lesen, zu rezitieren auffordert, ohne sich jedoch bei dieser dringenden Auf-
forderung zu erkennen zu geben. Erst in dem Moment, als Muhammad sich
vom Berg herabstiirzen will, wird er von Gibril von dieser Tat abgehalten, und
der Engel enthiillt Muhammad seine Identitit: ,Muhammad, du bist der
Gesandte Gottes, und ich bin Gibril.“ Die Identitit des Boten Gottes Gibril wird
gleich mit dem Gesandten Gottes in Verbindung gebracht. Einerseits heil3it es,
dass die Vision von Gibril so eindrucksvoll war, dass Muhammad sich nicht
bewegen konnte, andererseits wird durch die stindige Betonung von Gibril klar,
dass Muhammad ein Gesandter Gottes ist, und Muhammads Grof3e durch den
Mund Gibrils verkiindet wird.

Der Koran bezeichnet Gibril nicht als Engel, in der Tradition dagegen wird
er als Engel oder Gottes Geist verstanden. Die Korankommentatoren at-TabarT,
al-Zamah$ari und al-Baydawi identifizieren Gibril als Gesandten, der
Muhammad die Offenbarung bringt.'® Nach at-Tabarf ist er auch derjenige, der
Muhammads Brust erweitert und gereinigt, ihn geleitet und zu beten gelehrt hat.
Den Namen Gibril findet man in der Sure 2,97. 98."%* Auch die in der Sure
53,1-18 geschilderten Visionen geben Auskunft iiber Gibril (Sure 53,10: ,,Und
er gab seinem Diener [d. h. Muhammad] jene Offenbarung ein*). Muhammad
sah ihn am hochsten Horizont und auch beim Lotosbaum.'®

Fiir Lohmann ist auffallend, dass in der Sure 53,10 der Uberbringer der
Offenbarung, bzw. der Sichoffenbarende nicht bei dem Namen genannt wird.
Von daher stellt sich die Frage, ob Muhammed dies anfangs offen lassen
wollte? Lohmann vertritt die Sichtweise, dass Muhammed hier urspriinglich

(nach der Damaskusoffenbarung) dem Elijas gleich. Auch Elijas fuhr nach seiner
Offenbarung nach Sinai (1K6n 19,8), mit dem Ziel, sich tiber seine Berufung klar zu werden.
Gal 1,17 und Gal 4,25 (,,der Berg Sinai in Arabien) weisen darauf hin, dass Paulus Arabia
und Sinai miteinander verbindet. Zu dieser Elijas-Analogie passt auch die Aussage von Gal
1,17b, die Riickkehr nach Damaskus. Nicklas, “Paulus — der Apostel als Prophet®, 83; “Saul
having taken the Elijah of 1Kings as his role model in his persecuting zeal, took the Elijah of
1Kings 19 as his role model when confronted after his zealous triumph, with a totally new
reality that made him question his whole life and mission to date” Nicholas Thomas Wright.
Paulus Arabia and Elija, 3, in http:/ntwrightpage.com/Wright Paul Arabia Elijah.pdf
12.03.2014. Vgl Meyer’s These.

' Siehe dazu David Parker. , The Mountain and the Desert” — Wilderness. Essays in
honour of Frances Young. Ed. Rasiah Sharada Sugirtharajah. (London: T & T Clark, 2005),
59-65.

163 Gisela Webb. ,,Gabriel” — EQ. Vol. II. Ed. Jane Dammen McAuliffe. (Leiden: Brill,
2002), 278 f£.

' Ibid.

' Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdfig untersucht, 41.
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nicht Gibril, sondern Gott selbst gemeint hat und dass das Fiirwort ‘abdihi
(Knecht, Diener) Muhammad, und nicht den Engel Gibril, bezeichnete.'®® Er ist
der Ansicht, dass die Visionen in der Sure 53 frither anzusetzen sind als die in
der Sure 81,15-29. Der hier ,,verwendete Terminus rasi/ wurde in der Frihzeit
seiner Wirksamkeit eher auf die Propheten und Gottesgesandten wie Mose
(Sure 44,16) oder auf Muhammed selbst (Sure 69,40) bezogen als auf den von
Gott gesandten Engel (Sure 35,11).“'” Nach der Sure 81,1529 ist Gibril ein
vortrefflicher Gesandter, der bei dem Inhaber des bestindigen Thrones in
Ansehen steht und Macht besitzt; dem im Himmel gehorcht wird. Pautz
bemerkt, dass in Verbindung mit dieser Sure Muhammad die Einzigartigkeit
seiner Offenbarung von der einzigartigen Wiirde und hohen Stellung von Gibril
ableiten will.'®® Nach der friiheren muslimischen Tradition hat Muhammad am
Anfang Gott selbst gesehen, spéter aber hat man verstanden, dass dies un-
moglich sein konnte und deshalb wurde in der Tradition die Offenbarungs-
gescl?gichte dahingehend geédndert, dass Muhammad einen Boten Gottes gesehen
hat.

Anstelle von Gibril wird auch der Heilige Geist als Uberbringer géttlicher
Offenbarung genannt (Suren 26,192-195; 16,104). Ibn Katir bezeichnet den
Heiligen Geist als den Geist der Erleichterung, er ist der treue Geist, der den
Koran in Muhammads Herz gelegt hat (Sure 26,193f)."”" Hier ist der biblische
Hintergrund der Berufungsgeschichte zu beobachten. Gabriel (=Gibril) ist der
Verkiindiger bei der Geburt Johannes des T#ufers und auch bei Jesu.'”'

Im Vergleich zu Muhammad steht im Berufungserlebnis des Paulus am
Anfang und am Ende jeweils eine Christophanie.'”” Die Paulus zuteil
gewordene Selbstoffenbarung Christi wird von ihm als die ,,Erscheinung des
Auferstandenen wahrgenommen. Die Erscheinungen, die Lukas in Apg 9,3-6;
26,14-18 beschreibt, werden analog zu den alttestamentlichen Schilderungen
iiber die Theophanie iiberliefert, und dort ist Gott selbst der Offenbarer. Bei
Lukas bleibt auch die Christophanie im Rahmen der Verfolgung und Tétung der
Gemeinde. Der erscheinende und berufende Christus ist derjenige, den Paulus
verfolgt. Dadurch wird aber auch folgende Aussage getroffen: Er ist Christus,
das Haupt seiner Gemeinde, der Gekreuzigte und Auferstandene, an den die
Gemeinde glaubt.

16 1 ohmann, ,,Sure 96 und die Berufung Muhammeds®, 284; Watt, Muhammad's Mecca.

History in the Qur'an, 56; siehe auch William Montgomery Watt. Muhammad. Prophet and
Statesman. (Oxford: Oxford University Press, 1961), 33.

17 Lohmann, ,,Sure 96 und die Berufung Muhammads®, 284, Anm. 22.

'S Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdfig untersucht, 40; Kora-
niibersetzung von Rudi Paret.

'® Richard Bell. William Montgomery Watt. Bell's introduction to the Qur'an. (Edinburgh:
Edinburgh University Press, 1997), 19.

" Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdpig untersucht, 36.

7 Ibid.

' Strom, Die Paulusberufung nach Lukas und das Erbe der Propheten, 264.
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Bei der Verteidigung seiner Legitimation als Apostel in 1Kor 9,1 beginnt er
mit dem Hinweis, dass er Jesus, den Kyrios, gesehen habe (,,Bin ich nicht frei?
Bin ich nicht Apostel? Habe ich nicht Jesus, unseren Herren, gesehen?®).
Wiirde es nur dieses eine Schriftstiick von Paulus geben, dann k#me man auf
den Gedanken, dass Paulus eine visiondre Erscheinung von Christus hatte.'”
1Kor 15,8 beschreibt, wie ,,Paulus sich in die Gruppe der Auferstehungszeu-
gen® einreiht und aus der auch ,,ihm zuteilgewordenen Erscheinung des Herrn
sein Apostolat™ ableitet. Dasselbe ersieht man auch in der Berufungsiiberlie-
ferung in Gal 1,12-16, in der er ,,gegen die Angriffe seiner Evangeliumsver-
kiindigung und seines Apostelamtes mit der Aussage” ankdmpft. Paulus
versichert, dass er sein Evangelium nicht von einem Menschen, sondern durch
eine Offenbarung Jesu Christi bekommen hat.'”* Bei der Definition von
amdoroloc wurde bereits erortert, dass dieser Terminus bei Paulus zuallererst
mit der Christophanie in Verbindung gesetzt wird.'”

Eine Vermittlung der Offenbarung durch gottliche Boten fésst Paulus
demnach als illegitim auf. In Gal 3,19 schreibt er, dass das Gesetz von den
Engeln verordnet wurde, durch die Hand eines Mittlers. Bevor er auf die
Berufungsgeschichte eingeht (Gal 1,8), schreibt Paulus, dass wenn ein Engel
vom Himmel das Evangelium predige und seine Botschaft sich von der ihm
offenbarten unterscheide, dann sei der Engel verflucht. So ist fiir Paulus im
Unterschied zu Muhammad seine Berufung erst durch die personliche
Erscheinung Jesu Christi legitim. Dementsprechend wollen Muhammad und
Paulus fiir die ihnen zuteilgewordenen Offenbarungen eben durch die Boten
dieser (Gibril und Jesus Christus) Anerkennung finden.

3. Der Berufungsvorgang

At-Tabar1 legt wert darauf, Muhammads erste Offenbarung als eine Vision im
Schlaf erscheinen zu lassen. Die Vision iiberkommt Muhammad wie die
Morgendimmerung.'’® Die Uberlieferung — hier ist von Visionen auf dem Berg
Hira die Rede —'" ldsst also Muhammads prophetische Erfahrung mit einer
Vision beginnen, die vom Traum zu unterscheiden ist.

Sowohl at-TabarT als auch Ibn Ishaq bringen zum Ausdruck, dass diese von
ihm erlebte Engelsvision eine bis in die Gegenwart hinein andauernde Wirkung
gehabt hat. Diese Visionen sind fiir Muhammad kein neutrales Beobachten und
distanziertes Konstatieren, aber auch umgekehrt keine innere Schau oder gar

'3 Lohmann, ,,Sure 96 und die Berufung Muhammeds®, 301.

'™ Udo Schnelle. Paulus. Leben und Denken. (Berlin, New York: Walter de Gruyter, 2003),
78

' Siehe die Diskussion in Teil A. Kapitel II. 2.
176 At-Tabar1, The History of at -Tabari: An Annotated Translation, 67.
7 Watt, Muhammad at Mecca, 4 f.
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eine Reflexion.'”® So kann nach Lohmann ,Muhammed auf das Berufung-
serlebnis zu verschiedenen Zeiten“ zuriickschauen, und es so erzdhlen, wie es
die jeweilige Situation erfordert. Einmal beschreibt er seinen Zeitgenossen eine
Eingebung, in der er aufgefordert wurde, ,im Namen seines Herren zu
rezitieren* (96,1-5), ein anderes Mal, in Sure 53,1-12, wird der Gegenstand der
Vision beschrieben. Spiter, in Sure 81,15-29, kommt er dann noch einmal auf
die alles entscheidende Erscheinung zuriick.'”

Wie oben bei den Berufungsmotiven des Alten Testaments festgestellt, wird
die Offenbarung Muhammad zunichst durch Visionen mit Theophaniecharakter
zuteil. Dabei kann man Parallelen zu Mose, Jeremia, Jesaja und Ezechiel
erkennen.'™ Das Moment der Theophanie findet sich iibrigens auch im Koran
im Zusammenhang mit der Berufung des Mose, so in Sure 7,139 und 79,20. In
Sure 20,8 wird allerdings berichtet, dass der Prophet spiter diese urspriingliche
Auffassung von einer direkten Begegnung zwischen Gott und Mensch gedndert
habe. Nach Sure 7,139 entbirgt sich Gott auf dem Berg, der dann zu Staub wird,
wihrend Mose ohnmaéchtig niederfillt. Lohmann sieht hier eine Analogie zu
Sure 53,13—18: Muhammad erhob den Anspruch, ,als grofites Zeichen das
Angesicht Gottes selber gesehen zu haben®, spiter aber dnderte er seine
Auffassung.'™!

Es wurde schon angesprochen, dass es sich nach Gal 1,12-17 auch bei
Paulus um eine Erscheinung, hier um eine Christophanie (aroxodomrerv)
handelt.'®* Paulus macht in 1Kor 9,1 die Aussage, dass es Christus selbst ist, der
bei seiner Berufung sowohl offenbarend als auch sendend handeln kann. In
1Kor 15,8 ist Christus derjenige, der Paulus erscheint.'® So begreift er seine
Vision als eine Erscheinung, in der Christus ihn dazu veranlasst hat, in ihm
(Christus) den Messias zu erkennen.'® Wenn Paulus iiber seine Christophanie
spricht, tut er es in Form eines ,,Einsetzungsberichtes”. Man sicht, wie die
Christophanie vor Damaskus ihm zugleich eine tiefe christologische Einsicht
vermittelt hat, aus der heraus er nun selbst Christus als den Sohn Gottes

'8 Diese Beobachtung macht Najda im Hinblick auf Paulus. Er schreibt, dass die Vision des

Paulus eine ,,auf dem Sich-Sehen-Lassen des Kyrios begriindete Offenbarung des vom Tod
Auferweckten® ist. Najda, Der Apostel als Prophet, 48. Doch auch fiir Muhammad gilt diese
Beobachtung.

1" Lohmann, ,,Sure 96 und die Berufung Muhammeds®, 301.

% Ibid., 290.

1 Ibid., 280 f.

'8 Zur Textinterpretation siche Bernhard Heininger. Paulus als Visiondr: eine religions-
geschichtliche Studie. (Freiburg: Herder, 1996); Eva Ebel. ,Das Leben des Paulus®—
Paulus. Leben — Umwelt — Werk — Briefe. Hrsg. v. Oda Wischmeyer. (Tiibingen, Basel: A.
Francke Verlag), 93.

' Werner Stenger. ,,Biographisches und Idealbiographisches in Gal 1,11-2,14%, —
Kontinuitdt und Einheit. Hrgs. v. Paul-Gerhard Miiller, Werner Stenger. (Freiburg: Herder,
1981), 135.

"% Karl-Wilhelm Niebuhr. Heidenapostel aus Israel: die jiidische Identitit des Paulus nach
ihrer Darstellung in seinen Briefen. (Halle: Univ., Habil.-Schr., 1991), 73.

60



verkiindigt, der gekreuzigt wurde und auferstanden ist.'"® Paulus erwihnt die
ihm zuteilgewordene Christuserscheinung (1Kor 9,1; Gal 1,15f) so, wie es bei
den i}gtestamentlichen Propheten (Jesaja, Jeremia, Ezechiel und Amos) der Fall
war.

Bei den Visionserlebnissen von Muhammad und Paulus ist das Motiv des
Lichtes auffillig. At-Tabari bemerkt, dass Muhammad plétzlich umstrahlt
wurde. In der Vision von der Gestalt am Horizont konnte Muhammad weder
vor- noch zuriickgehen. Er wandte sein Gesicht von ihm ab in eine andere
Richtung, weg vom Horizont, aber wohin er auch schaute, er sah ihn in
derselben Form. At-Tabari beschreibt auch einen Thron zwischen Himmel und
Erde."” Eine solche Thronvision wird auch bei Jesaja (Jes 6,2) erwihnt: Die
Schauung eines Thrones Gottes, der die ganze Erde erfiillt.

Lohmann greift bei der Thronvision wieder den Aspekt der Theophanie auf:
Gott erschien dem Propheten ,,in einer riesenhaften Gestalt und in hellem
Lichtglanz, so dass seine Gestalt sich von dem dunklen Nachthimmel deutlich
abhob*."®® Muhammad beschreibt die Erscheinung so, dass Gott ihm in seiner
Majestdt und Herrlichkeit erschien und ihn in bebender Ehrfurcht verharren
lieB3. ,l,ger erscheinende Gott ist der gebende, der Prophet der empfangende
Teil“.

Eine Analogie zum Motiv des Lichtes und Thrones in der Berufungs-
geschichte Muhammads findet sich bei Paulus in 2Kor 4,6. Paulus greift auf das
Motiv des Lichtes zuriick, dem man schon in alttestamentlichen Texten (2Sam
22,29; Jes 58,10; 42,6.16; 60,1-3) im Zusammenhang mit der Berufung und
Beauftragung durch Gott begegnet. Nach 2Kor 4,6 erlebt Paulus die ihm
zuteilwerdende Offenbarung von Gottes Herrlichkeit im Angesicht Christi
durch das Licht, durch das er zur Einsicht gelangt, dass Christus zum géttlichen
Thronbereich gehort."” Fiir Paulus steht die Berufung durch Gott in Beziehung
zur Erscheinung des Lichtes. Er erfdhrt in seiner Berufung die Parallelitit von
Gottes Licht und dem Akt der Neuschopfung. Gott ldsst um Paulus Licht
erstrahlen und vollzieht damit an ihm einen Akt der Neuschopfung. Paulus
seinerseits soll nun die an ihm vollzogene Neuschdpfung in seinem Evangelium
weiter verkiindigen. Die Christophanie lasst den Apostel zum Medium werden:

185 Otfried Hofius. ,,Paulus — Missionar und Theologe* — Paulusstudien II. (Tiibingen:
Mohr, 2002), 9; Georg Eichholz. Die Theologie des Paulus im Umriss. (Neukirchen-Vluyn:
Neukirchner Verlag, 1991), 17 ff.

"% Najda, Der Apostel als Prophet, 48 f.

187 At-Tabar1, The History of at -Tabari: An Annotated Translation, T4.

'8 1 ohmann, ,,Sure 96 und die Berufung Muhammeds®, 292 f.; vgl. dazu Richard Bell.
»Mohammed’s Call“ — Der Koran. Hrsg. v. Rudi Paret. (Darmstadt: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 1975), 101; Richard Bell. ,,Muhammad’s Visions* — Der Koran. Hrsg. v.
Rudi Paret. (Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft,1975), 90 f.

"% Ibid.

190 Schnelle, Paulus. Leben und Denken, 81.
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Paulus wird befahigt ,,die gottliche Herrlichkeit Christi in seiner Verkiindigung
ausstrahlen zu lassen®.""

Vorholt sieht die Christusvision des Paulus (Gal 1,16) und die ganzen
Schilderungen der Einzelheiten als ,,Form und Inhalt des paulinischen Oster-
kerygmas®. Das Damaskuserlebnis wird so eine Ostergeschichte des Paulus.'”?
Mit Bezug auf Betz zeigt Vorholt, dass nach ,,dem Prophetentargum Jesaja
nicht Gott selbst, sondern seine Herrlichkeit gesehen hat und ,,Gott als ein im
Himmel Thronender” sichtbar wurde (Jes 6,2 f.). Vor diesem Hintergrund
konstatiert Vorholt, dass ,,Paulus bei seiner Berufung den auferweckten, zur
Rechten Gottes inthronisierten Jesus gesehen und ihn als Messias, Gottessohn
und Herrn erkannt hat*.'”

Bei den Berufungsvorgéngen von Muhammad und Paulus (nach dem Bericht
der Apostelgeschichte) sind neben der Vision und Lichterscheinung auch
Auditionsberichte tradiert. Al-Buhart iiberliefert Muhammads Aussage, dass die
Offenbarung zu ihm wie ,das Toénen von Glockchen® kam."* Tbn Ishaq
beschreibt die Rezitation des wiederholten Befehls und at-TabarT tiberliefert die
Verkiindigung von Gibril, dass Muhammad ein Gesandter Gottes ist.'”” Der
Dialog zwischen dem Berufenen und dem Berufenden kommt am besten bei der
Aufforderung an Muhammad zu rezitieren (Sure 96,1-5) zum Ausdruck.
Muhammad wird gedringt zu rezitieren, aber er kann es nicht; er weill nicht wie
und er weigert sich, bis er um sein Leben fiirchtet und den Engel fragt: ,,Was
soll ich rezitieren?* Auch die Aufforderung zur Rezitation in Sure 96,1-5 ist
nach ihrer Form eine Audition (wie die Parallelen bei Mose Ex 3,410, Jeremia
Jer 1,5 und auch Deutorojesaja Jes 42,6-9).

Die verschiedenen Berichte iiber die unterschiedlichen Auditionen stimmen
im Wesentlichen {iiberein, enthalten jedoch einige Abweichungen. Nach
verschiedenen Uberlieferungen ist das Hauptmotiv in den Berichten der sich
wiederholende Befehl des Engels zu rezitieren und Muhammads Verweigerung,

! Najda, Der Apostel als Prophet, 52; vgl. Robert Vorholt. Verweis auf Maria Margareta

Gruber, Herrlichkeit in Schwachheit: eine Auslegung der Apologie des Zweiten Korinther-
briefs 2 Kor 2,14-6,13. (Wiirzburg: Echter, 1998), 295 ff. Anhand der Mose-Typologie in
2Kor 3 ist zu erkennen, dass Paulus von sich als das ,,Gesicht Jesu Christi* spricht. Gott ist
in Paulus in einer Weise erschienen, dass in Paulus fiir alle Christen ein Lichtschein der
Herrlichkeit Gottes erkennbar ist. Vorholt, Der Dienst der Verséhnung, 210.

192 Vorholt, Der Dienst der Verséhnung, 248 f.

9 Ibid., 249, Otto Betz. ,,Die Vision des Paulus im Tempel von Jerusalem. Apg 22,17-21
als Beitrag zur Deutung des Damaskuserlebnisses — Verborum veritas: Festschrift fiir
Gustav Stihlin zum 70. Geburtstag. Hrsg. v. Wulf O. Bocher. (Wuppertal: Theol. Verlag
Brockhaus, 1970), 117.

9% Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdfig untersucht, 34; Lohmann
verweist auf as- Suyiti’s finf verschiedene Arten von Offenbarungsformen: 1. Offenbarung
unter Glockenton; 2. Durch die Inspiration des Heiligen Geistes in Muhammads Herzen,
3. Durch Gabriel in der Menschengestalt, 4. Durch Gott im Wachzustand, 5. Durch Gott im
Traum. Lohmann, ,,Sure 96 und die Berufung Muhammeds*, 460.

195 At-Tabari, The History of at -Tabari: An Annotated Translation, 69 f.
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dies zu tun. Den systematischen Erzdhlungen zufolge erschien Muhammad
zuerst der Engel, dann folgten die groBe Aufregung und Verzweiflung. Nach
dieser Darstellung aber geht die schmerzhafte Aufregung der Vision voraus.
Der Engel erscheint Muhammad in einer Traumgeschichte und tiberbringt ihm
eine Offenbarung. Dabei hat der Engel ihn so lange gewiirgt, bis dieser ihm das
vorgetragene Wort aus Sure 96,1-5 nachsprach.'”® Demnach hatte Muhammad
in seinem Traum zuerst eine Audition.

Die Alternative dazu wiére, die Berufungsvision in den Suren 53 und 81 als
erste zu betrachten. Denn dort wird geschildert, wie Muhammad Gottes Boten
sah, der ihm die Offenbarung iiberbrachte.'”’ Dann hitte das Visionsmotiv im
Koran der Audition gegeniiber Vorrang. Die Uberlieferungsberichte von at-
TabarT und Ibn Ishaq hingegen verbinden die Berufung mit der Aufforderung,
die Sure 96 zu rezitieren.

Wihrend Paulus in seinen Briefen nur iiber die von ihm erlebte Christo-
phanie spricht bzw. schreibt,'” berichtet Lukas in der Apostelgeschichte
dariiber, dass zuerst die Stimme des den Paulus Berufenden zu horen ist (Apg
9,4, 22,7). Danach fillt er, Paulus, zu Boden, und es werden das Motiv des
Lichtes und seine Vision beschrieben. Spiter folgt ,,die Anrede mit der
doppelten Namensbenennung® (Apg 22,9)."”” In Apg 9,3 f. wird zudem von
Lukas geschildert, wie Paulus eine Stimme vom Himmel horte. Im Dialog
offenbart sich der Erscheinende als Jesus Christus.”” Apg 22,9 und 26,14 ist zu
entnehmen, dass die Begleiter des Paulus wohl das Licht sehen, aber die
Stimme nicht horen. In der Apostelgeschichte von Lukas (Apg 9,7), sehen sie
nicht, aber horen die Stimme.*!

Aus religionswissenschaftlicher Perspektive ist zu schliessen, dass die
Berufungsvorgidnge von Muhammad und Paulus (besonders nach den Berichten
in der islamischen Tradition und der Apostelgeschichte von Lukas) folgende
Motive beinhalten: Vision, Audition, Licht- und Thronmotiv, Namensnennung
und Dialog. Diese Motive haben bei Muhammad eine theozentrische und bei
Paulus eine christozentrische Perspektive und geben so dem Berufungsvorgang

196 Sprenger, Das Leben und die Lehre des Mohammad, 336; Tor Andrae. Mohammed: sein
Leben und sein Glauben. (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1932), 34 ff.

197 Paret, Mohammed und der Koran, 47 f.; John Fiick. ,,Muhammed-Personlichkeit und
Religionsstiftung* — Arabische Kultur und Islam im Mittelalter: ausgewdhlte Schriften.
Hrsg. v. Manfred Fleischhammer. (Weimar: Bohlau, 1981), 161 f.; Andrae, Mohammed:
sein Leben und sein Glaube, 37.

"% Die erlebte Christophanie kann auch Audition beinhalten, denn Paulus versteht sich als
der Berufene, xkintoc amdotodog, Rom 1,1 und betonend in Gal 1,15 korécog 10, TS yOpitog
ovtod. In der folgenden Diskussion zeigt sich, dass Paulus sich im Riickgriff auf alttesta-
mentliche Prophetenberufungen préisentiert, wobei die altestamentlichen Berufungsge-
schichten neben Visionen meist auch Auditionen beinhalten.

1" Strom, Die Paulusberufung nach Lukas und das Erbe der Propheten, 73.

%" Diezfelbinger, Die Berufung des Paulus als Ursprung seiner Theologie, 83.

2 Ebel, Das Leben des Paulus, 93.
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einen unterschiedlichen Inhalt. Aber wenn man diese Motive als Beschreibung
der Berufung wertet, so ist eine Parallelitit, eine Gleichartigkeit erkennbar.
Nicht zu iibersehen ist zugleich die Analogie zu den alttestamentlichen
Berufungsgeschichten. Muhammad und Paulus ist eine gottliche Erwéhlung
zuteilgeworden. Thre Erwéhlung wurde gleich den alttestamentlichen Propheten
durch den Akt einer Berufung vollzogen. Demnach ist bei der Berufung zuerst
von einer Erwdhlung zum Propheten bzw. Apostel und spéter von einem
Sendungsauftrag die Rede.

Es gibt Autoren, die zwischen Muhammads Berufung als Anfang seines
Prophetentums (nubitwwa) (Sure 96,1-5) und seiner Sendung (risdla) (Sure
74,1-5) unterscheiden. Denn erst in Sure 74,1-5 wird der Befehl zur
offentlichen Predigt gegeben. Zwischen beiden besteht ein Zeitraum von
zweieinhalb bis drei Jahren, in dem Muhammad keine Offenbarung erhalten
habe.”” Pautz weist darauf hin, dass die angegebene Periode von drei Jahren
auch auf die Zeit von seiner Sendung bis zu seinem oOffentlichen Auftreten
bezogen werden kann. So wird angenommen, dass in dieser Zeit Muhammad
,hur in der Stille Verwandte und Bekannte fiir seine Lehre gewann“.203 Diese
Zeit vor der offentlichen Verkiindigung ist die in Verbindung mit der Wiiste
angesprochene Zeit der Berufungsvergewisserung. Vom Aspekt der Selbstver-
gewisserung her ist es verstandlich, dass Muhammad in Wirklichkeit erst einige
Zeit nach der ihm durch eine innere Stimme zur Gewissheit gewordenen
Mission oOffentlich auftritt. At-TabarmT und Ibn Ishaq berichten {iiber die
Empfindungen in ihm (Angst und Hilflosigkeit), die ernste Bedenken aufsteigen
lieBen. Erst durch die zweite Offenbarung (Sure 74,1-5) wurde diese Angst
endgiiltig beseitigt, und er fand die Gewissheit iiber seine bereits (Sure 96,1-5)
ausgesprochene prophetische Identitit.*® So ist diese Periode eine Vor-
bereitungsperiode fiir das Prophetenamt.

Schon wegen der genanntgen Selbstvergewisserungszeit beschrinkte
Muhammad sein Wirken in der ersten Zeit ausschliefSlich auf seine Familie, bis er
sich drei Jahre nach seiner Berufung schlieBlich entschloss, seine Offenbarung
offentlich zu verkiindigen. In Sure 26,214 bekommt Muhammad den Auftrag,
seine nichsten Stammesgenossen zu warnen. Pautz kommentiert, dass seine
Religion vielleicht nur ein Eigentum dieses Stammes geblieben wére, wenn
Muhammad bei ihnen glédubige Aufnahme gefunden hétte. Denn angesichts des
Partikularismus bei den Arabern ,wiirden seine Stammesgenossen wohl
schwerlich dafiir Propaganda gemacht haben“.**’ Stattdessen wird Muhammad
den gleichen Anlass zur ,,Missionstatigkeit™ gehabt haben, der auch Paulus nach

% Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdfig untersucht, 24; so auch

Watt, Muhammad at Mecca, 48; vgl. hier auch Francis Edward Peters. Muhammad and the
Origins of Islam. (Albany: State University of New York Press, 1994), 152; Rubin, The Eye
of the Beholder, 107 f.
% Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdifig untersucht, 25.
204 .

1bid., 24.
% Ibid., 103 .
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der Zuriickweisung seiner Offenbarung(sgeschichte) durch die Juden dazu
gebracht hat, ,,den Heiden das Evangelium zu verkiinden.*® In Bezug auf diese
Vorbereitungs- und Selbstvergewisserungsperiode bemerkt Watt, dass ,,this
implied someone to convey the message to the person or persons involved, but
the messenger had no function beyond that of conveying the message.“*®’ Mit
Recht bezweifelt Watt dabei die Idee der Konversation innerhalb von
Muhammads engem Familienkreis, denn es ist seltsam, von einer Berufung zu
reden, wenn der Prophet sich nicht als Gottes Gesandter 6ffentlich bekennt.**®
Paulus beschreibt die ihm zuteilgewordene Erwéhlung (ebenso auch seine
Sendung, Gal 1,15) in deutlichem Riickgriff auf alttestamentliche Propheten-
berufungen. Er ist der Berufene, xkAnrog amdorolos (Rom 1,1). Die groBte Néhe
ist dabei zu Jer 1,5 sowie Jes 49,1 bzw. 49,5 und dem dort vorkommenden
Ausdruck ,,von seiner Mutter Leib ausgesondert™ zu sehen. Die Aussonderung
vom Mutterleib ist ein alttestamentlicher Ausdruck fiir eine gottliche Erwih-
lung, die von Anfang an aller menschlichen Entscheidung vorangestellt ist.
Durch die Erwéhlung ergreift Gott den Erwéhlten auf besondere Weise. Er ist in
seinem Besitz. Er ,heiligt ihn fiir sich und seinen Dienst und sichert ihm aber
auch seine Kraft und seinen Schutz zu.**” Damit unterstreicht er nicht nur die
Tatsache seiner Sendung von Christus, sondern er hebt ,,zugleich sein Selb-
stverstdndnis als Bote und Reprisentant des gekreuzigten und auferstandenen
Herrn hervor“.*'® Der Erwihlte wird von Gott zu Gott berufen bzw. erwihlt.”"!
Wie Jeremia und der Gottesknecht bei Jesaja, versteht sich Paulus von Gott zu
besonderen Aufgaben auserkoren. Gott ist Paulus in Christus erschienen, damit
er ihn unter den ,,Heidenvolkern* verkiindigt (Gal 1,16; vgl. Gal 2,2.8f.12.14f;
3,14).*"* Im Lichte der Christuserfahrung wird sich Paulus seiner selbst als
Berufener zur Verkiindigung der Gegenwart des Heils, das der Gott Israels
durch seine Propheten Jesaja und Jeremia verheiBen hat, gewahr.””> Dass Gott

2 pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdfig untersucht, 104; vgl.

Christoph Burchard. Der dreizehnte Zeuge: traditions- und kompositionsgeschichtliche
Untersuchungen zu Lukas’ Darstellung der Friihzeit des Paulus. (Gottingen: Vandenhoeck
& Ruprecht, 1970), 126.

207 Watt, Muhammad. Prophet and Statesman, 33.

2% S0 auch Watt, Muhammad at Mecca, 49.

% Josef Zmijewski. Paulus — Knecht und Apostel Christi: Amt und Amtstriger in
paulinischer Sicht. (Stuttgart: Verlag Katholisches Bibelwerk, 1986), 45; Najda, Der Apostel
als Prophet, 32.

20 Wwie die Propheten von Gott beauftragt und bevollméchtigt sind, vgl. Am 7,15; Hos 1,2;
Jer 1,5; Jes 6,1ff; Ez 1,1-28a. Najda, Der Apostel als Prophet, 66.

2 Zmijewski, Paulus, 45.

12 Najda, Der Apostel als Prophet, 33.

Cerfaux zeigt in seiner Untersuchung mit aufgelisteten Parallelstellen, dass Paulus das
Jesajabuch und Deutorojesaja gut gekannt hat und aus den alttestamentlichen Biichern dfters
zitiert hat. Lucien Cerfaux. Geistliches Itinerarium des heiligen Paulus: eine Darstellung
seines personlichen religiosen Werdens und Wachsens. (Luzern: Rex—Verlag, 1968), 446—
451. Najda, Der Apostel als Prophet, 67 f.
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Heil schaftt, ,kiindigt Deuterojesaja in immer neuen Worten an®, und in dieser
Heilsbotschaft ,,begegnet uns der fiir Paulus so wichtige Begriff der
Gerechtigkeit Gottes*, der nichts anderes besagt, als dass Gott Heil bewirkt und
schenkt.”'* Paulus interpretiert seine Aufgabe von Deutorojesaja her: ,,Er ist der
missionarische Gottesknecht fiir die Heiden* (,,das Licht der Volker™ nach Jes
49,1.6.).>"° Diese Herleitung ist aber nicht autobiographisch. Das Wort des
Propheten Jesaja bestétigte, was ihm auf dem Damaskusweg erschlossen wurde.
Hier besteht ein typologischer paulinischer Zugang zur alttestamentlichen
Prophetengeschichte. Vorholt folgert: ,,darum liegt die Annahme nahe, dass es
sich um eine Erkenntnis handelt, die der Apostel riickblickend aus der
Reflexion seiner Sendung gewonnen hat, weshalb Gal 1,15 am ehesten als eine
typologische Entsprechung zu sehen ist.“*'°

An dieser Stelle sei eine Bemerkung zum Begriff Typologie eingefiigt, da
dieser in der weiteren Diskussion hiufig gebraucht werden wird. Typologisches
Denken®'” beschreibt im Bereich der Bibelauslegung ein Denken, das aus dem
Geschehen der Vergangenheit Entsprechungen in der Gegenwart gewinnt und
es so bedeutend macht. Die Typologie besteht ,,in der ,Priafiguration’ eines
spater eintretenden Ereignisses oder dem Bericht davon. Von der Allegorie
unterscheidet sich die Typologie im Grad der Historizitdt, indem die Typologie
schon auf der Ebene des sensus litteralis von einer ,tatsdchlichen Préfiguration’
ausgeht, wihrend die Allegorie im Riickbezug auf ein fritheres Ereignis (oder
den Bericht davon) die Bedeutung des Ereignisses (oder die Intension des
Berichtes) vernachldssigen kann®.*'®

Man kann aus der Diskussion der Berufungsvorginge in der islamischen
Tradition (bzw. den diskutierten Bemerkungen im Koran) wie auch im
frithchristlichen Paulusbild der Apostelgeschichte (bzw. den diskutierten
Bemerkungen der Paulusbriefe) schlieBen, dass mit dem Hinweis auf die
alttestamentlichen Berufungsmotive die Uberlieferung Muhammad in eine
sukzessive Reihe mit den anderen Propheten stellt und seine diesbeziigliche
Gleichartigkeit in ihr zum Ausdruck kommt. In Analogie dazu stellt sich auch
Paulus nach Lukas in eine Reihe mit anderen Aposteln (Apg 9,26; 15,22; vgl.
1Kor 15,3-9) und passt sich dem Model der alttestamentlichen Propheten an

214 Siehe Hofius, ,,Paulus — Missionar und Theologe*, 14; vgl. Krister Stendahl. Paul

among Jews and Gentiles: And Other Essays. (Philadelphia: Fortress Press, 1976), 10;
Najda, Der Apostel als Prophet, 31-38; Sandnes, Paul — one of the prophets?, 62—65.

215 yorholt, Der Dienst der Versohnung, 248.

21 Ibid.

7 In den Teilen C und D der Arbeit wird aufgezeigt werden, dass das typologische Denken
Paulus® Offenbarungsverstindnis eigen ist. Dieses betrifft insbesondere seine Be-
schreibungen der alttestamentlichen Geschichte und Personen.

8 Scholler, Exegetisches Denken, 122; vgl. Literatur dazu bei Leonhard Goppelt. Typos.
Die typologische Deutung des Alten Testaments im Neuen Testament. (Darmstadt: Wissen-
schaftl. Buchgesellschaft, 1969).
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(Apg 9,3-9; 22,6-11; vgl Gal 1,15f; vgl. die Propheten Jeremia Jer 1,5; Jesaja
Jes 49,1.6; Eljjas 1Ko6n 18 und 19).

4. Das Moment der Angst in den Berufungserlebnissen

In den Berichten werden zwei Erfahrungen geschildert, die mit Angst und
Hilfslosigkeit verbunden sind. Erstens hat Muhammad Angst vor dem
Gottlichen, zweitens flirchtet er, besessen zu sein. Durch die korperliche
Gewalt, die Gibril im Bericht von Ibn Ishaq gegeniiber Muhammad anwendet,
fiihlt sich Muhammad dem Tod nahe.””’ In seiner Wiedergabe der Geschichte
meint at-Tabari, dass fir Muhammad keines von Gottes Geschopfen
abschreckender gewesen sei als der Dichter oder der Besessene. Er konnte zu
keinem von beiden hinsehen. Doch er hatte Angst ein Besessener zu sein.
Muhammad entscheidet sich, auf einen Felsvorsprung zu gehen, um sich
herunterzustiirzen und sich das Leben zu nehmen, wodurch er sich
Erleichterung erhoffte.”’ Danach eilte er zu Hadiga und bekannte, dass er um
sein Leben fiirchtete.”'

In der semitischen und alttestamentlichen Tradition ist das Phidnomen der
Angst bei der Begegnung mit dem Gottlichen nicht fremd, z. B. Jes 6,5 und Ri
6,22-23; 13,22.** Daraus folgert Rubin zu Recht, dass die ganze Berufungs-
geschichte von Muhammad zunidchst einen eher biblischen als koranischen
Hintergrund hat, denn im Koran wird Muhammads Berufungsvorgang nicht
beschrieben. Spiter erst suchte die Uberlieferung nach Motiven, die Geschichte
in den koranischen Kontext einzupassen.**

Die Uberlieferungen geben hier unterschiedliche Deutungen zu den
Angsterfahrungen Muhammads: 1. Muhammad hat Angst, dass Gibril ihn mit
dem Seidenbrokat erstickt. 2. Muhammad hat Angst, besessen zu sein und
wiinscht sich, dass Hadiga ihn ins Gewand einwickelt. 3. Wahrend der fatra, der
Unterbrechung im Offenbarungsgeschehen, will Muhammad sich vom Berg
Hira herunterstiitzen.”* Nach der Uberlieferung war Muhammad lange Zeit im
Zweifel, ob die Worte, die er in der Ekstase vernahm, Einfliisterungen eines
Dimons seien. Buhls Uberlegungen zufolge ist dieses Leiden ein hinreichender

219 Bobzin, Mohammed, 76.

0 Eg ist nicht einleuchtend, dass sich Muhammad spontan dagegen ausgesprochen hat, die
Rolle des Dichters oder eines Besessenen einzunehmen. Dies ist die spdtere Kritik
Muhammad gegeniiber, als er seine dffentliche Verkiindigung begann. Spétere Kommen-
tatoren sehen in ihr auch eine Referenz zu den Umstinden, die Muhammad beinahe in den
Suizid getrieben haben. at -Tabar1, The history of at -Tabari, 71.

21 At-Tabari, The History of at -Tabari: An Annotated Translation, 67; vgl. Sprenger, Das
Leben und die Lehre des Mohammads, 335.

22 Watt, Muhammad at Mecca, 50; Watt, Muhammad Prophet and Statesman, 21-22;
Rubin, The Eye of the Beholder, 109.

*2 Rubin, The Eye of the Beholder, 109 f.

24 Bell, ,,Mohammed’s Call*, 91.
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Bew;cziss dafiir, wie tief Muhammad von der Wahrheit seiner Sendung iiberzeugt
war.

Bobzin interpretiert die Angstgefiihle und den Selbstmordversuch dahin-
gehend, dass Muhammad anfangs {iber seine Sendung keine Gewissheit hatte.
Er war verzweilfelt und hatte Selbstmordgedanken.””® Denselben Schluss zieht
Watt: ,.if it seemed natural to these later exegetes to take muzzammil in this
way, this fear at the onset of the Divine must have been widespread and
Muhammad may well have shared in it***’

Die letzten Beobachtungen werden auch in Bezug auf die Selbstverge-
wisserungszeit der Propheten verstdndlich. Man erhdlt eine Ahnung davon,
warum Muhammad eine Zeit lang allein sein wollte. Nach der Uberlieferung
war Muhammad lange Zeit im Zweifel, ob er in seiner Ekstase die Einfliisterung
eines Ddmons gehort hatte.”®® In seiner Berufung machte ,.er selbst die
Erfahrung, wie der Mensch in seinem Leben zu einer Entscheidung gedrangt
wird und in diesem Bedringnis verhaftet bleibt.“**’

Zum Angstmotiv gehdrt im Alten Testament auch eine symbolische
Handlung, die auf einen Entsiindigungsakt des Berufenen deutet, z. B. dass die
Miinder von Jeremia und Jesaja beriihrt werden (Jer 1,9; Jes 6,6 f.) oder dass
Ezechiel in einer Vision eine Buchrolle sieht, die er anschlieBend isst (Ez 2,8—
3,3). So konnte man das schmerzhafte Wiirgen Muhammads auch als eine
symbolische Handlung des Engels interpretieren. Indes wird die Entsiindigung
des Propheten mit der Legende der Dehnung der Brust, durch welche die Engel
Muhammads Herz herausnehmen und es reinigen konnen, zusammengebracht.
Dies findet nach dem Bericht von Ibn Ishaq vor der Berufung wéhrend
Muhammads Kindheit statt.”*° Doch at-TabarT weist auf die Dehnung der Brust
und die Reinigung des Herzens im Kontext der Berufung hin.>"'

Angst und Hilfslosigkeit vor dem Zwang der Offenbarung und Beschlag-
nahmung von Gott fithlt auch Muhammad. In Anbetracht dessen ist bei den
Uberlieferungen von at-Tabari und Ibn Ishaq die Rede von dem Motiv des
Verhiillens: Erstens ist Muhammads Erschiitterung eine Auswirkung seiner
Gottesbegegnung, die durch einen ,,Schrecken® (rau ‘) veranschaulicht wird,
und zweitens eilt Muhammad sofort zu Hadiga und ruft ,Hiillt mich ein!*

5 Frants Buhl. Das Leben Muhammeds. Deutsch von Hans Heinrich Schaeder. (Darm-
stadt: Wiss. Buchges, 1930), 141.

226 Bobzin, Mohammed, 75.

27 Watt, Muhammad at Mecca, 50.

228 Fiick, ,,Muhammed — Personlichkeit und Religionsstiftung*, 163.

** Hans Zirker. Islam: theologische und gesellschaftliche Herausforderungen. (Diisseldorf:
Patmos-Verlag, 1993), 114.

»0 Ybn-Hisam, The life of Muhammad: a translation of Ishaq’s , Sirat rasul Allah” with
introd. and notes by A. Guillaume, 71 {.

31 At-Tabari, The History of at--Tabari: An Annotated Translation, 75; Ibn-Hisam, The life
of Muhammad: a translation of Ishaq’s , Sirat rasul Allah” with introd. and notes by
A. Guillaume, 71 f.
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(zammiliini).”** Todesangst und Zweifel beim Offenbarungsempfang werden in
der islamischen Tradition auch mit Sure 74,1, ,,Der du dich (mit dem
Obergewand) zugedeckt hast*,*’ und Sure 73, ,.Der sich eingehiillt hat* (al-
muzzammil), assoziiert. Durch das Einwickeln bzw. das Verhiillen bereitete sich
fast jeder Seher im Altertum auf den Empfang einer Offenbarung vor, und es
gehorte offenbar zu den Gebrduchen der altarabischen Mantik. Auch das
lingere Verweilen in der Einsamkeit in der Hohle des Berges Hira konnte als
eine Vorbereitung auf den Empfang der ersten Offenbarung gedeutet werden.
Aufgrund dieser Interpretation liegt fiir Ahrens die Annahme nahe, dass
Muhammad die Gebrduche antiker Mantik vertraut waren und dass sein
Prophetentum Parallelen zu den altarabischen Propheten aufweist. Demzufolge
sind auch die Begebenheiten, die man oft zu Symptomen einer Krankheit erklart
hat, als ekstatische Zustinde aufzufassen.>® Bei den angesprochenen
Eigenschaften der Propheten wurde bereits darauf hingewiesen, dass dem
Propheten eine ekstatische Natur wesensgemiB ist.> So ist das Verhiil-
lungsmotiv auch im Alten Testament in 1Ko6n 19,13 zu erkennen: in einer Hohle
am Berg Horeb erscheint Gott dem Propheten Elija ,,in einem feinen Séuseln®
und als Elija dies hort, verbirgt er sein Gesicht vor Gottes Antlitz mit seinem
Mantel. >

Eine Analogie in den Berufungserlebnissen ist auch in der aus Angst
herriihrenden, flehenden Bitte von Muhammad und der erschiitternden Frage
Paulus’ an die Offenbarungsvermittler zu sehen: ,,Was soll ich... (lesen; tun)“.
Aus Angst vor dem Tod fragt Muhammad in Bedréngnis ,,Was soll ich lesen?
(Ma ana bi-gari’), und in seiner Antwort zitiert der Engel die Worte aus der
Sure 96,1-5.7" Nach Lukas fragt Paulus in Apg 22,10 (geblendet und zu Boden
gestiirzt): ,,Was soll ich tun Herr?*“. Hier kann man wieder eine Parallele zu den
alttestamentlichen Propheten, die Gottes schwere Hand auf sich spiirten,
wahrnehmen, z. B. Jesaja: ,,Es spricht eine Stimme: Kiinde!, und ich sprach:
Was soll ich kiinden?* (Jes 40,6).

Mit Blick auf Paulus illustriert die Apostelgeschichte nach Lukas seine
Ohnmachtsgefiihle mit den Aussagen iiber seine Blindheit und das Zu-Boden-
Stiirzen, dhnlich wie in Ez 1,28; Dan 8,17; 10,9.>*® Hinzuweisen ist hier auch

32 Bobzin, Mohammed, 75.

233 Raeder, Der Islam und das Christentum, 16; vgl. Andrae, Mohammed.: sein Leben und
sein Glaube, 41.

3% Ahrens, Muhammed als Religionsstifter, 37.

> Siehe Teil A Kapitel L.1.

¢ Bobzin, Mohammed, 75.

27 Walid A. Saleh. ,, The Arabian Context of Muhammad’s life.“ — The Cambridge com-
panion to Muhammad. Ed. Jonathan E. Brockopp. (Cambridge: Cambridge University Press,
2010), 32.

#% Storm, Die Paulusberufung nach Lukas und das Erbe der Propheten, 64; vgl. Najda, Der
Apostel als Prophet, 238.
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auf den Gedanken der Entsiindung Jesajas als Parallele dazu.”*’ In Verbindung
mit Unfahigkeit, Blindheit und Verweigerung konnen die Stellen in Apg
22,11.16.19 herangezogen werden. Paulus lehnt seine Sendung nicht direkt ab,
doch erinnert er Gott daran, dass er eine dunkle Vergangenheit hat: ,Herr, sie
wissen doch, dal3 ich die, die an dich glaubten, gefangennehmen und in den
Synagogen geifieln lieB. Und als das Blut des Stephanus, deines Zeugen,
vergossen wurde, stand ich auch dabei und hatte Gefallen daran und bewachte
deren Kleider, die ihn tdteten”. Ahnliche Gedanken (der Schuld in der
Vergangenheit eines grossen Propheten) sind auch in der Geschichte von Mose
zu sehen. Ex 2,12 beschreibt, wie Mose einen Agypter erschligt und im Sande
verscharrt. Im Berufungserlebnis von Mose Ex 3-4 wird von diesem ver-
gangenen Ereignis nicht direkt gesprochen, doch zeigt der ganze Dialog
zwischen Gott und Mose, wie Mose mehrere Einwidnde anbringt, um seine
Unfihigkeit, Gottes Sendungsauftrag auszufiihren, zu belegen.**

Paulus redet in seinen Briefen nicht von Angst oder Ohnmacht in Bezug auf
das ithm zuteilgewordene Offenbarungserlebnis, mithin auf seine Berufung vor
Damaskus. In seinen Briefen ist aber eine stédndige Auseinandersetzung mit
seiner Vergangenheit (pharisdrisches Judentum) pridsent, sowie mit der
Tatsache, dass er der Verfolger der Gemeinde ist.**' Er setzt die Tatsache nicht
herab, dass fiir das zeitgendssische Judentum die Verkiindigung von dem
gekreuzigten (unter dem Fluch der Tora stehenden 1Kor 2,2; Gal 3,1) Christus
eine Torheit war. Die Wendung ,,der an das Holz Gehéngte* (Dt 21,22-23) (der
ist ein Siinder und verflucht vor Gott) ist als Auslegung der Kreuzigung zu
erachten.”* Nach der Berufung verkiindet Paulus den ,,unter dem Fluch Gottes
stehenden Messias.”*® Hier entsteht die Frage, was Paulus wihrend seiner
Berufung empfand. Mit einer besonderen Empfindlichkeit rechnet Dietzfelbinger:
,zunichst muf diese Erkenntniss ihn in eine geféhrliche Krise gebracht haben. ***
Dietzfelbinger betont, dass ,.der, der sich mit der Verfolgung Jesu und seiner

#% Storm, Die Paulusberufung nach Lukas und das Erbe der Propheten, 64.

" Bammel sieht konkret eine Parallele zwischen Paulus und Mose in Bezug auf ihre dunkle
Vergangenheit: Die beiden haben in der Berufung einen Wandel in ihrer Existenz erfahren.
Ernst Bammel. , Paulus, der Moses des Neuen Bundes“ — Judaica et Paulina. Kleine
Schriften II. (Tlbingen: Mohr Siebeck, 1997), 212.

2 Siehe zur Verfolgung der Gemeinde Gottes Lorenz Oberlinner. ,,Kein anderes Evan-
gelium!“ — die Auseinandersetzung des Paulus mit seinen ,,Gegnern* am Beispiel des Gala-
terbriefes®. — Nach den Anfingen fragen: Herrn Prof. Dr. theol. Gerhard Dautzenberg zum
60. Geburtstag am 30. Januar 1994. Hrsg. v. Cornelius Mayer. (Giessen: Selbstverlag d.
Fachbereichs 07, 1994), 485—487.

** Dietzfelbinger nennt als Beleg das Mischna Traktat Sanhedrin VI 4f, Jos Ant XIII 14,2,
Qumran 4QpNah I 7 f. Christian Dietzfelbinger. Der Sohn. Skizze zur Christologie und
Anthropologie des Paulus. (Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlagsgesellschaft, 2011), 55.
* Ibid.

* Ibid., 62.
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Gemeinde so verfehlt hatte, dal er sehend geworden, seine Existenz als
verwirkte Existenz erfahren mufite” (Phil 3,7-9).*

Bei Muhammad war eine Krise nach der Berufung deutlich zu erkennen,
doch war diese nicht mit der negativen Vergangenheit verbunden, vielmehr
hatte er Angst vor der unbekannten Zukunft. Obwohl Paulus nicht von Angst
spricht und seine Krise mit seiner Vergangenheit zusammenhéngt, ist sie doch
als negative Voraussetzung fiir sein Apostelamt und die Verkiindigung zu
verstehen. Die daraus resultierenden Gefiihle konnten auch Angst und
Ohnmacht sein. Dazu kommt auch Paulus’ Selbstbezeichnung als &xzpwua
(bedeutungslose und lebensunfihige Frithgeburt) (1Kor 15,8).** Diese
metaphorische Wendung findet sich auch in Hi 3,16; Prd 6,3, im hebriischen
Sinne der unzeitlichen Geburt. Es bezeichnet die Ohnmacht, Nichtigkeit und
Erbarmlichkeit des Menschen. Nach Paulus ist er aus eigener Kraft schwach
und lebensuntauglich und ist allein auf Gottes Gnade angewiesen.*"’

In 1Kor 9,16 bemerkt Paulus, dass das Evangelium zu verkiinden fiir ihn
keinen Ruhm bringt, sondern ein Zwang ist, der auf ihm liegt. So betont Paulus
hier, dass er seine Sendung, unter den Volkern das Evangelium zu predigen,
nicht selbst ausgewihlt hat. Er verkiindet wegen eines gottlichen Zwanges
(avaykn), der auf ihm liegt. Najda kommt zu dem Schluss, dass damit keine
bedriickende Zwangslage oder gar ein unabanderliches Geschick wie ein Fatum
ausgedriickt werden. In diesem Zusammenhang ist von Zwang nicht im Sinne
einer Angstemotion die Rede, sondern in der Lesart eines Verweises darauf,
dass Paulus in seinem Berufungserlebnis den alttestamentlichen Propheten
gleich ,,eine Beschlagnahmung durch Gott, bzw. den Auferstandenen® erfahren
hat, in der er sich von ihm ganz ,,in Anspruch genommen® fiihlt — wie Amos
(Am 3,8), Jeremia (Jer 1,5 f.; 20,9), Ezechiel (Ez 3,17) oder Jona (Jona 1,2; 3,2
£)>* Dieser Zwang aber bringt im Hintergrund auch ein menschliches
Ohnmachtsgefiihl gegeniiber Gottes Macht mit sich. Nachdem Gott geredet hat,
kann Paulus sich der Berufung und Sendung nicht (mehr) entziehen.

Damaskus brachte dem toratreuen Pharisder Paulus einen ,,nichts
auslassenden Zusammenbruch®, er musste seine in der ,,Tora begriindete

245 . . . . . .
Was fiir Paulus Grundlage seiner Existenz und seines Selbstverstindnisses war, wurde

dem Apostel zu ,,Schade und Dreck®“. Ibid., 62. Nicklas bemerkt, dass nach dem Alten
Testament ein wahrer Prophet nicht selbst auf seine prophetische Tatigkeit drangt, sondern
oft gegen seine Berufung wirkt. Einen derartigen Bruch sieht er in Gal 1,13-14, nachdem
Paulus aufgrund der ihm zuteilgewordenen Offenbarung ,,vom Eifer im ,Judentum‘ und
Verfolger zum Apostel der Volker wurde. Diese radikale Verdnderung wird bei alttesta-
mentlichen Propheten als bedngstigend beschrieben (Jes 6,5). Solch eine abrupte Lebens-
wende geht auf Gottes Initiative zuriick und kann auch aus seinen Aussagen in Gal 1,16b
erschlossen werden. Nicklas, ,,Paulus — der Apostel als Prophet*, 82.

8 Dietzfelbinger, Der Sohn. Skizze zur Christologie und Anthropologie des Paulus, 62;
Dietzfelbinger, Die Berufung des Paulus als Ursprung seiner Theologie, 48.

**7 Vorholt, Der Dienst der Versohnung, 207 f.

*% Najda, Der Apostel als Prophet, 58 f.
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Identitit* preisgeben. Doch er hat auch eine Neuschopfung erfahren und einen
gottlichen Schopfungsakt (2Kor 4,6 ff.) erlebt, durch den er auch eine neue
Identitit in Christus empfing (Gal 2,20).*

Mit dem Angstgefiih]l ist bei den alttestamentlichen Propheten das Un-
fahigkeits- und Verweigerungsmotiv des Berufenen verbunden. Muhammad
weigerte sich zu rezitieren. Die muslimische Tradition verbindet Muhammads
Verweigerung der Rezitation mit der Idee, dass Muhammad Analphabet war.

Exurs: War Muhammad Analphabet?

In sunnitischen Kreisen gilt es fast als Dogma, dass Muhammad weder lesen
noch schreiben konnte. Die zugrundeliegende Intention dabei ist, ,,die
wunderbare Natur des Korans und Muhammads gottliche Inspiration klarer
hervorzutreten lassen“.”” Dagegen meinen die Si’iten, dass Muhammad
unbedingt lesen und schreiben konnte, weil ein derartiges Unvermogen fiir den
Begriinder der Wissenschaft und fiir Gottes Auserwéhlten unwiirdig wére. Die
Betrachtung des koranischen und auBerkoranischen Quellenmaterials bringt
kein tiberzeugendes Argument fiir die eine oder andere Mdglichkeit zutage.
Lohmann geht von der Tatsache aus, dass Muhammad als Kaufmann im
Dienste von Hadiga titig war und deswegen spiter als Prophet Gottes kein
Analphabet sein konnte.”' Denn ein Hindler ohne Verwendung der Schrift in
hohem Grad ist undenkbar.”®* Das Schreiben war im damaligen Arabien keine
Seltenheit. Im Zusammenhang mit Kunst und Dichtung hatte das Schreiben eher
eine gewisse Perfektion erreicht.”>> So soll man nach Lohmann Sure 96,4 nicht
als Umschreibung des Schreibens als eine noch ,,ausstehende Gabe durch Allah
betrachten®, sondern festhalten, dass Gott eine schriftliche Offenbarung gab.*>*
Das Hauptargument fiir das Analphabetentum Muhammads liegt im Wort
ummi, das in Verbindung mit dem Propheten in Sure 7,156.158 (al- nabi al-
ummi) verwendet wird. Das Attribut wurde dahingehend interpretiert, dass der

** Dietzfelbinger, Der Sohn. Skizze zur Christologie und Anthropologie des Paulus, 63.

Lohmann, ,,Sure 96 und die Berufung Muhammeds®, 258; Bell, Introduction to the
Qur’an, 33; Ahrens weist in Muhammed als Religionsstifier als Parallele auf die Legenden
iiber den Dichter des Heilands hin; vgl. Saleh, ,,The Arabian Context of Muhammad’s life*, 33.
3! Lohmann, ,,Sure 96 und die Berufung Muhammeds*, 258-261.; Andrae ist der Ansicht,
dass Muhammad beim Empfang seiner ersten Offenbarung noch ein Analphabet war, sich
dann allméhlich die Kunst der Schreibens und Lesens angeeignet habe. Tor Andrae.
Islamische Mystiker. (Stuttgart: Kohlhammer, 1960), 27.

%2 1 ohmann, ,,Sure 96 und die Berufung Muhammeds®, 260; Bell, Introduction to the
Qur’an, 33-39.

23 GSiehe Fritz Krenkow. ,, The Use of Writing for the Preservation of Ancient Arabic
Poetry” — 4 Volume of oriental studies presented to Edward G. Browne on his sixtieth
birthday. Ed. Thomas W. Arnold, Reynold A. Nicholson. (Cambridge: University Press,
1922), 261 ff.

254 Lohmann, ,,Sure 96 und die Berufung Muhammeds®, 260; Bell, Introduction to the
Qur’an, 33-39.
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Prophet nicht Lesen und Schreiben konne. Dieser Terminus kommt erst in den
medinischen Suren vor, und nach Lohmann bedeutet ummi der umma, der
Gemeinschaft, dem Gemeinwesen (an)gehdrend. Dieser Terminus entspricht
,»dem griechischen Aaixog, ,ungelehrt’, und muss im Sinne des Ungebildeten
,am ha-ares, d. h. des Volkes, das das Gesetz nicht kennt (6 dylog odrog 0 un
yyvaokwv tov vouov), interpretiert werden oder dem griechischen é6virog’
,’heidnisch’, und muss in der Bedeutung des ummot ha’olam (za é6vy tod
koouov) wiedegergeben werden.“ Nach Lohmann hat dieser Terminus
zeitgleich beide Bedeutungen. Er legt dar, dass auch Sure 2,73 Anlass zu einer
Fehlinterpretation gebe, doch sei ummiyun nicht als ,,Unkenntnis des
Schreibens* zu deuten, sondern vielmehr als ,,mangelnde Kenntnis der heiligen
Biicher der Schriftbesitzer” zu verstehen.””

Zur Losung des Problems verweist Lohmann auf Sure 29,47 und 25,6. Bei
der Ersten bemerkt er, dass Muhammad erst ,,seit seiner ersten Offenbarung mit
der Rezitation und schriftlichen Fixierung der Koranstellen durch seine eigene
Hand und durch angestellte Sekretire begann, wihrend er vorher eine
Niederschrift oder Rezitation (den Christen und Juden entsprechend) nicht
vornahm“.**® Wie auch Watt in Bells’ Einfithrung geht Lohmann davon aus,
dass Muhammad keinen fritheren kitab rezitierte oder kopierte, wie es Priester
oder Schreiber taten.””’ Die zweitgenannte Koranstelle (Sure 25,6) lisst nach
Lohmann ,,iberhaupt vollig unklar, ob der Prophet schon vor seiner ersten
Offenbarung des Lesens und Schreibens kundig war*.**®

Nach Radscheit ist Lohmanns Analyse hinzufiigen, dass ummi auch in einem
anderen Zusammenhang gedeutet werden kann. Radscheit geht auf Sure 3,20
und 3,7 ein: ,,in denen die Pluralform ummiyyin mit ahl al-kitab kontrastiert
wird, woraus hervorgeht, dass ahl al-kitab die Religionsgemeinschaften
bezeichnet, die sich auf einen kitab, eine Bundesschrift stiitzen — die ummiyyin
sind offenbar solche, die keinen kitab besitzen.“**® Radscheit betont, dass die
Etymologie des Begriffes ummi eher umstritten ist und nicht so einfach zu l6sen
sei, wie Lohmann es versucht. Wenn das Wort ummi als Ableitung des
arabischen Wortes umma— Stamm, Volk — verstanden wird, bedeutet es ,,von
der (arabischen) Nationalitdt™. Doch nach einer anderen Erkliarung meint ummi
,die Abgrenzung Israels von den ummot ha-’olam — den (Heiden-) Volkern der
Welt“ und ist als ,Heide, heidnisch“ zu deuten. Die andere Auslegungs-
moglichkeit wire ummi als ,,das rabbinische Konzept vom 'am ha-'ares, das
religiose Laientum oder Sektierertum* aufzufassen. Nach dieser Interpretation
weist ar-rasil an-nabi al-ummi nicht auf den ,,arabischen® oder ,,Heiden-

> So Lohmann, ,,Sure 96 und die Berufung Muhammeds®, 262.

% Ibid., 263.

7 Watt, Introduction to the Qur’an, 34.

Lohmann, ,,Sure 96 und die Berufung Muhammeds®, 263.

Matthias Radscheit. Die koranische Herausforderung: die tahaddi-Verse im Rahmen
der Polemikpassagen des Koran. (Berlin: Schwarz, 1996), 84.
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propheten® hin, sondern auf den ,,Laienpropheten. Seine Autoritit kommt aus
gottlicher Vollmacht und ist nicht mit dem rabbinischen Schriftgelehrten
vergleichbar.*® Bleibt am Ende festzustellen, dass die Auffassung vom
Analphabetentum Muhammads nicht einfach von einzelnen Koranstellen
ableitbar ist, sondern nur Ergebnis der Zusammenfassung unterschiedlicher
Interpretationen sein kann.

5. Der in und mit der Berufung zugewiesene Sendungsauftrag

Nach den Berichten von at-TabarT und Ibn Ishaq stellt Waraga ibn Nawfal, der
Neffe von Hadiga, den Sendungsauftrag Muhammads fest. Er sagt, dass dieser
der Prophet seines Volkes sei: ,, Heilig! Heilig! Bei Dem, in Dessen Hand meine
Seele liegt! Wahrlich, Hadiga, wenn du mir die Wahrheit gesagt hast, so ist
wahrhaftig der Engel Gibril zu ihm gekommen, wie er zu Mose kam und er ist
wahrlich der Prophet dieses Volkes! Sag ihm, er soll standhaft bleiben!“*%" Als
Zeugnis fiihrt Ibn Katir die Oden von Waraqa an, in denen er verkiindet, dass
Muhammad zu seinem Volk gesandt und das Volk in Opposition zu ihm sein
werde. >

Wie bereits erwihnt, stellt die Berufungsgeschichte Verbindungen zu den
fritheren Propheten und deren Botschaften her und stellt Muhammads Rolle als
Prophet seines Volkes dar. In dieser Verbindung mit den fritheren Offen-
barungen wird auch die Manifestation der Offenbarung von Waragqa anges-
prochen. Das von Waraqa genannte ,,Gesetz* (das arab. namiis gibt das griech.
véuoc ,,Gesetz* wieder) weist auf die Tora des Mose hin,** die im Koran
genannt wird, doch nicht als namiis, sondern als Tora (tawrat) bezeichnet wird.
In der Aussage von Waraqa wird betont, dass von Gott zu verschiedenen Zeiten
an die verschiedenen Volker (gaum) Boten geschickt wurden, die jeweils in
deren Sprache verkiindeten.”** Denselben Gedanken findet man in Apg 2,1 ff,,
wo von der Kenntnis der Sprache des Volkes, zu dem Apostel gesandt werden,
gesprochen wird. Fiir die Gesandten ist die Kenntnis der jeweiligen Sprache
eine Vorbedingung fiir die Ausiibung ihrer Sendung. Eine Parallele dazu besteht
in der koranischen Idee, dass keiner der Gesandten seine Botschaft illa bilisani
qaumihi (Sure 14,4) verkiindet hat: ,,Und wir haben keinen Gesandten [zu
irgendeinem Volk] geschickt, aufSer [mit einer Verkiindigung] in der Sprache
seines Volkes, damit er ihnen [d. h. seinen Volksgenossen] Klarheit gibt.” Nach
den Berufungsberichten ist es fiir Muhammad entscheidend, dass jedes Volk

* Ibid., 85.

' Sprenger, Das Leben und die Lehre des Mohammad: nach bisher grésstentheils
unbenutzten Quellen, 335; Ibn-Hisam, Das Leben des Propheten. [In d. Bearb. von: ‘Abd-al-
Malik Ibn-Hisam]. Ibn Ishdq. Aus dem Arab. iibertr. und bearb. von Gernot Rotter, 47.

2 bn Katir, The Life of the Prophet Muhammad, 290.

3 Siegfried Raeder. Der Islam und das Christentum: eine historische und theologische
Einfiihrung. (Neukirchen-Vluyn: Neukirchener, 2001), 17. Siehe Sure 48, 28-29.

% Horovitz, Koranische Untersuchungen, 44.
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seinen eigenen Gesandten oder Warner hat (Sure 35,22). Dieser sollte
Angehoriger des Volkes sein, zu dem er gesandt wird (Sure 10,48; 16,38; vgl.
auch Sure 16,114), und er sollte auch dessen Sprache kennen (Sure 14,4).
Horovitz bemerkt, dass Muhammad sich als al-nabi al-ummi - als
,Heidenprophet™ — erst in medinischer Zeit bezeichnet, ,,wiahrend das der Nisha
zugrundeliegende wumma seit der zweiten mekkanischen Periode haufig
gebraucht wird, vor allem auch zur Bezeichnung solcher Gemeinschaften, zu
denen ein Bote entsandt worden war®.**®

Im Koran kommt der Sendungsauftrag zum Ausdruck, indem Muhammad
die beiden Prophetentypen rasizl und nabi miteinander vereint, wie z. B. in Sure
7,157 f. die Formel ar-rasil an-nabi al-ummi. Als rasiul wurde Muhammad zu
den ,,Heiden* gesandt und er verkiindete ihnen den wahren Glauben. Als nabt
filhrte Muhammad die Tradition der biblischen Propheten weiter, ,,mit denen
Gott den Bund fiir seine erwihlte Gemeinde bekriftigt“*”’ Aus den zwei
Auffassungen folgt, dass Muhammad ar-rasil an-nabi al-ummi, Gottes
Gesandter an die war, die bisher keinen Gesandten hatten, und ihnen die Schrift
(kitab) brachte.

Bei der Beschreibung seines Sendungsauftrags spielt Paulus in Gal 1,15 auf
Jer 1,5 und Jes 49,6 an (Gott hat Jeremia zum Propheten iiber die Volker
gemacht und Deuterojesaja als Licht fiir die Vdlker eingesetzt). Durch die
Bezugnahme auf die zwei alttestamentlichen Propheten begriindet Paulus nicht
nur ,,seinen prophetisch-apostolischen Anspruch, sondern auch seine Sendung
zu den Volkern“.**® Man bemerkt hier wieder die prophetische Dimension des
Paulus. Eben aufgrund seiner Sendung zu den Volkern interpretiert er seine
Erfahrung auf dem Damaskusweg als eine prophetische Berufung, wie er sie bei
Jeremia verstand, aber auch als ,,a commissioning ,to the nations « 269 Anhand
von Paulus’ Anlehnung an Jeremia kann festgestellt werden, dass wenn Paulus
von den £6vy spricht, er nicht (nur) ,,Heiden* meint, sondern tatsidchlich die
(fremden) Volker mit unterschiedlichem religiosen Hintergrund. Sonst hitten
die Missionsreisen ,,nach Syrien oder Kilikien, aber auch nach Galatien selbst
im Grunde keinen Sinn“ gemacht, wenn Paulus nur eine ,,reine Heidenmission*
betrieben hitte.?”°

265 Horovitz, Koranische Untersuchungen, 46.

% Ibid., 51 f.

27 Radscheit. ,, 1gaz al-Qur’an‘ im Koran®, 120 f.

Nicklas, ,,Paulus — der Apostel als Prophet®, 80.

James D. G. Dunn. ,,Paul’s Conversion: A Light to Twentieth Century Disputes™ — The New
Perspective on Paul: Collected Essays. WUNT 185. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2005), 357.

270 Nicklas, ,,Paulus — der Apostel als Prophet”, 80, Anm. 14; siehe auch Arland J.
Hultgren. ,,The Scriptural Foundations for Paul's Mission to the Gentiles* — Paul and his
Theology. Pauline Studies 3. Hrgs. v. Stanley E. Porter. (Leiden, Boston: Beck, 2006), 24—
32; James M. Scott. Paul and the Nations: The Old Testament and Jewish Background of
Paul’s Mission to the Nations with Special Reference to the Destination of Galatians. WUNT
84. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 1995), 57-134.

268
269

75



Nach Lukas Beschreibungen in Apg 26, 9—19 wird mit Paulus der Ursprung
der ,,Heidenmission‘ dargestellt. Paulus spricht vor Agrippa davon, wie er von
Christus den Auftrag erhielt, den Volkern die Rettung zu verkiindigen. In den
Berichten der Apostelgeschichte erfiillen sich die prophetischen VerheiBungen
des Alten Testaments, indem Paulus den Vélkern das Evangelium brachte.””!

So kann daraus gefolgert werden, dass die theologische Besinnung des
Damaskuserlebnisses fiir Paulus darin besteht, dass er den Volkern das
Evangelium auszurichten habe. Paulus sieht sich jetzt in einer Gemeinschaft mit
Juden und (,,Heiden*-) Volkern. Die Christusoffenbarung beinhaltet fiir ihn die
ErschlieBung des universalen gottlichen Heilsplanes.”’> So zieht Paulus auch
ganz bewusst und systematisch die alten Aussendungstexte heran und
beschreibt seine Berufung als eine Erwéhlung zum Werkzeug, dhnlich Jes 49,1
und Jer 1,5. AuBerdem erinnert Lukas in Apg 9; 22; 26 an die Propheten
Ezechiel (Ez 2, 1.3) und Jeremia (Jer 1,7). Dabei verstanden die Propheten
Jesaja, Jeremia, Ezechel, aber auch Elija und Deutorojesaja ihre Sendung als an
alle Volkern adressierten Auftrag aufgrund der Tatsache, dass Gott der Schopfer
iiber die ganze Volkerwelt ist. Auf dhnliche Weise nimmt Paulus in seiner
Berufungserzéhlung die Idee von einem eigenen Einsetzungsbereich auf und
sieht sich zu den Volkern gesandt.*”

Demgleich erdffnet Paulus in Gal 1,12 in Anlehnung an die alttesta-
mentlichen Propheten, dass er nicht ein Apostel von Menschen ist, wie die
drootolor éxrkinordv, (Gal 1,1) d. h. er gehort nicht in die Reihe der
Gemeindeapostel und er ist grundsétzlich nicht ein von Menschen beauftragter
Apostel, sondern der Gesandte des auferstandenen Jesu Christi. Damit stellt sich
Paulus in die Reihe der iibrigen Apostel (aber auch Propheten), die ebenso
wenig wie er das Evangelium von Menschen empfangen haben.””* Doch im
Unterschied zu den Propheten kiindigt er nicht nur das Heil an. Fiir ihn ist das
Heil die gegenwirtige Wirklichkeit, die im Evangelium beschlossen ist.””

Wie im weiteren Verlauf der Arbeit noch dargelegt werden wird, ist dasselbe
auch im Islam in Verbindung mit der Idee Muhammads als Siegel der

' Karl Léning. ,Paulinismus in der Apostelgeschichte — Paulus in den neutesta-

mentlichen Spdtschriften: zur Paulusrezeption im Neuen Testament. Hrsg. v. Karl Kertelge.
(Freiburg: Herder, 1981), 209-219.

72 Christian Strecker. Die liminale Theologie des Paulus: Zuginge zur paulinischen
Theologie aus kulturanthropologischer Perspektive. (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht,
1999), 102; Siehe Dunn: ,,To describe this event as an ,apocalypse’ [...] implied that it has
eschatological significance that is as the key which unlocked the mystery of God’s purpose
for his creation the keystone of the whole arch of human history.“ James D.G. Dunn. The
theology of Paul's letter to the Galatians. (Cambridge: Cambridge University Press, 1993),
53.

*7 Stenger, ,,Biographisches im Galaterbrief*, 139—140.

7% Jiirgen Roloff. Apostolat — Verkiindigung — Kirche: Ursprung, Inhalt und Funktion des
kirchlichen Apostelamtes nach Paulus, Lukas und den Pastoralbriefen. (Giitersloh: Mohn,
1965), 42, Anm. 13.

*"> Najda, Der Apostel als Prophet, 77.
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Propheten und dem diesen zugrunde liegenden Offenbarungsverstindnis®’® zu
beobachten. Als Siegel der Propheten ist Muhammads verkiindigte Botschaft
fiir die Wegweisung des Menschen universal. Sie wurde nicht nur fiir Menschen
in Mekka oder in der Ndhe gegeben, sie ist fiir die ganze Welt bestimmt. Durch
seine universale Sendung iibertrifft Muhammad alle seine Vorginger, denn sie
waren, wie schon gesagt, ,.ethnisch begrenzt“ und ihre Sendung konzentrierte
sich auf je ein Volk.””’

6. Der Mittlerdienst zwischen Gott und den Menschen als
,Knechtschaft“

Die Vision in Sure 53,1-12.13—18 beschreibt die ,,Knechtschaft* Muhammads.
Der Terminus ‘abd, (Knecht, Sklave) beschreibt die zwischen Gott und Mensch
bestehende Beziehung als ein Verhiltnis, das sich wie das Gegeniiber eines
Herrn zu seinem Knecht bzw. Diener ausnimmt.””

Nach Lukas wird auch Paulus zum Diener Gottes ernannt (Apg 26,16),
worin wiederum der Gottesknecht Deutorojesajas (Jes 42,7.16; 49.,5)
anklingt.””” Nach den alttestamentlichen Berufungsberichten wird durch Gottes
Sendungsauftrag den Propheten die prophetische Gewissheit gegeben, der Bote
Gottes zu sein. Ebenso wird der Prophet durch seine Berufung in ein besonderes
Dienstverhéltnis zu Gott gesetzt und in diesem Verhéltnis eben als ,,Knecht*
gekennzeichnet (Jes 20,3; Jer 7,25; Ez 38,17; Am 3,7, Sach 1,6). Die
alttestamentlichen Berichte lassen dabei an einen Zusammenhang zwischen
dem Wirken Gottes und dem Knechtsdienst (Dienersein) denken, mit dem der
Apostel sowie der Prophet beauftragt wurden (Rém 1,1; Gal 1,10b; 2.19 f;
1Kor 3,5; 9,19; 2Kor 3,6; 4,5; 6,4).%

In diesem Dienstverhiltnis versteht sich Muhammad als Medium bzw.
Mittler zwischen Gott und den Menschen. Durch ihn wird den Menschen die
Offenbarung iibermittelt. Er hat weder die Kraft, noch die Féhigkeit oder die
Kompetenz, seine Botschaft zu dndern oder zu korrigieren (Sure 10,16).
Muhammads Auftrag besteht in der Fortsetzung der Vermittlung der einen
Offenbarung des einen Gottes (Sure 20,114). Er ist Beispiel und Vorbild fiir die
Menschen und trifft Entscheidungen unter den Menschen aufgrund und gemaf3
der ihm zuteilgewordenen Offenbarung. Die Suren 4,115.137 und 7,40 zeigen,
dass die Glaubigen ihm unterstehen und ihnen Strafe droht, wenn sie dies nicht
anerkennen.”' Nicht durch sein eigenes Wirken oder Zutun, sondern durch Gott

76 Sjehe dazu Kapitel VI. 3, Teil A.

*7 Busse, ,,Rangstufen im Prophetenamt aus der Sicht des Islams*, 182.

Bell, Watt, Bell' s introduction to the Qur'an, 19.

Najda, Der Apostel als Prophet, 238.

1bid., 83. 92f. Vgl. dazu ferner dic Aussage bei Stenger, ,,Biographisches und Ideal-
biographisches in Gal 1,11-2,14%, 138—139.

! Fred Miller. ,,Prophecy in Judaism and Islam “ — Islamic studies. 17 (1) 1978, 34.
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hat Muhammad seine Position unter den Gldubigen erlangt. Nach Miller ist
Muhammad ,,God’s agent“,282 der in seiner Beziehung zu Gott stets klar und
eindeutig subordiniert ist: Muhammad ist durch Gottes Auserwéhlung
Instrument Gottes geworden und Gottes filhrende Rolle in dieser Beziehung
steht auBer Zweifel.”*?

Gleichartig bestimmt Paulus selbst seine Position als Mittler zwischen Gott
und den Menschen in Bezug auf die Offenbarung und Verkiindigung des
Evangeliums (Gal 1,15 f.; 2,7 f; Rom 1.1.9.15 f.; 15,16; 1Kor 1,17; 4,15;
9,16.23). Doch die Mittlerschaft des Paulus scheint personlicher zu sein. In
seiner Mittlerschaft versteht sich Paulus als Mitarbeiter Gottes (1Kor 3,9), d. h.
neben seiner untergeordneten Dienststellung als Knecht Christi ist er doch
zugleich auch am Werk Gottes unmittelbar beteiligt. Eine hervorgehobenere
Mittlerfunktion kommt in den Briefen 2Kor 5,20 zum Ausdruck, in denen sich
Paulus (unter anderen Botschaftern bzw. Aposteln Christi)™ als der direkte
Stellvertreter Jesu sieht. Das kann so verstanden werden, dass Paulus in seiner
Sendung ein Mandat von Jesus, dessen Reprédsentant er nach der Berufung ist,
erhalten hat. Er spricht in Verbindung mit der Ubermittlung seiner Botschaft
nicht nur iiber ,seine Sache**®, sondern ,in seinem Wort spricht sich der
eigentliche Autor dieses Wortes mit seiner Sache aus.“**® Im Motiv der
Mittlerschaft liegt ein weiteres Wesensmerkmal der Propheten.”’

7. Die Zeugnisgabe als Legitimation
fir den Berufenen und die Offenbarung

Die Berichte von at-Tabarm und Ibn Ishaq beschreiben des Weiteren, wie
Hadiga, nachdem Muhammad ihr erzdhlt hat, was mit ihm auf dem Berg Hira
geschehen war, zu ihrem Neffen Waraqa geht. Nach den Berichten ist Waraga
Christ, der die Heiligen Biicher kannte. In seiner Bestitigung des sakralen
Gehalts der Vorkommnisse sagt er, dass Muhammad wie Mose den groften
namiis (die Tora) erhalten habe. Watt stellt dazu fest, dass Waragas Bemerkung
nach den ersten Visionen, in denen Muhammad seine Offenbarung erhielt,
erfolgte, um sicherzustellen, dass Muhammads Offenbarung in dieselbe

2 Ibid.

3 Ibid.; vgl. dagegen Hubert Grimme. Mohammed: die weltgeschichtliche Bedeutung
Arabiens. (Miinchen: Kirchheim, 1904), 14 f. Nach Grimme war Muhammad ein sozialer
Reformer, der auf die in Mekka herrschenden ungesunden sozialen Verhéltnisse reagierte.
Der Hauptpunkt seiner Verkiindigung war die Forderung, die Abgabe an Arme zu errichten.
Das Religiose war bei ihm sekundédr. Sein Argument ist, dass Muhammads erstes Auftreten
keinerlei groles Aufsehen erweckte.

»4 Br spricht von den Botschaftern als ,,wir, aber in dieses ,,wir ist sein ,,ich® mitein-
bezogen.

> Najda, Der Apostel als Prophet, 101 f.

" Ibid., 102.

*7 Siehe dazu das vorige Kapitel 1.2.
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Kategorie gehort, wie die Schriften von Juden und Christen. Dies birgt die
Aussage, dass Muhammad der Griinder und Gesetzgeber der Gemeinde sein
sollte. Nach dem Berufungsbericht war Muhammad in groem Zweifel und das
Zeugnis von Waraqa hat ihn darin bestérkt, dass seine Erfahrungen von groflem
Wert waren. Waraqas Ermutigung hatte ein besonderes Gewicht fiir seine
innerliche Entwicklung.®®® Watt ist der Ansicht, dass aufgrund der Aussagen
Waraqas tiber den namis der igra’-Bericht (Sure 96, 1-5) eine groBere
Bedeutung erhielt und als die erste Offenbarung gelten kann, wie auch, so Watt,
Waragas Zeugnis in spateren muslimischen Berichten eine Verbindung zu den
fritheren Offenbarungen herstellt.**” So werden durch den Hinweis auf Mose die
Berufung und die Sendung Muhammads mit einem ,,vormohammedanischen*
Kerygma (bzw. frithrerem Prophetentum) legitimiert. Wichtig ist es dabei zu
bemerken, dass diese Legitimation durch die Abgabe eines Zeugnisses mit dem
Ziel der Aktualisierung der Offenbarungsbotschaft geschieht. Dies ist von der
Person des Waraqa abzuleiten, der ein Christ war, und aus seinem Zeugnis, in
dem er Muhammads Prophetentum mit Mose, d. h. mit dem jiidischen bzw.
alttestamentlichen Prophetentum verbindet. Diese Aktualisierung zeigt ein
weiteres Mal, dass und wie sich Muhammad mit seiner Botschaft in einer
Sukzession mit den Propheten vor ihm versteht.**’

Nach dem Bericht des Paulus in Gal 1,11 stand auch er unter dem
Legitimationszwang seiner Berufung. Deshalb stellt er mit Intensitét dar, dass
die Legitimation seines Evangeliums ,,sowie die damit verbundene Legitimation
seines Apostelamtes” durch die erhaltene Offenbarung von Jesus Christus
kommt (vgl. 1Kor 9,1). Damit zielt seine Aussage auf ein doppeltes Legi-
timationsgeschehen ab: Erstens offenbart Gott sich Paulus, in dem er sich in
Form des auferstandenen und erhdhten Jesus Christus offenbart und dadurch
entscheidenden Inhalt des Evangeliums erweist. Durch diese Offenbarung wird
seine Berufung und Sendung mit einer prophetischen Dimension (Gal 1,15 f.)
legitimiert. Zweitens wird Paulus durch diese Offenbarung Gottes im
auferstandenen Jesus Christus auch ,,als Apostel und Verkiindiger des richtigen
Evangeliums vor der Gemeinde* bestitigt.”"’

Die Aussagen zur Legitimation beinhalten auch eine Ermutigung. Nach
islamischer Tradition ist Waraqa, der Neffe Hadigas, ein Christ, der Muhammad
versichert, dass Gott einen Plan mit ihm hat. Mit seinen Aussagen manifestiert
er die Offenbarung: ,.Er ist wahrlich der Prophet dieses Volkes*“. In der
Apostelgeschichte wird Paulus durch Ananias ermutigt. Thm wurde offenbart,
dass Paulus Gottes auserwihltes Werkzeug sei und seinen Namen vor die
Volker und vor Israel tragen werde. So empféangt Paulus nach Lukas dabei auch

8 Watt, Muhammad at Mecca, 51.
** Ibid., 51 f.

* Siehe dazu die Diskussion im Teil B. Kapitel 11.4.1.7. und Teil D. Kapitel IV. 1.3. in
Verbindung mit Prophet ‘Tsa.
P Weise, Paulus. Apostel Jesu Christi. Lehrer seiner Gemeinde, 132 f.
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die Zusage unmittelbaren Schutzes und Beistandes Gottes (Apg 26,17; 18,9 f.),
ebenso wie Jeremia (Jer 1,8.19; 15,20; 30,11) oder Ezechiel (Ez 2,6; 3,8).292

Die Legitimations- und Ermutigungsmotive zeigen, wie Muhammad und
Paulus die offentliche Akzeptanz ihrer Berufung und ihres Sendungsauftrages
verteidigten. Hier ist ein weiteres Wesensmerkmal des Prophetentums
erkennbar: Auch im Alten Testament war das Volk Augenzeuge von Mose’
Aufstieg auf den Berg Sinai. Natiirlich kann man an dieser Stelle fragen, ob
nicht der Verweis auf Christus oder Gibril als hohere Autorititen geniigt. Fiir
die beiden Berichte ist es wichtig zu zeigen, dass die Offentlichkeit ihre
Berufung und Sendung wahrnimmt und ihr Prophetentum und Apostelamt fiir
glaubwiirdig hélt. Durch die Legitimationsaussagen Hadigas und Waraqas bei
Muhammad und Ananias’ bei Paulus wird ein Bezug zur Offentlichkeit des
Berufungsgeschehnisses hergestellt. Die 6ffentliche Bezeugung ldsst zugleich
die individuelle Erfahrung von Muhammad und Paulus zu einer kollektiven
Erfahrung werden. Nach diesen Uberlegungen zum Zwang zur Legitimation
und zur Erlangung von Akzeptanz ist nun nach den Folgen der Berufung zu
fragen.

V. Die Folgen der Berufung des Propheten Muhammad
und Apostels Paulus

1. Der Berufene im Konflikt mit der Offentlichkeit

Es wurde bereits darauf hingewiesen, dass die Berufungsgeschichten auch eine
Form von Selbstdefinition darstellen. Um die Motive und inneren Bewegungen
der beiden Berufungsgeschichten zu verstehen, miissen sie in ihren polemischen
Kontext eingeordnet werden. Beide Geschichten finden nédmlich in einer
Situation der Konkurrenz statt: Eine neue religidse Gruppe hilt sich fiir
»orthodox* und sucht ihre Bestédtigung. Dadurch erklért sich iibrigens auch der
stark defensive, apologetische Charakter der beiden Berufungsgeschichten.

Die Mekkaner, zu denen Gott Muhammad gesandt hat, nehmen seine
Verkiindigung (Religion) nicht an. Abgesehen davon, dass er an seiner Sendung
Zweifel hatte, zweifelte auch seine Horerschaft an ihm. Das Volk spaltet sich:
Ein Teil nimmt den Propheten an, der andere bezichtigt ihn einer Liige. Ebenso
wie die AuBerungen Muhammads sind auch die des Paulus in einem
polemischen Ton wiedergegeben. Paulus verwendet in seiner Berufungs-
geschichte eine apologetische Argumentation, um seine Behauptung, ein
Apostel zu sein, zu legitimieren und zu zeigen, dass sein Evangelium nicht von
menschlicher Herkunft ist, sondern er, Paulus, der von Christus berufene
Apostel ist. Paulus schildert hier die Situation, in der er sein Apostelamt und die
Verkiindigung verteidigen muss (Gal 1,10; vgl. 2Kor 11,4). Ebenso stellen z. B.
2Kor 1,12 -22; 2,14-5,13; 6,3—10; sowie 2Kor 10 die Auseinandersetzungen

*2 Najda, Der Apostel als Prophet, 238 f.
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mit den Gegnern des Apostels dar und werden auch als ,,Verteidigungsbriefe*
wahrgenommen.293 In 2Kor 1,3-7; 11,23-28 spricht Paulus auch von den
Leiden des Apostels, in 1Kor 15,30.31 vom Geféhrdetsein oder in 2Kor 7,4 von
der Bedrdngnis des Apostels. Nach Lukas muss bei Paulus ebenso seine
Vergangenheit als Verfolger in Betracht gezogen werden (Apg 9,26).

Aus der religionswissenschaftlichen Perspektive ist zu behaupten, dass das
Prophetenamt eine Krise an sich darstellt. Der Prophet wird durch seine
Berufung von seinem Volk abgesondert. Er hatte ein be- und erdriickendes
Erlebnis als ihm die Offenbarung zuteilwurde, und doch sollte sie zum Glau-
bensinhalt seines Volkes werden.

Im Zusammenhang mit den Berufungsgeschichten sind auch die Passagen
iiber die Pseudopropheten im Koran ein wichtiges Thema. Diese Passagen iiber
die ,,falschen Propheten sind als Vorwiirfe des Gegners formuliert und dienen
als Kontrast, als negativer Hintergrund, von und vor dem sich die wahre
Prophetie umso leuchtender abhebt.”** Es wird dem Propheten vorgehalten, dass
er liigen und die von ihm vorgetragene Botschaft selbst erfunden hitte.”” Die
polemischen Aussagen schildern die Anklagen der Zweifler, die Muhammmad
als Pseudopropheten sehen und ihn sich als Wahrsager, Besessenen, Zauberer
oder Verriickten vorstellen.”® In der Sure 16,103 wir der Vorwurf laut, dass der
Prophet Muhammad keine Offenbarung von Gott erhalten habe, sondern ,,von
einem Menschen unterrichtet worden sei. Diese Beschuldigungen dienten als
Basis flir die von den Gegnern vertretene Position, dass die gottliche Offen-
barung ein Merkmal der Prophetie sei und die Pseudopropheten sich dadurch
von den richtigen Propheten unterschieden.*”’

Der Prophet wird sogar der Zauberei verdichtigt. Der gleiche Vorwurf trifft
auch Mose und Jesus (Sure 51,52). Der Topos der Zauberei ist auch in der
religiosen Polemik des Alten Testaments vorzufinden. Nach Radscheit wird die
Beschuldigung der Zauberei vor allem als Ausdruck des Unglaubens aufgefasst,
d. h. die Zauberei ist nicht nur ein beschimender Gétzendienst,””® sondern
entspricht auch einer falschen Prophetie.””” Zugleich riickt diese den Propheten
in eine gefihrliche Nihe zur Magie.’”

23 zmijewski, Paulus, 195 f.

¥ Radscheit, Die koranische Herausforderung, 35.

5 Suren 23,38; 42,24; 34,8; 10,38; 11,13; 11,35; 21,5; 25,4; 32,3; 28,36; 34,43; 16,101;
36,15; 7,66; 11,27; 26,186; 38,4; 40,24; 54, 25; 52,33; 69,44; 38,7; 46,11. Radscheit, Die
koranische Herausforderung, 35.

»° Ibid., 36 f.

*7 Ibid., 47. Vgl. Stefan Wild. ,,Why Self-Referentiality — In Self-Referentiality in the
Qur’an. Ed. Stefan Wild. (Wiesbaden: Harrassowitz, 2006), 8.

*® Jes 3,1-10; Mich 5,11; Lv 3,26.31; Nm 23,23; Dt 18,10; 2Kén 9,22.

% Ahnlich in Jer 27,9-10.

3 Der Zauberwettstreit wird ausfiihrlich in den Suren 7,103—-126; 10,75-82; 20,56-76;
26,30-51 geschildert. Radscheit, Die koranische Herausforderung, 43.
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Paulus rechtfertigt seine Berufungsgeschichte in Gal 1 ebenso wie
Muhammad vor dem Hintergrund der Anschuldigungen, ein falscher Apostel
bzw. Prophet zu sein. Sandnes schreibt, dass ,.in his self-defence Paul picks up
the question of legimacy, and responds by appealing to a revelation (v.12)
which he goes on to define with prophetic vocabulary (v.15-16a).*°'Fiir die
These von Sandnes spricht der Vers: ,,Das Evangelium ist nicht nach
menschlicher Art.**"* Paulus behauptet hier, dass das Evangelium von géttlicher
Herkunft und damit nicht davon abhédngig sei, was die anderen (aus)sagen.
wPaul denies that his gospel is transmitted to him by men. His gospel was not
dependent on information given him by others. He has received it direct from
Jesus Christ in a revelation®® Den Rechtfertigungsversuchen, Vertei-
digungsbriefen und Leidensschilderungen zufolge befanden sich Muhammad
und Paulus nach ihrer Berufung und in der Ausfiihrung ihres prophetischen
bzw. apostolischen Amtes in einer Krise und einer sich selbstverteidigenden
Auseinandersetzung mit der Offentlichkeit (u. a. auch Mekkaner; hellenistisch-
judenchristliche Gemeinde) und mussten gegen die Vorwiirfe ankdmpfen, dass
ihre Offenbarungen von Menschen ausgeiibte Unterrichtungen gewesen seien.

2. Das Beglaubigungswunder

Wie im letzten Abschnitt zu sehen war, lduft die gegnerische Polemik im Koran
in mehreren Aspekten auf nicht weniger als eine grundsétzliche Infragestelllung
der Legitimation des Propheten bzw. Apostels und der Glaubwiirdigkeit seiner
Offenbarung hinaus. Zugunsten der Autoritdt des Propheten und seiner
Offenbarung wird im Koran im Wesentlichen das Beglaubigungswunder (a@ya)
angefiihrt, das im Zentrum des koranischen Nachweises wahrer Prophetie steht.
Dabei bedeutet der Begriff aya (Plural ayar) nicht nur ,,Zeichen, Wunder*,
sondern meint neben ,,Botschaft; ,,Gestalt” und ,,korperliche Figur“304 hier vor
allem den einzelnen Koranvers bzw. — im Plural — die Koranverse, die das
Beglaubigungswunder des Propheten schlechthin sind.

Das besondere Legitimationskriterium der Propheten ist das Vorweisen von
Wundern und Zeichen, deren Wesen den Offenbarungsvorgang betrifft. Wichtig
ist dabei, dass sich die Person, die als Gottes Gesandter Autoritdt beansprucht,
durch ein Beglaubigungswunder ausweist. Nach Radscheit ist fiir das
Verstdndnis der gesamten koranischen Argumentation iiber das Beglau-
bigungswunder grundlegend, dass im Zusammenhang mit der Legitimitdt der

" Sandnes, Paul — One of the Prophets?: A Contribution to the Apostle's Self-Under-

standing, 56. Vgl. dazu Strecker, Die liminale Theologie des Paulus, 88 ff.

%2 Vgl. Rém 3, 5; 1Kor 9,8: An diesen Stellen werden die Begriffe negativ gebraucht.

% Sandnes, Paul — One of the Prophets?: A Contribution to the Apostle's Self-Under-
standing, 67. Dieses Legitimationsproblem findet sich auch im Alten Testament, Jes 6, bei
der Legitimation gegeniiber dem Konig und dem Konflikt mit dem Priester Amaziah (Am
7,14-15).

% Radscheit, Die koranische Herausforderung, 60 f.
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Propheten stets von den ayat — wortlich ,,Zeichen* — gesprochen und dieser
Begriff dabei als Wunder aufgefasst wird. Die Forderung nach einem Zeichen
findet sich im Koran &fter (Sure 13,7.27; 2.118; 6,37.109; 10.20; 20.133).”
Radscheit beschreibt die Eigenschaft des Beglaubigungswunders in Verbindung
mit dem Propheten folgendermafBien: ,lhr Bezug auf die Person des Propheten
ist dabei indirekt: Sie legitimieren seine Botschaft nicht, indem sie — wie
Bestitigungswunder — die personliche Autoritdt des Propheten etablieren,
sondern umgekehrt weist sich der ,echte’ Prophet dadurch aus, dass die
Wahrheit seiner Botschaft durch die ,ayar iiberpriifbar ist.**%
Beglaubigungswunder sind nach Muhammads Lehre ein bedeutender
Bestandteil der Offenbarung. Sie beglaubigen die gottliche Sendung der
Propheten ihrem Volk gegeniiber und versetzen zugleich die Ungldubigen in
Angst vor der ihnen drohenden Strafe (Sure 16,44). Wie die fritheren Gesandten
mit eindeutigen Beweisen (Beglaubigungswundern) zu ihrem Volk kamen (Sure
30,9.47; 35,25; 3,184; 10,74; 40,22.83) — so z. B. Joseph (Sure 40,34), Mose
(Sure 2,92; 7,105) und Jesus (Sure 43,63; 5,110) — 37 50 verlangten nach dem
Koran die unglédubigen Mekkaner nun von Muhammad Beglaubigungswunder,
die denen der fritheren Propheten dhnlich sind (Sure 21,5; 20,133; 29,50, 13,7;
10,11; 17,90.91.92.93).308 Als Antwort darauf sagt Muhammad: 1. Nur allein
der Macht Gottes steht es zu, Beglaubigungswunder zu bewirken (Sure 29,50
vgl. 26,4; 6,37-109). 2. Die Boten Gottes sind keine Wundertéter. Sie sind als
gewoOhnliche Menschen zum Warner von Gott berufen und mit einer Botschaft
an die Menschen ausgesandt. Die Propheten kdnnen nur mit der Erlaubnis
Gottes Wunder bewirken, aber nicht auf Bestellung (Sure 40,78; 13,38; 17,93;
29,50; 13,7). 3. Die Forderungen nach Beglaubigungswundern sind nur ein
Vorwand, denn die Unglédubigen verweigern ohnehin die Annahme des wahren
Glaubens — auch dann, wenn der Prophet Wunder bewirkt (Suren 6,7; 54,2; 37;
14-15; 7,132). 4. Eine Bekehrung der Ungldubigen hidngt zuallererst von der
Offenbarung und Wegweisung Gottes ab (Sure 6,111 vgl. Sure 17,97; 10,96.97,
6,25; 13,31); 5. Auch wenn der Prophet keinen gottlichen Auftrag hat,
Beglaubigungswunder zu bewirken, bedeutet das keineswegs, dass er seine
prophetische Sendung nicht ausweisen kann.*” Das Beglaubigungswunder, mit
dem Muhammad seine Sendung und Offenbarung ausweist, ist der Koran als
das ihm gegebene Himmlische Buch.*'® Jeder einzelne vom Propheten

% Ibid., 28 .

3% Radscheit, ,, 1gaz al-Qur’an‘ im Koran®, 118.

Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdfig untersucht, 264 f.

% Ibid., 266.

309 Khoury, Wer war Muhammad?, 33. Siehe auch Uri Rubin. ,,Muhammad’s Message in
Mecca: Warnings, Signs and Miracles” — The Cambridge companion to Muhammad. Ed.
Jonathan E. Brockopp. (Cambridge: Cambridge University Press, 2010), 44 ff.

*'% Natiirlich wird in der muslimischen Tradition auch iiber Wundertaten in Muhammads
Leben gesprochen, z. B. die Spaltung des Mondes (Sure 54,1) oder auch die Himmelsreise
und Nachtreise des Propheten. Siehe dazu die Diskussion im Teil C. Kapitel I1.1.1.2.

307

83



vermittelte Koranvers (aya) ist fiir sich genommen bereits ein Beglau-
bigungswunder (@ya), wie allein schon der dafiir verwendete Begriff aya
ausweist. In jedem Fall ist das Motiv des Beglaubigungswunders alter als all die
spateren Legenden vom wundertitigen Propheten, die weite Verbreitung
gefunden haben.*"!

Daher weist ‘All Ibn Rabban al-Tabari (gest. 855), ein zum Islam fiiber-
getretener Nestorianer, darauf hin, dass Muhammads Sendung aufgrund
derselben ihr zugrunde liegenden Kriterien wie bei den anderen Schriften
,,Uberbringer“, z. B. bei Mose und Jesus, beurteilt werden muss. Abgesehen
davon, dass Muhammad von den ihm voraufgegangenen Propheten vor-
hergesagt wurde, sollte man ihm glauben, weil er, wie die Propheten vor ihm,
zum Glauben an den einen und selben Gott aufrief, von moralisch reinem
Charakter war und mit dem Koran Wunder (@yat) brachte, wie sie nur ein
Prophet bringen kann.*'?

In Verbindung mit der Vorstellung vom Koran als Beglaubigungswunder
entwickelte der mu ‘tazilitische Theologe an-Nazzam (gest. 846) die Theorie
von sarfa, der zufolge Stil und Sprache des Korans mit den anderen Biichern
zwar durchaus vergleichbar seien, betont aber zugleich, dass Gott jeden daran
hindern wiirde, ein gleiches Buch verfassen zu wollen.’’> Ebenso hebt Ibn
Qutaiba beim Koran als Beglaubigungswunder hervor, dass Muhammad seine
Zeitgenossen mit einem Buch {iberbot, das kein Mensch oder ginn
hervorbringen konnte und kann. Und im Vergleich zu Tora, Evangelium oder
Psalter ist der Koran in seiner arabischen Sprache vollkommen, was auf seine
wunderbare Natur verweist.”"*

At-Tabar1 erklart in seinem Korankommentar (7afsir), dass die arabische
Sprache gegeniiber den anderen Sprachen iiberlegen sei. Die arabische Sprache
wurde dem Propheten von Gott gegeben, keine Dichter vor seiner Zeit hitte
etwas mit dem Koran Vergleichbares hervorgebracht. Dies belege die
wunderbare Natur des Korans. Deswegen konne man auch kein irdisches Buch
mit dem Koran vergleichen. Der Koran gehe in allem iiber die fritheren
Prophetenbiicher, wie Evangelium oder Psalter, hinaus. Und im Kommentar zu
den Suren 2,23 f; 11,12-14 und 17,88 fiihrt er aus, dass dem Koran kein Buch

3" Camilla Adang. Muslim Writers on Judaism and the Hebrew Bible: From Ibn Rabban to
Ibn Hazm. (Leiden: Brill, 1996), 164.

2 Ibid., 165; ‘Al Ibn-Rabban al-Tabari. Kitab ad-Din wa’d-daula fi atbat nubiwat an
nabt Muhamma. The book of religion and empire: a semi-official defence and exposition of
islam. Arabic text ed. by ‘Al1 al-Tabarl. Transl. by A. Mingana. (Manchester: Longmans,
Green, 1923), 30-36.

3 Adang, Muslim Writers on Judaism and the Hebrew Bible: From Ibn Rabban to Ibn
Hazm, 169.

M Ibid., 170.
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an die Seite gestellt werden konne; vielmehr geniige er als Beweis fiir die
Echtheit der Sendung Muhammads.*"

Ibn Hazm (gest. 1064) diskutiert in seinem Werk ,,Buch der Unterschiede
hinsichtlich der Religionen, Sekten und Glaubensgemeinschaften” (Kitab al-
fisal fi I-milal wa-I-ahwa’ wa-"n-nihal) die Frage des Unterschiedes zwischen
den Wundern von Propheten, Heiligen und Zauberern. Die Propheten fordern
das Volk zwar auf, dieselben Wunder hervorzubringen, aber das Volk kann dem
nicht nachkommen. Der Garant fiir Wunder ist Gott allein; er verleiht die
Macht, selbige zu vollbringen.’'® Ebenso fragt er nach der Superioritit des
Korans — ob nun in arabischer Sprache oder einer anderer? Mit Bezug auf Sure
14,4 und Sure 44,58 ist fiir Ibn Hazm wichtig, dass der Koran in arabischer
Sprache herabgesandt wurde, damit ihn die Araber verstehen konnen. In Bezug
auf Mose’ Worte, dass Israel keinem anderen Gesetz folgen diirfe — selbst dann
nicht, wenn es durch Wunder bezeugt wire — ist zu folgern, dass Wunder allein
noch nicht die Wahrhaftigkeit bzw. Verlésslichkeit des Mose bestitigen, zumal
es keinen Unterschied zwischen seinen Wundern und den Wundern der anderen
gibt und Wunder die Wahrhaftigkeit einer Offenbarung zwar veranschaulichen,
aber nicht begriinden. Umgekehrt aber kann der Inhalt der Offenbarung die
Authentizitdt des Wunders bestitigen. Der Prophet ist nur dann wahrhaftig,
wenn er zum einen durch Gottes Autoritdt zum Propheten berufen wurde und
zum anderen sein Beglaubigungswunder von verldsslichen Zeugen bezeugt
worden ist.*"

Aus den unterschiedlichen Antworten Muhammads auf die Forderung nach
Zeichen und der Diskussion in der islamischen Exegese iiber den Koran als
Beglaubigungswunder kann man schlieBen, dass es nicht zuletzt das Wunder
des Koran ist, das Muhammad in die Reihe und auf die Rangstufe der anderen
Propheten wie Mose und Jesus setzt, und zwar als kronenden Abschluss der
Reihe der Propheten.

Auch Paulus spricht von einer Legitimation seiner Apostelschaft. Gal 1,1.15
f.; 1Kor 9,1 ff. zeigen, welche hohe Meinung Paulus von Aposteln hatte. In
1Kor 9,1 nimmt Paulus Bezug auf seine Vision von Christus. Wie bereits
dargelegt wurde, ist die Christusvision ein generelles Legitimationsmerkmal fiir
das Apostelamt. Die Frage ist, ob dem noch die Wunder und Zeichen der
Apostel zuzurechnen wiren? Oft bleibt das Thema Paulus als Wundertéter in
seinen ,echten“ Briefen und sogar biographischen Darstellungen etwas
Unbedeutendes. Diesem Thema wird relativ. wenig Aufmerksamkeit

Y Ibid., 170 f.; Muhammad ibn Garir at-Tabari. Tafsir at -Tabari: tafsir at -Tabari min
kitabih gami‘ al bayan ‘an ta’'wil ai a-IQur’an. Hrsg. v. Bassar ‘Iwad Ma‘ruf -‘Isam Faris al-
Hiurtasani Bd. IV. (Bairiit: Mu’assasat ar-Risala, 1994), 71. 198.

1% Adang, Muslim Writers on Judaism and the Hebrew Bible: From Ibn Rabban to Ibn
Hazm., 184 {.; vgl. Schreiner, ,,Der Koran als Auslegung der Bibel”, 176.

' Adang, Muslim Writers on Judaism and the Hebrew Bible: From Ibn Rabban to Ibn
Hazm, 189 f.
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geschenkt’'® Dies riihrt von einer Diskrepanz zwischen den echten
Paulusbriefen, die Paulus als missionarischen Theologen vorstellen, und der
Apostelgesichte, in der Paulus oftmals als Wundertiter auftritt.

Die eine Moglichkeit wire, diese Diskrepanz als ,legendarischen Epi-
sodenstilen, mit dessen Hilfe Lukas die kraftvolle Ausbreitung des Evangeliums
illustrieren will“,>"’zu bezeichen und den Unterschied zwischen zwei
,,Paulusbildern* festzuhalten, so dass Lukas ,,das Wundersame und Wunder-
liche an Paulus eher integriert [hat] — freilich um den Preis der magischen
Projektion auf die ,Anderen‘**’. Doch Paulus selbst nennt neben seiner
Wortverkiindigung auch Taten, Zeichen und Wunder — womdglich im Sinne der
prophetischen Zeichenhandlungen. Andeutungen dafiir sind in Thess 1,5, 2Kor
12,12; Rom 15,18-19a zu finden. Paulus spricht an dieser Stelle, dass sein
Evangelium in Wort und Tat ergeht und sein Gesandtsein als Apostel unter der
Gemeide mit Zeichen und mit Wundern geschicht.””!

Fiir Marguerat spricht 2Kor 12,12°* deutlich von Paulus selbst als
charismatischem Heiler: ,,Even if the traditional image oft the apostel to the
nations has not retained this feature, and even if Paul himself remains discreet
on the subject, there is no reason at all to cast doubt on his thaumaturgic

"% In Udo Schnelles Paulusbiographie, Paulus. Leben und Denken, wird dieses Thema

beinahe vollig ausgeblendet; in Joahim Gnilka. Paulus von Tartus. Zeuge und Apostel.
(Freiburg: Herder, 1996); in Klaus Berger. Paulus. (Miinchen: Beck, 2002); in Jerome
Murphy — O’Connor. Paul. A Critical Life. (Oxford: Clarendon Press: 1996) wird das
Thema erwéhnt, aber nicht ausgefiihrt. Daneben gibt es natiirlich auch ausfiihrliche Unter-
suchungen von Stefan Schreiber. Paulus als Wundertiter: redaktionsgeschichtliche Unter-
suchungen zur Apostelgeschichte und den authentischen Paulusbriefen. (Berlin: de Gruyter,
1996); Stefan Alkier. Wunder und Wirklichkeit in den Briefen des Apostels Paulus: ein
Beitrag zu einem Wunderverstindnis jenseits von Entmythologisierung und Rehistorisie-
rung. (Tibingen: Mohr Siebeck, 2001); Lambertus Johannes Lietaert Peerbolte. ,,Paul the
Miracle Worker. Development and Background of Pauline Miracle Stories — Wonders
never cease: the purpose of narrating miracle stories in the New Testament and its religious
environment. Ed. Michael Labahn. (London: T & T Clark International; New York, NY,
2006), 180-199; Bernhard Heininger. ,Im Dunstkreis der Magie: Paulus als Wundertéter
nach der Apostelgeschichte” — Biographie und Personlichkeit des Paulus. Hrsg. v. Eve-
Marie Becker. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2005), 271-291; Craig. A. Evans, ,,Paul the
Exorcist and Healer” — Paul and his theology. Hrgs. v. Stanley E. Porter. (Leiden: Brill,
2006), 363-379; vgl. auch Wolfgang WeiB. , Zeichen und Wunder*: eine Studie zu der
Sprachtradition und ihres Verwendung im Neuen Testament. (Neukirchner — Vluyn: Neu-
kirchener Verlag, 1995), 41ff. Diese Forschungsarbeiten iiber Wunder bei Paulus miissten
als “Untersuchungen zu den Randbemerkung” behandelt werden.

" So die Bezeichung auch bei Heininger, ,,Jm Dunstkreis der Magie: Paulus als Wunder-
téter nach der Apostelgeschichte®, 273

20 Heininger, ,Jm Dunstkreis der Magie: Paulus als Wundertiter nach der Apostel-
geschichte, 291.

2l Nicklas, ,,Paulus — der Apostel als Prophet*,101 f.

22 Vgl. auch die Aussage von Gal 3,5.
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capabilities“>* Seine Argumentation basiert auf der Vorstellung mystischer
Darstellungen und Selbstdusserungen (ekstatische Erfahrungen: 2Kor 12,1. 7a;
Visonen: 1Kor 9,1; 15,7, Gal 1,16; Glossolalie: 1Kor 14,18) in den Paulus-
briefen. Diesen Selbstdusserungen ist zu entnehmen, dass Paulus nicht nur ein
rationaler Theologe war. Er sprach in der Sprache der Engel, er heilte Menschen
und unterschied die Geister, er erfuhr die Entriickung in den Himmel, seine
missionarische Berufung und die Vision vom Auferstandenen.***

So darf die Apostelschaft des Paulus und seine Position unter den Aposteln
nicht separat von den Wundern und Heilstaten im missionarischem Werk
gesehen werden. Natirlich ist das Legitimationskriterium fiir seine Apostel-
schaft seine unmittelbare Berufung durch Christus. Alle seine Gegner verlangen
keine Zeichen fiir die Beglaubigung seiner Verkiindigung wie das bei
Muhammad der Fall ist, doch muss er seine Position als Apostel und seine
Offenbarung verteidigen (vgl. 2Kor 10-13). Auch Jesus hat Zeichen und
Wunder zur Beglaubigung seiner Messianitét abgelehnt (Mk 8,11 f.; Joh 4,48).
Nach Lukas haben die Apostel dagegen ihre Legitimation mit Zeichen und
Wundern bewiesen (Apg 2,43; 4,30; 5,12; 6,8; 14,3; 15,12).325 Davon
ausgehend stellt Widengren folgendes fest: ,.Later on in the history of
Christianity, the Apostles everywhere provided their adherents with such
,signs* as proof of the authenticity of their Apostleship, and actually seemed
entitled to interpret the Gospel-narratives of the miracles wrought by Jesus in
the same direction.***®

Daraus wird auch verstidndlich, dass in der Apostelgeschichte auf die Rolle
des Paulus als Wundertiter, gleichsam Elisa oder auch Elija, hingewiesen wird:
So blendet Paulus den Elymas (Apg 13,8—11), heilt den geldhmten Mann in
Lystra (Apg 14,8 ff.), weckt den Toten Eutychus auf (Apg 20,9—12), und das
Gift einer Schlange tétet ihn nicht (Apg 28,3-6). ,,Um Krankheiten zu heilen
und bose Geister zu vertreiben®, reicht schon die Auflegung seines
SchweiBtuches (Apg 19,11).**” Nach Lukas Apg 13,10 f. weist das Paulus als
den ,richtigen Propheten aus, im Gegensatz zu Barjesus, den Falschpropheten
und Magier.

3. Das Selbstverstandnis der Berufenen

SchlieBlich einige Anmerkungen zur Selbstidentifikation bzw. zum Selbstver-
stindnis der Berufenen, Muhammad und Paulus. Bereits bei der Vorstellung
von Prophet und Apostel wurde angemerkt, dass Muhammad ebenso wie Paulus

> Daniel Marguerat. ,Paulus the Mystic — Paul, John, and apocalyptic eschatology:
studies in honour of Martinus C. de Boer. Ed. Jan Krans. (Leiden [u.a.]: Brill, 2013), 80.
324 Marguerat, ,,Paulus the Mystic*, 81.
Widengren, Muhammad, the Apostle of God, and his Ascension, 74.
326 .-
1bid., 74.
27 Najda, Der Apostel als Prophet, 239.
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sich in eine Reihe mit fritheren Propheten bzw. Aposteln einordnen und ihren
Platz in dieser Reihe bestimmen. Muhammads Selbstindendifikation kommt in
seiner Auffassung als ,,Siegel der Propheten” zum Ausdruck. In gleicher Weise
definiert sich Paulus als der letzte Apostel in der Apostelreihe.

Carsten Colpe ist dem Motiv des ,,Siegels der Propheten‘ religionshistorisch
nachgegangen und findet seinen Ursprung in der jiidischen Apokalyptik. Colpe
sieht das Motiv des ,,Siegels der Propheten* mit Daniel verbunden, der im 6. Jh.
v. Chr lebte’®® und bezieht sich dabei auf Dan 9,24: ,»Siebzig Wochen sind
verhéngt iiber dein Volk und iiber deine heilige Stadt; dann wird dem Frevel ein
Ende gemacht und die Siinde abgetan (versiegeln, ’hatém hatta’t) und die
Schuld gesiihnt und es wird ewig Gerechtigkeit gebracht und Gericht und
Weissagungen erfiillt (Propheten zu siegeln, lahtom hdazén w” navi’) und das
Allerheiligste gesalbt werden.’* Das bedeutet, dass die Siinde, die prophe-
tische Schau und der Prophet selbst ,,versiegelt” sind (9,24), das MaB der Siinde
unter Verschluss gekommen ist und der Prophetenmund stumm geschaltet wird.
Es gibt keinen Bedarf an Prophetiec mehr, denn die apokalyptische Zukunft ist
zur eschatologischen Gegenwart geworden. Die Bedeutung des Wortes
,versiegeln™ in der Formulierung ,,Gesicht und Propheten zu versiegeln® geht
hier wie bei dem Ausdruck ,,Versiegelung der Siinde” in die temporale
Dimension iiber: ,,wenn etwas an einer bestimmten Stelle abgeschlossen wird,
dann bleibt dies in demselben Zustande auch in den folgenden Zeiten.***

Colpe zeigt, wie der lateinische Kirchenvater Tertullianus sich in ,,Adversus
Judaeos* bemiiht, ,,eine unmittelbare aktualisierte Auslegung der Jahrwochen-
Weissagung*“ anhand der Biicher von Jeremia und Daniel anzufertigen. In seiner
Berechnung des Geburtsjahres Christi spitzt er die Signatur der Propheten auf
Christus zu und nennt ihn signaculum omnium prophetarum, ,,das Siegel aller
Propheten“.331 So will Tertullianus ,,die christliche Variante des jiidischen
Glaubens mit einem zusitzlichen messianologischen Argument ausriisten.”*>
Christus versiegelt die Propheten, denn er erfiillt alles, was sie vor ihm
verkiindet haben.””

Der Prophet Mohammed nennt sich hatam al-anbiya’ / an-nabiyina (das
,Siegel der Propheten®) in der Sure 33,40, aber dies nur einmal. Colpe bemerkt,
dass es sich dabei nicht um eine fiir die Prophetenlehre wichtige Stelle handelt,

28 Carsten Colpe. Das Siegel der Propheten. Historische Beziehungen zwischen Judentum,

Judenchristentum, Heidentum und friithem Islam. (Berlin: Institut Kirche und Judentum,
1990), 16 f.

» Ibid., 18.

30 Ibid.

3 Ibid., 29 f.; Harmunt Bobzin. ,, The ,,Seal of the Prophets”: Towards an Understanding of
Muhammad’s Prophethood” — The Qur’an in context: historical and literary investigations
into the Qur anic milieu. Ed. by Angelika Neuwirth. (Leiden: Brill, 2010), 566.

32 Colpe, Das Siegel der Propheten. Historische Beziehungen zwischen Judentum,
Judenchristentum, Heidentum und frithem Islam, 236.

333 Zirker, ,,Gottes Offenbarung nach muslimischem Glauben®, 6.
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sondern dass der Begriff hdatam al-nabiyina im Zusammenhang mit einer
Privatangelegenheit gebraucht wird. Aber die Selbstverstindlichkeit, mit der er
sich berechtigt sah, sich den ehrwiirdigen Titel zuzuschreiben, ldsst nach Colpe
darauf schlieBen, dass er ihn iibernommen hat. Seine These lautet, dass die
Vorstellung vom ,,Siegel der Propheten iiber die Judenchristen, die das Motiv
zur Gewihrleistung einer bestimmten konfessionellen Identitit benutzten,”*
gekommen ist und spiter iiber die arabische Gemeindetradition der Manichier
bekannt wurde.*

Die Forschung kennt unterschiedliche Deutungen von Sure 33,40 und des
Ausdrucks ,,das Siegel der Propheten”. Pautz versteht den Ausdruck als eine
Aussage liber Muhammad als den letzten Propheten: Demnach hat Muhammad
als Siegel der Propheten fiir die Geschichte der Offenbarung zunéchst eine
duBere Funktion inne: Sie besteht darin, dass Gott nach ihm keine Propheten
mehr sendet. In den Suren 61,9 und 9,33 heif}t es, dass Gott einen Gesandten
mit der Wegweisung und wahren Religion geschickt hat, um ihr zum Sieg tliber
alles zu verhelfen, was es an Religionen gibt.**

Dagegen sieht Widengren den Terminus satam al-nabiyina bei Muhammad
in Verbindung mit der Idee, dass der Prophet der letzte Prophet und Bringer der
endgiiltigen Offenbarung ist und dass in ihm alles frithere Prophetentum und
alle prophetische Verkiindigung den Kulminationspunkt erreicht.”’’ Genauso
bedeutet das ,,Siegel der Propheten* auch fiir Raeder, dass Muhammad ,,alle
fritheren Propheten bestitigt, vollendet und abgeschlossen hat“.*** Ein Argu-
ment fiir diese Auffassung kann auch Sure 3,81 entnommen werden: ,,Wenn ich
immer euch eine (Offenbarungs)Schrift oder Weisheit gebe und hierauf ein
Gesandter zu euch kommt, der bestitigt, was euch (an Offenbarungen bereits)
vorliegt, dann miisst ihr an ihn glauben und ihm helfen*. Muslimische
Kommentatoren verweisen auf die Auslegung von az-Zamahsari (gest. 1144),
»der — so Colpe — sich mit den Verwandtschaftsverhéltnissen der leiblichen und
adoptierten Nachkommen des Propheten® beschéftigt und aus Sure 33,40
folgert, dass Muhammed der letzte Prophet sei, was bedeuten wiirde, dass nach
ihm keiner mehr als Prophet titig sein werde.”*” Nach Colpe kann somit — muss
aber nicht — das ,,Siegel” als der ,letzte Prophet gedeutet werden; in jedem
Falle aber als ein Ausdruck von Uberlegenheit und Uberbietung. Unabhingig
davon erortert die islamische Tradition auch, dass Muhammad das Siegel der

34 Ibid., 238.

* Ibid., 35.

3 Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdpig untersucht, 230.
Widengren, Muhammad, the Apostle of God, and his Ascension, 12.

Siegfried Raeder. ,,Prophetentum im Koran“ — Prophetie in der Bibel und dem Koran.
Heft 5. Hrsg. v. Willi Hopfer (Wiesbaden: Evang[elische] Mission in Oberdgypten, 1974),

34.
339

337
338

Colpe, Das Siegel der Propheten, 242; die Ubersetzung nach Helmut Gétje. Koran und
Koranexegese. (Ziirich: Artemis Verlag, 1971), 116.
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fritheren Propheten ebenso gewesen ist wie derjenigen, die nach ihm kommen
m(‘jgen.340

Dies alles macht verstdndlich, dass das Motiv des ,,Siegels” in einem
breiteren Kontext interpretiert werden muss. Mit Recht sieht Busse das Motiv
mit den Rangstufen der Propheten verbunden und verweist in diesem
Zusammenhang auf die Rangliste in al-Buharis as-Sahih,**' nach der die Reihe
der Propheten von Muhammad besiegelt worden ist.’** In der muslimischen
Tradition (von al-Buhari und von Muslim ibn al-Haggag an-Naysabiirm im
Namen des Prophetengefahrten Absi Huraira iiberliefert) ist auf Muhammad als
»Siegel der Propheten® auch das Bildwort vom Eckstein bezogen worden, das
ebenso auf Jesus angewendet worden ist (vgl. Eph 2,19-20; Mt 21,42 und Ps
118,22): ,Der Gesandte Gottes hat gesagt: ,Fiir mein Verhiltnis zu den
Propheten vor mir gibt es ein Gleichnis. Ein Mann baute ein Haus mit Zimmern,
solide und schon, und vollendete es mit dem Aushdmmern eines Ziegels in einer
Ecke des Hauses. Die Leute gingen um das Haus herum und bewunderten es.
Dann aber sagten sie: »Warum hast du hier keinen Ziegel eingemauert? Dann
wire dein Bau vollkommen«. Muhammad sagte: »Ich bin der Ziegel. Ich bin
das Siegel der Propheten.«“**

Nach Colpe, der seine Argumentation {iber die Interpretation vom Siegel der
Propheten mit Bezugnahme auf die Prophetenreihe und die prophetische
Sukzession beginnt, sieht sich Muhammad in der Prophetenreihe als Abrahams
Nachkomme. Nach seinem Verstdndnis besteht zwischen ihm und dem
Stammvater kein Unterschied (Sure 2,285, 3,84, 4,152). Wenn Gott einem Volk
einen Gesandten aus ihrer Mitte schickt (Sure 2,129), unterscheidet er sich nicht
von den Propheten vor ihm. Wie Muhammad in Sure 46,9 betont, ist auch er
keine Neuerung unter den Gesandten, sondern steht in der Reihe von Propheten,
als deren Siegel er sich bezeichnet. Colpe bemerkt, dass das Wort ,,versiegeln®
im Koran sonst meist fiir ,,Verstockung™ steht (Sure 2,7; 6,46; 45,22; 36,45).
Auch in der Bibel wird unter Versieglung Verstockung verstanden (Jes 8,16;
Hiob 14,11, Hos 13,12; Dt 32,34), manchmal aber auch Kenntlichmachung (Gn
38,18.25) oder sogar amtliche oder juristische Beglaubigung (Est 3,12; 8,7-9,
Dan 6,18, Jes 32,10 f; 14,4).344 Colpe schlie8t daraus, dass ,,Wenn das ,Siegel
der Propheten’ bei Mohammed etwas anderes bedeutet als dies alles, dann sind
wir ein zweites Mal zu der Annahme berechtigt, dass es sich um eine geprigte
Formel handelt. [...] Aber gerade in seiner Spezifizierung auf eine Reihe von
Menschen hat immer der Bezug auf etwas anderes noch néher gelegen, ndmlich

30 Colpe, Das Siegel der Propheten, 243, siche Anm. 40; vgl. Yohanan Friedemann.

,.Finality of Prophethood in Sunni Islam® — Jerusalem Studies in Arabic and Islam (JSAI) 7
1986, 177-215.

34 Busse, ,,Rangstufen im Prophetenamt aus der Sicht des Islam®, 185.

* Ibid.

* Ibid.

** Colpe, Das Siegel der Propheten, 229.
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auf die Bezeugung der fortlaufenden und gegebenen Falles autoritativ
abgeschlossenen, nicht mehr zu erweiternden, d. h. nicht weiter fortzusetzenden
Offenbarung in der jiidisch-christlichen und gnostischen Prophetologie vor
Muhammad.“*** Man erkennt, wie Muhammad in seiner Selbstdarstellung als
»diegel der Propheten” eine Erweiterung des jiidisch-christlichen Bildes der
Heilsgeschichte vornimmt, dabei zugleich aber auch auf die arabische
Frithgeschichte der Propheten zuriickgreift. Gleichwohl ist Muhammad, da er
hinsichtlich seiner Berufung keine Entscheidungsfreiheit hatte, selbstver-
standlich kein Wahrsager oder k@hin, wie es die ,,Alltagspropheten® seiner Zeit
waren.>*®

Ein eschatologisches Motiv in Sure 33,40 sieht Wansbrough, indem er
schreibt: ,,the eschatological significance of Sure 33,40 is, however, un-
mistakable and the verse might be understood to constitute an exception to the
attested principle that a prophet be elected from within his own community:
thus Muhammad is not the father of anyone of you, but rather the messenger of
God and seal of the prophets“.**’ Dagegen spricht jedoch, dass der Begriff
,»diegel der Propheten® hier nicht im Sinne einer Lehre vom Prophetentum
verstanden wird, also weder prophetologisch noch messianologisch,**®
sondern — wie die Tradition es besagt — allein in dem Sinne, dass Muhammad
eben der letzte Prophet ist. Wenn Muhammad sich als den letzten Propheten
sicht, bedeuet das zugleich auch, dass er sich der Existenz fritherer Propheten
bewusst ist.

Hingegen kann man einen eschatologischen bzw christologisch-soterio-
logischen Aspekt bei Paulus als dem letzten Apostel wahrnehmen. Paulus
versteht sich zeitlich als letzter Apostel (1Kor 15,8 f.), der in die Reihe der
Auferstehungszeugen berufen ist und seine Berufung zur Verkiindigung des
Evangeliums bezeichnet einen Wandel in seinem bisherigen Toraverstiddnis und
Rechtfertigungbotschaft. Paulus verkiindet das Evangelium der ganzen
Volkerwelt. Das ihm offenbar gewordene Evangelium ist die ,,eschatolgoische
VerheiBung in ihrer Erfiillung® (R6m 1,2; 16,25 ff., ferner 1Kor 2,7).**

In den Briefen des Paulus ist erkennbar, dass er, wenn er lber andere
Propheten spricht, das ,,Prophetsein* vom Evangelium her versteht (Rom 1,1c—
2).35 % Pesch weist darauf hin, dass Paulus sich ,,bewusst in die Reihe der Zeugen
der Kontinuitit des Heilshandelns Gottes an seinem Volk (und durch dieses an
der Welt), Propheten des Alten Bundes und der urchristlichen Verkiindiger des

** Ibid., 230 f.

% Ibid., 238, 241.

3*7 John Wansbrough. Quranic studies: sources and methods of scriptural interpretation.
LQA 31. (Oxford: University Press, 1977), 64.

¥ Colpe, Das Siegel der Propheten, 241.

% Heinrich Schlier. Der Rémerbrief. (Freiburg, Basel, Wien: Herder, 1987), 22.

0 Siehe die Diskussion der Dissertation im Teil A, Kapitel I1.2 und 11.2.1.
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Neuen, der Aposteln, die schon vor ihm [...] das ,Evangelium Gottes’ in einem
Christus-Bekenntnis formuliert haben®, einreiht.**!

Indem der Apostel das Evangelium verkiindet, das die Propheten in den
heiligen Schriften vorverheilen (R6m 1,2) und bezeugt (Rom 3,21) haben, stellt
er sich in eine heilsgeschichtliche Reihe mit den alttestamentlichen Propheten.
Er sieht seine Mittlerschaft in der Reihe der Zeugen des Heilshandelns Gottes
an seinem Volk, den Propheten sowie Aposteln. Da nach Najda Paulus insofern
die Erfiillung der Verkiindigung représentiert, die die Propheten gepredigt
haben, ,und deshalb [...] sein Evangelium auch die Vollendung der
prophetischen Botschaft™ ist, muss sich Paulus folglich auch als ,,Prophet der
Erfiillungszeit und damit als Vollendung des Prophetentums verstehen* (R6m
1,1,5; 15,18; 1Kor 1,17; 9,1; 15,8; Gal 1,15 f.; 2Kor 4,6). Dariiber hinaus meint
Najda sogar, dass der Apostolat des Paulus nicht nur fiir das alttestamentliche
Prophetentum die Vollendung, sondern auch dessen Uberbietung darstellt.’*

Das Motiv der Uberbietung existiert auch bei Muhammads Selbstdarstellung
als ,,Siegel der Propheten®. Paulus versteht sich nicht als Siegel, doch auch bei
ihm kann man von ,.einer Uberbietung der Propheten® reden, und zwar insofern,
dass Paulus von Jesus Christus, dem Erfiiller der prophetischen Verheiungen,
zur universalen Heilsverkiindigung berufen und beauftragt worden ist, ,,denn
Gott hat sich in der Person und dem Werk Christus fiir das Heil aller Menschen
entschieden®.*> Christus ist das Kriterium fiir die Auslegung der prophetischen
Verkiindigung der Schriften (R6m 4,1-8; 10,6 ff.; Gal 3,8). Die Aussagen von
Gal 1,15, (vgl. Jes 49,1-6) zeigen, dass Paulus sich selbst in einer grund-
legenden Rolle bei der Verkiindigung des Evangeliums Christi sieht. Als
solcher erscheint er als Repridsentant dessen, der in seinem Evangelium
heilswirksam présent ist — und nicht nur als Bote und Mittler Christus. Nach
Najda besteht die Uberbietung darin, dass Paulus an ,,der Proexistenz und dem
Leiden Christi teilnimmt und in Mittlerschaft zwischen Gott und der Welt fiir
jeden Glaubenden steht (so Rom 1,16).>>* Najda zeigt, wie Paulus als letzter
Apostel die prophetische Dimension seines Apostelamtes im Gegeniiber zu den
alttestamentlichen Propheten erkennt und sich als der Prophet der Endzeit
verstehen konnte.*>

Najdas Behauptungen zeigen einen starken Ansatz, Paulus als Prophet (der
Endzeit) darzustellen, abgesehen davon, dass Paulus sich nie als Prophet
bezeichent. Doch aufgrund von Najdas Behauptungen sowie seiner Argu-
mentation kann nochmal unterstrichen werden, was in der Diskussion iiber

3! Rudolf Pesch. Der Rémerbrief. (Wiirzburg: Echter-Verlag, 1983), 25.

2 Najda, Der Apostel als Prophet, 234 f.

** Martin Hengel. Anna Maria Schwemer. Paulus zwischen Damaskus und Antiochien. Die
unbekannten Jahre des Apostels. (Tlibingen: Mohr Siebeck, 1998), 158.

% Najda, Der Apostel als Prophet, 235.

3% 1bid., 236. Siehe dazu auch die Diskussion der Dissertation im Teil A, Kapitel 1.2 und
1.2.1.
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Paulus’ Verhiltnis zu Propheten und Prophetsein festgehalten wurde: Die
Prophetie ist fiir Paulus ein selbstverstindlicher Bestandteil seines Offen-
barungsverstindnisses und Gemeindeaufbaus. In seiner Argumentation bedient
der Apostel sich der Topoi der Propheten Israels aus, weshalb diese auch als
LVorbilder fiir Paulus bezeichnet werden konnen. So wiirde man hier
schliessen konnen, dass der letzte Apostel nach seinem Selbstverstdndnis sich
nicht direkt als endzeitlicher Prophet verstanden hat. Aus der Diskussion wird
ersichtlich, dass ein solches Verstindnis (der endzeitliche Prophet) im
Hintergrund seines Selbstverstdndnisses stehen bzw. es beeinflussen konnte.

Ebenso wird in den néichsten Teilen der Arbeit in der Diskussion darauf
hingewiesen, dass die Erwartung von Eschatologie und Endzeit Paulus’
Offenbarungslehre beeinflusste: Er sieht sich als Apostel (sein Dienst nach
2Kor 3, 9.14) des neuen Aons bzw. der messianischen Endzeit. Es wird ebenso
erortert, dass die VerheiBung und Erfiillung (im weiteren Sinne die
Inkraftsetzung der Verheilung) eine entscheidende Rolle in Paulus’ Offan-
barungverstindnis spielen. Damit wird aber auch die endzeitliche und
prophetische Dimension seines Apostelamtes nochmals deutlich.
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B. DER ZEITGESCHICHTLICHE KONTEXT
DES PROPHETEN MUHAMMAD UND
APOSTELS PAULUS

Im ersten Teil der Arbeit wurde erdrtert, wie das Berufungserlebnis, d. h. die im
Berufungsgeschehen erfolgte Erwéhlung zum Propheten bzw. Apostel und die
damit verbundene Beauftragung mit der Verkiindigung der zuteilgewordenen
Offenbarung Muhammads und Paulus’ Selbstdarstellung beeinflusste. Wie sich
Muhammad im Kontext der friiheren Tradition als das ,,Siegel der Propheten®
sah, so verstand sich Paulus als letzter Apostel (mit einer prophetischen
Dimension).

Die erste Verkiindigung des Propheten Muhammad und des Apostels Paulus
ist eschatologischen Themen gewidmet. Beide leben in der Erwartung des
unmittelbar bevorstehenden Jiingsten Gerichtes (so Muhammad) bzw. der nahen
Parusie (so Paulus) zu ihren Lebzeiten, miissen sich aber mit dem Ausbleiben
des Gerichts bzw. der Parusieverzogerung abfinden. Die Erwartung des nahen
Endes hat mit ihrem jeweiligen historischen Kontext zu tun. Dabei spielen
politische, soziale und religiose Verhéltnisse gleichermallen eine Rolle. Daher
muss beim Blick auf die Zeitgebundenheit von Muhammad und Paulus zuerst in
gebotener Kiirze auf den eschatologischen Inhalt ihrer Verkiindigung
eingegangen werden, um zeigen zu konnen, wie die im Berufungserlebnis
zuteilgewordene Offenbarung in den eschatologischen Vorstellungen ihren
universalen Anspruch gewinnt. Des Weiteren geht es um die Kontextualisierung
von Muhammad und Paulus: Zuerst um ihre historische Verortung, danach um
den Einfluss dieses historischen Kontexts auf ihre Verkiindigung — liegen doch
die Wurzeln der apokalyptischen und eschatologischen Akzente der Offen-
barung und ihrer Verkiindigung in der Umwelt. Dabei sollen nicht historische
Fakten und/oder fberlieferte Geschichten {iber Arabien, Paldstina und
Griechenland zusammengetragen, sondern ihre Umwelt in Verbindung mit der
Person beleuchtet werden. Fiir das Missionsverstindnis des Paulus ist der
sozial(geschichtlich)e Kontext des Ortes seines Auftretens ebenso wichtig wie
fir Muhammads Rolle in der Gesellschaft die Einbindung in die Stammes-
strukturen seiner Zeit. Der sozial(geschichtlich)e Kontext kann nicht losgeldst
vom geographischen Milieu betrachtet werden, wie dies besonders deutlich am
Beispiel der Arabischen Halbinsel ablesbar ist. Konflikte zwischen den
Stimmen und kriegerische Auseinandersetzungen — zumal sie den Handel
beeinflussten — erzeugten soziale Ungleichheiten, die wiederum der Grund
dafiir waren, dass Muhammad in seiner Verkiindigung auf diese sozialen
Belastungen eingeht. Diese politischen und sozialen Hintergriinde belegen nicht
nur, in welch spannungsvoller Zeit Muhammad und Paulus lebten, sie lassen
zugleich auch die in der Gesellschaft vorherrschenden apokalyptischen
Erwartungen versténdlich werden.
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Hinzu kommt eine weitere kultur- und religionsgeschichtliche Vorgabe:
Muhammad und Paulus wuchsen in einem religios-kulturellen Umfeld auf, das
nicht nur hier (alt)arabisch und dort jiidisch-hellenistisch gepragt war, sondern
bei Muhammad zudem jiidisch und christlich und bei Paulus griechisch und
romisch. Um Muhammad zu verstehen, ist daher ein Blick auf die arabische
vorislamische Zeit mit ihren unterschiedlichen Glaubensformen (Urmono-
theismus, Hanifentum, Polytheismus etc.) unerlédsslich. Gleiches gilt mutatis
mutandis fur Paulus.

Muhammad wurde auf der Arabischen Halbinsel geboren, im Spannungsfeld
der GroBméichte Byzanz und Sassanidenreich mit ihren jeweiligen politischen
und religidsen Interessen; Christentum auf der einen und Zoroastrismus auf der
anderen Seite. Aus diesem polytheistischen Umfeld suchten einige Menschen
einen monotheistischen Ausweg. Paulus hingegen, im hellenistisch gepragten
Tarsus geboren, in Jerusalem zum ,Schiiler eines Gelehrten (Apg 22,3)
ausgebildet und Anhénger des Pharisdismus, wurde der eifrigste Protagonist der
neuen Jesusbewegung (Apg 11,26). Die Umbriiche in Paulus’ Leben hatten,
ebenso wie bei dem Propheten, auch Auswirkungen auf sein Denken und seine
Verkiindigung. Im Falle Muhammads zeigen dies die Auseinandersetzungen mit
den zeitgendssischen Glaubensinhalten wund deren Anhingern, die
unter anderem in der Beschuldigung, ein kahin zu sein, gipfelten, und die
Verbindung mit den (alt)arabischen Propheten. Religiose Pluralitit aber
herrschte nicht nur in polytheistischen Anschauungen vor, sondern auch im
Christentum. Bei Paulus muss daher der Macht seiner Herkunft im Konflikt
zwischen Judentum und Hellenismus nachgegangen werden, um zu zeigen, wie
tief seine Gedanken darin verwoben sind. In diesem Zusammenhang muss man
sich immer wieder klarmachen, dass von einem einheitlichen Judentum oder
einem einheitlichen Christentum zu jener Zeit keine Rede sein kann. Letzteres
wird eher als eine Jesusbewegung im Judentum gesehen. Die Kontextuali-
sierung Muhammads verlangt also zuerst den Blick auf den (alt)arabischen
Polytheismus und die (vorislamischen) monotheistischen Richtungen, anschlie-
Bend dann auf das zeitgendssische Christentum und Judentum zu richten.
Hingegen ist die religiose Umwelt des Paulus vor dem Hintergrund seiner
jidischen Abstammung einerseits und der Jesusbewegung andererseits zu
betrachten und sodann in den Zusammenhang mit den antiken Religionen zu
stellen.

Dies ermoglicht die Wahrnehmung von Kontinuitdt und Diskontinuitét,
Ahnlichkeiten und Unterschieden im Leben im Imperium sowie zwischen den
GroBméchten, im Dasein als Stammesmitglied und romischer Biirger. Ebenso
sind die starken sozialen Spannungen in der Gesellschaft und der von
polytheistischen bis monotheistischen Orientierungen reichende religidse
Pluralismus zu beachten, um Muhammad in seiner Polemik und Opposition
gegen Gotzendiener und seiner Sympathie fiir die Hanifen, oder Paulus in seiner
Auseinandersetzung mit den Pharisdern begreifen zu konnen.
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I. Die eschatologischen Erwartungen am Anfang
der Verkiindigung

Die Ausdriicke ,,Zukunftserwartungen® oder ,,eschatologische Erwartungen*
sind nur Oberbegriffe, die die Mannigfaltigkeit und Besonderheit der
koranischen und paulinischen Heilserwartung zu beschreiben und zusammen-
zufassen versuchen. Zu diesen Erwartungen gehort mallgebend auch der
Messianismus mit seiner Ausrichtung auf eine Zeitwende. Dabei ist die
biblische masiah-Idee die Grundlage aller Messias—Konzeptionen.35  Im Alten
Testament zeigt die prophetische Literatur, dass es ,,ihr Hauptanliegen war, die
iiberlieferten Heilsvorstellungen in ihrem geschichtlichen Kontext und ihrer
geschichtlichen Existenz zu konkretisieren*.*’ Auch haben die verschiedenen
Zukunftsverkiindigungen (z. B. Jes 2,2—4) im Alten Testament eine universale
und partikulare Zukunftskonzeption. Oft enthalten diese prophetischen Zu-
kunftsvisionen einen ,restaurativen Riickgriff auf die erfahrene Geschichte.
Die jeweiligen Sprecher, aber auch die Horer der Prophezeiung entnehmen
ihren Ausgang der aktuellen Situation der Geschichte. So sind z. B. im Alten
Testament die Darstellungen der Regierungszeit Salomons zu sehen.”® Talmon
stellt fest, dass der biblische Mensch Situationen kennt und anerkennt, die in
einer Relation von ,Frither und ,,Spéter* stehen. In den alttestamentlichen
eschatologischen Vorstellungen vom Jiingsten Gericht als Ende der Zeit wird
dieses daher nicht teleologisch aufgefasst, sondern eher als Ende einer
Zeitspanne.359 So ist auch die Rede von ,,Frither* und ,,Spater* aufzufassen.

Die prophetischen Ausspriiche beinhalten kein absolutes ,,Erstes und
,Letztes“*® So sieht man bei Maleachi (Mal 3,23-23), dass er ein Kommen
von Elija vor dem Tag des Herren (yom yhwh) verkiindet. Talmon bemerkt, dass
der Letze der ,,Spiteren” erneut in eine Folge der Propheten eingereiht wird,
dabei ist er aber nur ein relativer ,,Letzter.*®' Bei Muhammad und Paulus kann
dieselbe eschatologische Situationsanerkennung wahrgenommen werden: Beide
sprechen von sich als dem letzten Propheten®® bzw. letzten Apostel (der in die
messianische Zeit, den angefangenen neuen Aon gehdrt).

Sure 57,25 nennt als das eschatologische Ziel der prophetischen Verkiin-
digung ,die Verwirklichung der Gerechtigkeit, die bisher im Diesseits nie

356 Shemaryahu Talmon. ,Partikularitit und Universalismus in der biblischen Zukunft-

serwartung” — Zukunfishoffnung und Heilserwartung in den monotheistischen Religionen.
Hrsg. v. Abdoldjavad Falatur. (Freiburg im Breisgau: Herder, 1983), 36.

7 Ibid., 43.

3% Ibid., 21-48, 24 1.

* Ibid., 29.

 Ibid., 27 f.

! Ibid., 28.

%2 Die Sure 30,40 gibt ,,definitely point to a decisive finality”, so Willem A. Bijlefeld.
»Eschatology: Some Muslim and Christian Data” — Islam and Christian-Muslim Relations
15 (1) 2004, 37.
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vollends in Erfiillung gegangen ist“.’* Die meisten Koransuren beinhalten
illustrative Darstellungen der Geschehnisse am Jiingsten Tag oder machen
Andeutungen auf das Eschaton. Die Eschatologie hat zeitliche und rdumliche
Aspekte. Der Koran vermittelt die islamischen Vorstellungen vom Zeitpunkt
des Jiingsten Gerichtes (Sure 7,187), dem Zustand im Grab (Sure 40,11), der
Auferstehung und dem Gericht (Sure 36,81; 41,11-21; Sure 101; 56,7-14), dem
Paradies und der Hoélle (Sure 47,15; 11,106 f.; 23,105 f.). Es wird von ,,der
Stunde* (as-sa ‘a; Sure 79,42), der ,,Auferstehung® (¢giyama), dem ,,Ablegen der
Rechenschaft (hisab), dem ,Lohn*“ (gaza’), der ,Strafe” (‘igab), der
,Vergebung® (gufiran)’®* und dem ,Tag des Gerichts“ (yaum ad-din; Sure
51,12) gesprochen. Mit einer Selbstverstindlichkeit beschreibt der Koran die zu
erwartenden Ereignisse vom Anfang bis zum Ende. Diese Ereignisse werden
aber zu einem bestimmten Zeitpunkt in nicht ferner Zukunft (Sure 53,58; 70,7;
78,40) und plotzlich eintreten (Sure 12,107; 7,186).>*° Nach Sure 20,55 ist es
selbstverstiandlich, dass der Mensch stirbt und wieder aufersteht; Sure 81,1-14
beschreibt, wie Holle und Paradies alle Schopfung betrifft. Sure 75,1-15
beinhaltet einen Schwur fiir die Auferstehung der Toten, der kosmische Bilder
von der Vereinigung von Sonne und Mond beschreibt.*®® Alle diese
Vorstellungen von den letzten Ereignissen beruhen auf dem Glauben an Gott:
,.Dies erkldrt dann die Tatsache, dass vom Koran aus gesehen der Glaube an das
Jenseits, das Endgericht und an alles, was damit zusammenhingt, als ein
Kriterium fiir die Echtheit des Glaubens an den Schopfer-Gott und seine
Sendung bewertet wird.“*%’

Bei den Zukunftserwartungen ist es wichtig, die Zusammengehorigkeit von
Diesseits und Jenseits zu betonen. Das Jenseits bildet die Riickseite des
diesseitigen Lebens (Sure 78,40). Eschatologie und Ethik sind miteinander
verbunden, denn das Eschaton bringt Lohn und Strafe als Konsequenzen des
menschlichen Handelns im Diesseits mit sich.’®® Der Tod wird nicht als Strafe
der Siinde gesehen, anders wie dies von Paulus in Rom 15,12 geschildert wird.
Der Tod ist kein Unheilsereignis (Sure 2,159), er ist eine Bestimmung Gottes.
Er ist ein Wendepunkt, der die Offnung zu einer neuen Lebensweise darstellt.
Er ist ebenso wie das Leben etwas Geschaffenes (Sure 67,2-3). Der Tod
bedeutet die Verénderung eines Zustandes.’®

In seiner Verkiindigung fiihrt Muhammad den ungldubigen Mekkanern die
Nichtigkeit ihres irdischen Seins vor Augen. Er bezeichnet ihr Leben als ein

% Abdoldjavad Falaturi. ,, Tod — Gericht — Auferstehung in koranischer Sicht” — Zukunfi-
shoffnung und Heilserwartung in den monotheistischen Religionen. Hrsg. v. Abdoldjavad
Falatur. (Freiburg im Breisgau: Herder, 1983), 122.

* Ibid., 136.

3% Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdfig untersucht, 204.
Abdoldjavad Falaturi, ,,Tod — Gericht — Auferstehtung in koranischer Sicht”, 126.

7 Ibid., 127.

% Ibid., 134.

Y Ibid., 130 f.
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reines Dahinleben und einen kurzen Genuss der Selbsttduschung (Sure 75,20;
76,27; 57,20). Fir Muhammad ist der Glaube an den Jiingsten Tag und das
kommende Gericht dasselbe wie der Glaube an Gott (Sure 65,2; 56,47). Von
daher kann er die Auferstechung der Toten mit dem Schopfungsakt Gottes
verbinden (Sure 75,37-40).>" In jedem Falle impliziert die prophetische
Verkiindigung fiir Muhammad in erster Linie die Darstellung des drohenden
Strafgerichtes.””!

Paulus dagegen kommt es darauf an, zu zeigen, dass das Heil zu den
Menschen gekommen ist, die ganz von der Macht der Siinde bestimmt sind. Das
negative yoyiov des Menschen findet durch das Heil seine neue Bestimmtheit
in Christus. Der élteste Brief des Paulus versichert der Gemeinde, dass die
Ankunft des Herrn unmittelbar bevorsteht (1Thess 4,15 ff.).*”* Er beschreibt die
letzten Dinge mit Bildern vom Kommen Christi’”® und der Predigt von Gottes
Zorn.>™ Hier kommt der ,,Tag des Herrn“ unerwartet und plétzlich wie ein
Dieb, der einbricht.*”” An diesem Tag werden die Freunde Gottes von dessen
Feinden unterschieden und letztere bestraft.’’® Der Zorn Gottes (dpyri) wird
denjenigen zuteilwerden, die in Fleisch und Siinde leben.*”” Der Sprach-
gebrauch des Paulus ist abhéngig von alttestamentlichen Vorstellungen: ,,Tag
des Zorns*’™ (R6m 2.5: #fuépa dpyiic); ,,Ungnade und Zorn*’” (Rém 2,8: dpyif
kai Oouée); ,.die GefiBe des Zorns**™ (R6m 9,22: akedn Spyiic).

Fiir die paulinische Eschatologie ist eigentlimlich, dass der Mensch in Gottes
Wirklichkeit gegenwértig hineingenommen wird (1Kor 4,8; Rom 5,1-11).
Diese Wirklichkeit meint ,,seine schon jetzige Glaubensexistenz, aber auch die
noch bevorstehende Erfiillung des Heils (2Kor 4,16-5,10; 1Kor 15,50-57).
Wegen dieser spannungvollen Wirklichkeit ,,schon jetzt — noch nicht™ gilt die
Aufmerksamkeit des Apostels in seiner Eschatologie einem Herrschaftswechsel,
der den noch im Fleisch lebenden Menschen betrifft (Rom 6-8). In der
paulinischen Eschatologie kann auch die Vorstellung der Wandlung beobachtet
werden (vgl. 1Thess 4,13—17; 1Kor 15, 20-28.50-58; Rom 11,25-32). Nach
Schnelle fordert der Tod vom Geschichtsbewusstsein der Gemeinde und der

0 Pautz, Muhammads Lehre von der Offenbarung, 202 f.

3 Zirker, ,,Gottes Offenbarung nach muslimischem Glauben®, 3.

72 Udo Schnelle. Wandlung im paulinischen Denken. (Stuttgart: Katholische Bibelwerk,
1989), 88.

B 1Thess 4,15-18.

™ 1Thess 1,10; 2,16; 5,9f.

3 1Thess 5,4.

7% 1Thess 2,16.

77 Paulus redet iiber Gottes Zorn in Rom 1,18; 2,5 (2x).8; 3,5; 4,15; 5,9; 9,22 (2x); 12,19;
13,4.5 und in 1Thess 1,10; 2,16; 5,9.

7 Jes 13,13; Ez 7,19; Zep 1,15.198; 2,2.3, Klgl 1,12; 2,1.21; Hiob 20,28; 21,30; Ps 110,5;
Prd 11,4.

" Dan 9,19; Ps 6,2; 78,49; 102,11; Jes 13,9; Jer 7,20; Ez 5,13; Mich 5,14.

30 Jer 13,5; vgl. Jes 42,25; Ez 9,8; 12,22; Ps 41,9; Sach 36,8.
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Verkiindigung des Apostels ,eine verdnderte und der neuen Situation
angemessene Argumentation®.’!

Der erwéhnten Spannung in der Eschatologie entspricht eine spannungsvolle
Anthropologie, d.h. eine der paulinischen Eschatologie eigentiimliche
Spannung, die zwischen Heilsgegenwart und Heilszukunft besteht, von der auch
die paulinische Gegeniiberstellung von Fleisch und Geist (Gal 5,17 ff.; Rom 6;
8) abgeleitet wird.*

Talmon bemerkt aufgrund der biblischen eschatologischen Erwartungen aus
religionsgeschichtlicher Perspektive, dass Zukunft, Vergangenheit und Gegen-
wart miteinander in Verbindung gebracht werden — und man in den
Erwartungen und Hoffnungen auch ,einen selbsterzieherischen Imperativ‘
wahrnehmen kann.”® Die Zukunftserwartungen verpflichten den Menschen
moralisch, sie haben ,seine aktuelle Lebenssituation zu gestalten und die
geschichtliche Gesellschaft so zu reformieren, dass ein jedes ,Jetzt’ ein Schritt
auf dem Weg zur Verwirklichung des idealen, visionédr erschauten ,Dann’
werden kann“.*® Dazu wird die Darstellung der eschatologischen Erwartungen
in Gottes Taten in der zu erlebenden Geschichte verankert. Im kollektiven
Gedéchtnis werden die Krisen der Vergangenheit bewahrt, in denen Gott
eingegriffen hat. So entsteht die Hoffnung, dass Gott in kritischen, der
Apokalypse gleichenden Situationen eingreifen wird.”*> In Bezug auf die
prophetischen bzw. apostolischen Berufungserlebnisse ist an dieser Stelle zu
schlieBen, dass eben durch die eschatologische Zukunftsverkiindigung der
Prophet Muhammad und der Apostel Paulus ihre individuelle Erfahrung zu
einer kollektiven Erfahrung transformieren und im nahenden Heil auch
manifestieren konnen.

Il. Die Zeitgebundenheit von Muhammad und Paulus

Die Quellenlage zu Muhammads Leben wurde im ersten Teil dieser Dissertation
erlutert. Im Folgenden geht es um einen kurzen Uberblick iiber die
Lebensdaten Muhammads. Danach ist Muhammad um 569 in oder bei Mekka
geboren. Kurze Zeit darauf, um 575, stirbt Muhammads Mutter. Er kommt unter
die Obhut seines Onkels Abii Talib, heiratet um 595 Hadiga und verbindet sich

1 Schnelle, Einfiihrung in das Neue Testament, 89.
32 Karl-Adolf Bauer. Leiblichkeit — das Ende aller Werke Gottes. (Giitersloher: Gerd
Mohn, 1971), 184.
3 Talmon, ,,Partikularitit und Universalismus in der biblischen Zukunftserwartung”, 46.
384 gy .
1bid., 45.
3 Ibid., 46.
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so mit den Qurais.**® Sein 6ffentliches Auftreten beginnt um 612. Bis etwa 620
ringt Muhammad um Anderungen des mekkanischen Kultus im Sinne der von
ihm verkiindigten monotheistischen Vorstellungen. Ab 620 kniipft Muhammad
Kontakte mit fremden Stimmen, aber auch mit Medina. 622 miissen
Muhammad und seine Anhidnger aus Mekka nach Medina fliechen. Es folgen
(kriegerische) Versuche der Riickkehr nach Mekka. 628 wird ein Abkommen
mit den Mekkanern in al-Hudaibiya geschlossen. Von da an rechnet man mit der
Ausdehnung der Macht Muhammads tiber die Arabische Halbinsel, teils mit
,diplomatischen* Mitteln, teils durch Kriege. 630 findet der Einzug in Mekka
statt, und es beginnen die ersten kriegerischen Verwicklungen mit dem
Byzantinischen Reich. 632 stirbt Muhammad in Medina.**’

In Bezug auf Paulus’ Biographie ist anzumerken, dass in der Forschung
Konsens dariiber herrscht, dass die Aktivitdt des Apostels in die Zeit der 30er
bis 60er Jahre n. Chr. fillt. Fiir eine Rekonstruktion der Chronologie seines
Wirkens stehen Angaben aus seinen Briefen und der Apostelgeschichte sowie
einige archiologische Funde und antike Quellen zur Verfiigung. Ausgangpunkte
der Rekonstruktion einer ,,relativen” Pauluschronologie sind zum einen das in
Apg 15,1-29 und der in Gal 2,1-10 erwéhnte Apostelkonvent in Jerusalem, in
denen die ,,Heidenmission® des Paulus von den anderen Aposteln anerkannt
wird®®, und zum anderen der antiochenische Zwischenfall (Gal 2,11-21), in
dem Petrus mit den ,,Heiden* isst und sich dadurch nach der strengen Tora-
Auslegung rituell verunreinigt.’® Einer ,,absoluten” Chronologie dient als
Ausgangspunkt das Claudiusedikt und die Inschrift des Gallion (Gallio). Nach
Apg 18,1 verlie3 Paulus Athen und kam nach Korinth und traf dort einen Juden
namens Aquila aus Pontus, der mit seiner Frau Priscilla kiirzlich aus Italien
gekommen war, weil Kaiser Claudius geboten hatte, dass alle Juden Rom
verlassen miissen. Dieses Claudiusedikt wurde 49 n. Chr. erlassen. Folglich
muss Paulus um ab Mitte 50 in Korinth gewesen sein.**° Vom Statthalter Gallio
ist in Apg 18,12 die Rede. Eine in Delphi erhaltene Inschrift belegt, dass Gallio

% Tilman Nagel. Mohammed — Leben und Legenden. (Miinchen: R. Oldenbourg Verlag,

2008), 999. In der Einleitung der Dissertation ist angefiihrt worden, dass die Leben-
schronologie des Propheten Muhammad in der westlichen Forschung sehr umstritten ist. In
der muslimischen Tradition und Sira-Literatur wird das Leben des Propheten legendenhaft
wie eine heilige Hagiographie erzdhlt. Die Daten sollen hier nur einem chronologischen
Uberblick dienen. Zum Leben des Propheten Muhammad in der Forschung siche den Artikel
der Dissertantin, Siild, ,,Koraani uuringud XX ja XXI sajandil — mérkused Koraani tekkeloo
kohta lddne ja ida islamiteaduses”, 129 ff.

" Tilman Nagel. Allahs Liebling. Ursprung und Erscheinungsformen des Mohammed-
Glaubens. (Miinchen: Oldenbourg, 2008), 393.

% Peter Wick. Paulus. (Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2006), 75 f.

¥ Ibid., 76 £.

" Ibid.
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51 n. Chr. Prokonsul in Achaia gewesen ist. Danach muss Paulus also 51 n. Chr.
in Korinth in der Provinz Achaia gewesen sein.™"

1. Der geographische Hintergrund des Propheten Muhammad und
des Apostels Paulus

Der Uberlieferung nach ist Muhammads Leben und Wirken als ,,Prophet der
Araber“ mit der zentralarabischen Region des Higaz verbunden.””> Sein
Geburtsort, die alte, an der Kreuzung wichtiger HandelsstraBen gelegene
Handelsstadt Mekka, und die nordwestlich davon gelegene Oasenstadt Yatrib
(spéter Madinat an-Nabi bzw. Medina genannt) bilden die Hauptschauplétze
nicht nur seiner Verkiindigung, sondern auch seines Wirkens als ,,Staatsmann®,
Begriinder und Organisator eines neuen Gemeinwesens.

Demgegeniiber stammt Paulus nach Apg 9,11; 21,39; 22,3 aus dem
hellenistischen Tarsus in Kilikien, das fiir seine Arzteschule beriihmt war, an
der bedeutende Stoiker wie Antipater, Archedemos, Athenodoros und sein
Namensvetter lehrten.”®® Nach seinem ,,Erlebnis* in der Nihe der syrischen
Hauptstadt Damaskus®® und der ,,Zeit in der Wiiste**” (Gal 1,21; 2,1-14 und
Apg 11,25 f.; 13,1) wurde zundchst Antiochia das Zentrum seiner Wirksamkeit.
Antiochia war damals eine der in militdrischer, politischer und wirtschaftlicher
Hinsicht wichtigsten Stddte des Romischen Reiches in der Region und ein
Knotenpunkt fiir die Beziehungen zwischen Rom, den persischen Grenz-
gebieten, Paléstina und Asien. Zudem hatte es eine grof3e jidische Gemeinde.
Hier trat der Konflikt zwischen Judentum, Jesusbewegung und ,,Heidentum® am
deutlichsten zutage; hier vertrat Paulus seine radikale Haltung nicht nur
gegeniiber Petrus, sondern auch gegeniiber Barnabas (Gal 2,11-14).*%

P! Ibid., 79.

2 Robert G. Hoyland. Arabia and the Arabs: From the Bronze Age to the Coming of
Islam. (London: Routledge, 2002), 11; Xavier de Planhol. Kulturgeographische Grundlagen
der Islamischen Geschichte. (Zirich, Miinchen: Atemis Verlag, 1968), 13.

** Gerd Liidemann. Paulus, der Griinder des Christentums. (Lineburg: Klampen Verlag,
2001), 115. Vgl. Hengel, Schwemer, Paulus zwischen Damaskus und Antiochien, 266. Zu
Tarsus siehe Hans Bohlig. Die Geisteskultur von Tarsos im augusteischen Zeitalter mit
Beriicksichtigung der paulinischen Schriften. FRLANT 19. (Géttingen: Vandenhoeck &
Ruprecht, 1913); Martin Hengel, Roland Deines. ,,.Der vorchristliche Paulus® — Paulus und
das antike Judentum. Tiibingen-Durham-Symposium im Gedenken an den 50. Todestag
Adolf Schlatters (19. Mai 1938). Hrsg. v. Martin Hengel und Ulrich Heckel. (Tiibingen:
Mohr, 1991), 180-193.

¥ Jerusalemer Bibel Lexikon. Hrsg. v. Kurt Henning. (Neuhausen-Stuttgart: Hinsseler
Verlag, 1998), 162.

3% In dem Nabatierreich, in der Wiiste.

*® Wayne A. Meeks. The First Urban Christians: The Social World of the Apostle Paul.
(New Haven: Yale University Press, 1983), 10 f.
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Nach Rom 15,19 haben sich Paulus’ Missionsreisen von Jerusalem bis
Illyrien erstreckt, also von Paldstina bis Makedonien. In Apg 13,4-12 wird
zudem Paulus’ erste (Missions)Reise nach Zypern erwahnt, der laut Apg 13,4—
52 eine Reise nach Antiochia und laut Apg 14,1-20 nach Ikonion folgte. Die
zweite Reise fiilhrte an die Kiisten Griechenlands; von Antiochia iiber
Makedonien bis nach Caesarea. Handelsstddte (Lystra, Ephesus, Thessaloniki)
und Stédte des Handwerks (Korinth, Philippi, Galatien) waren die Orte seines
Auftretens.” Nach der Apostelgeschichte reiste Paulus meistens mit dem
Schiff die Handelsrouten entlang und war in Hafenstddten aktiv. Vor diesem
Hintergrund ist auch verstandlich, dass Paulus die (geographische) Welt in drei
Teile gliedert: Stadt, Wildnis (Wiiste) und See (2Kor 11,26). Meeks macht
darauf aufmerksam, dass Paulus nie von Dorfregionen spricht. Seine Mission
entfaltete er von Anfang an im stadtischen Milieu.””®

2. Das politische Umfeld des Propheten Muhammad und des
Apostels Paulus

2.1. Das politische Umfeld zur Zeit des Propheten Muhammad

2.1.1. Die Arabische Halbinsel unter dem Einfluss
der politischen Machtspiele

Zu Muhammads Zeit befand sich der Norden der Arabischen Halbinsel im
Spannungsfeld zwischen dem Sassaniden-Reich und dem Ostromischen Reich.
Byzanz’ Machtbereich reichte im ostlichen Mittelmeerraum von Kleinasien und
einem Teil Nordafrikas bis auf die Arabische Halbinsel, vom Sinai iber
Paldstina und Syrien bis ins nordliche Mesopotamien an der Westgrenze des
Sassaniden-Reiches, das sich seinerseits nach Osten bis in das Gebiet des
heutigen Pakistans und Afghanistans und im Norden an die Stammesgebiete
zentralasiatischer Nomaden erstreckte.™”

Uber Jahrhunderte, bis ins 7. Jahrhundert hinein, stritten Byzanz und das
Sassaniden-Reich um die Vorherrschaft im Nahen Osten. Thre Rivalitit hatte
nicht nur politische, sondern auch religiose, kulturelle und O6konomische
Dimensionen. Es ging nicht nur um politische und wirtschaftliche Macht; es
war auch ein Ringen zwischen Christentum und Zoroastrismus, zwischen
Hellenismus und iranischer Kultur.*”® Wesentlicher Teil dieser Auseinander-
setzungen war der Handel: Chinesische Seide, indische Baumwolle, Gewiirze,
stidarabischer Weihrauch, Leder und andere Rohstoffe waren in Byzanz gefragte
Waren. Die Sassaniden, die iiber umfangreiche Geschéftsbeziehungen nach

*7 Ibid., 44.

¥ Ibid., 10, 15 f.

3 Walter Dostal, ,.Die Araber in vorislamischer Zeit” — Der Islam 74 (2) 1997, 8.

“ Fred M. Donner. Muhammad and the Believers: at the Origins of Islam. (Cambridge
Massachusetts: Belknap, 2010), 33.
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Osten verfiigten, waren interessiert, den Fluss Ostlicher Luxusgiiter ins
byzantinische Gebiet zu monopolisieren und darauf Steuern zu erheben. Ein
immer wiederkehrendes Merkmal byzantinisch-sassanidischer Friedens-
abkommen war die Griindung offizieller Zollstationen, die erforderlich waren,
um die Grenze zu passieren.*”!

Seit dem 4. Jh. spielte Athiopien in der Geschichte Siidarabiens eine Rolle,
das bis 575 von éthiopischen Statthaltern regiert wurde. Danach wurden sie von
perserfreundlichen Herrschern abgelost, die dafiir sorgten, dass das Land bis
628 nominell persisch war, bevor es dem Herrschaftsbereich des Islam ein-
verleibt wurde.*”* Der Konflikt mit Athiopien war zum Teil religios begriindet.
Athiopien war seit 350 ein christliches Land, und Byzanz sah sich als
Schutzmacht der Christen im Jemen (aber auch in Athiopien). Die Ausein-
andersetzungen verschirften sich nach der Konversion des Konigs der Himyar,
Yusuf As‘ar Yat'ar (D 'n-Nuwas), zum Judentum und seinem Feldzug gegen
Nagran, bei dem viele Christen den Mairtyrertod starben, worauthin Byzanz
eingriff und im Jahre 523 die Vorherrschaft Athiopiens iiber Siidarabien
wiederherstellte.*”® In den Jahren 575 bis 590 gelang es den Sassaniden jedoch,
mithilfe ihrer arabischen Vasallen, den Lakhmiden in al-Hira,*** Einfluss in
Siidarabien zu gewinnen und nach der Vertreibung der Athiopier aus dem Jemen
den Siid(west)en der Arabischen Halbinsel zur Provinz des Sassaniden-Reiches
zu machen. Wihrend damit der sassanidische Machtbereich bis nach Medina
reichte, konnte Mekka seine Unabhéngigkeit gegeniiber dem Sassaniden-Reich
und Byzanz bewahren.*”

2.1.2. Die politische Situation in Mekka

Ende des 6., Anfang des 7. Jh. spitzten sich die Konflikte zwischen den
arabischen Stimmen einerseits und Byzanz und dem Sassaniden-Reich und
dessen Vasallen andererseits zu. Die arabischen Stimme wurden zum Spielball
der GroBméachte, was sie nicht zuletzt zu verstirkter wirtschaftlicher
Kooperation veranlasste. Mekka und Medina waren schon damals Zentren
okonomischer Aktivitit.**®

Wiéhrend der Kriege zwischen den Sassaniden und Byzanz in der ersten
Halfte des 5. Jh. (421 bis 422 und 440 bis 442) unternahm Qusaij mit Hilfe der
Byzantiner einen erfolgreichen Eroberungszug gegen Mekka und es gelang ihm,

U Ibid., 34.

*2 Heribert Busse. Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Chris-
tentum. Grundlage des Dialogs im Koran und die gegenwirtige Situation. (Darmstadt:
Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1988), 10.

403 Dostal, ,,Die Araber in vorislamischer Zeit*, 9 f.

Donner, Muhammad and the Believers: At the Origins of Islam, 31 f.

Dostal, ,,Die Araber in vorislamischer Zeit“, 11.

Meir J. Kister. ,,Mecca and the Tribes of Arabia“ — Studies in jahiliyya and Early Islam.
Ed. by M. J. Kister. (London: Variorum, 1990), 37.
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das Priesteramt an sich zu binden, was ihm die Moglichkeit verschaffte, die
politische Vereinigung der Banii Qurai§ zu einer Konfoderation durchzusetzen.
Da politische und religise Amter unter seinen Nachkommen vergeben wurden,
kam es in den folgenden Generationen zu Machtkdmpfen und es entstanden
Parteien.*”’

570 wurde Mekka vom christlichen Konig Abraha bedroht. Da der
Kriegszug ebenso auf christliche Missionierung abzielte, verbiindete sich die
Parteien in Mekka zu einem ,,Kulturverband* (hums), dessen Mittelpunkt ein
gemeinsamer religioser Kultus war. Grundlage der Aufnahme neuer Mittglieder
war nicht der gemeinsame Vorfahre oder die Zugehdrigkeit zu einer politischen
Fraktion, sondern die Akzeptanz des Kultus der Banti Qusaij.

2.2. Die politische Umwelt zur Zeit des Apostels Paulus

Das Leben Jesu fallt in die Regierungszeit des Kaisers Augustus (31. v. Chr.—
14. n. Chr.) und seines Nachfolgers Tiberius (14-36 n. Chr.), das Wirken des
Paulus in die Zeit des Kaisers Gaius (37—41 n. Chr.) und Claudius (41-54 n.
Chr.). In Paléstina herrschen im selben Zeitraum Herodes der Grofle und nach
ihm seine S6hne. Der Ausbruch des jiidischen Krieges 66 n. Chr. wird oft als
der Endpunkt des Urchristentums wahrgenommen. Im Jahr 70 n. Chr. wird
Jerusalem erobert und 73 n. Chr. der Aufstand endgiiltig niedergeschlagen.*”

Die romische Vorherrschaft in Paldstina hatte 63 v. Chr. mit dem Eingreifen
des Pompeius in den nach dem Tod des hasmonidischen Konigs Alexander
Jannai (76 v. Chr.) ausgebrochenen Biirgerkrieg um die Nachfolge begonnen
und das hasmonéische Reich in seinem Umfang ebenso wie in seiner Macht
beschnitten.

Im Zusammenhang mit Paulus wird in Apg 24,24 als romischer Prokurator
von Judda Marcus Antonius Felix (52—-60 n. Chr) genannt, der unter anderem
mit Drusilla, der Tochter des Herodes Agrippa 1., verheiratet war und den
Prozess des Paulus zwei Jahre in die Lange gezogen hatte. Erwdhnt wird in Apg
23,26-30 des Weiteren Porcius Festus (60—62 n. Chr.), der mit dem von seinem
Vorgénger arretierten Paulus allerdings nichts anzufangen wusste und ihn
zundchst Herodes Agrippa Il., Drusillas Bruder und Konig Judidas (50-70
n. Chr.), liberlieB3, bevor er ihn, nachdem Paulus an Kaiser Nero appelliert hatte,
zum Prozess nach Rom iiberstellte (Apg 24,27-26,32).*"°

Die Regierungszeit des Kaisers Gaius, genannt Caligula (37-41 n. Chr.),
zeichnete sich durch zunehmende Konflikte mit den Juden im Zusammenhang

407 Dostal, ,,Die Araber in vorislamischer Zeit®“, 32.

“% Ibid., 33.

9 Wilhelm Schneemelcher. Das Urchristentum. (Stuttgart: Kohlhammer, 1981), 43; John
E. Stambaugh, David L. Balch. Das soziale Umfelt des Neuen Testaments. Ubers. von Gerd
Liidemann; (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1992), 18 ff.

419 Schneemelcher, Das Urchristentum, 24.
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mit der Einfithrung des Kaiserkultes aus. Caligula hatte versucht, auf dem
Tempelberg eine Statue als Bildnis seiner selbst zur Verehrung aufzurichten,
was Anlass zu Protesten von jiidischer Seite gab. Sein Nachfolger Claudius
(41-54 n. Chr.) versohnte die Juden mit dem neuen Konig von Judéa, Herodes
Agrippa 1. (41-44 n. Chr.), Enkel Herodes des GroBen und seiner has-
mondischen Frau Mariamne und selbst ein frommer Jude. Unter seiner Politik
gewannen die pharisdischen Juden die Vorherrschaft. Wenn auch die Haltung
der romischen Kaiser gegeniiber den Juden von Herrscher zu Herrscher
unterschiedlich war, mischten sie sich im Allgemeinen nicht in die religidsen
Angelegenheiten der Juden ein und gewihrten ihnen religiose Autonomie.*'
Zudem sollte von den jéhrlich erhobenen Steuern ein halber Schekel fiir die
Erhaltung des Jerusalemer Tempels abgefiihrt werden. Dariiber hinaus waren
die Juden von einigen Pflichten befreit, z. B. der Teilnahme am Kaiserkult.
Stattdessen brachten sie im Tempel zugunsten des Kaisers Opfer dar.*'?

3. Der soziale Hintergrund zur Zeit des Propheten Muhammad und
des Apostels Paulus

3.1. Der soziale Hintergrund zur Zeit des Propheten Muhammad
3.1.1. Die sozialen Grundstrukturen in der arabischen Gesellschaft

Die vorislamischen Araber bildeten keine soziokulturelle Einheit, und die
arabischen Stimme jener Zeit bekidmpften sich untereinander nur allzu oft.*"
Vor allem die in den Randgebieten der Arabischen Halbinsel Ilebende
Bevolkerung spiegelt diese soziokulturelle Divergenz wider.

Die bescheidenen landwirtschaftlichen Ressourcen hatten in den meisten
Teilen Arabiens zur Folge, dass die soziale und politische Ordnung auf den
Familien und Verwandtschaftsgruppen (Stdmme) basierte, und die auf diese
Weise miteinander verbundenen Menschen in Solidaritit und gegenseitiger
Verteidigung lebten.'* Alle erwachsenen Minner waren in der Lage zu
kdmpfen, was jedoch nicht mit stdndigen externen Kriegen und Anarchie
einherging. Jeder Angriff auf ein Mitglied eines Stammes, insbesondere Mord,
zog umgehend Vergeltung, d. h. Angriff gegen den Stamm des Téters nach sich.
Stammesfeste, Heiraten und der hohe Wert der Gastfreundschaft begrenzten den
Einsatz von Gewalt und forderten friedliche Koexistenz.*"” Politische Ent-
scheidungen wurden von der Ratsversammlung getroffen, von der minder
privilegierte Bevolkerungsgruppen ausgeschlossen waren.*

“ Ibid., 48.

2 Ibid., 21 f.

413 Dostal, ,,Die Araber in vorislamischer Zeit*, 40.
Donner, Muhammad and the Believers, 28.

*5 Hoyland, Arabia and the Arabs, 113 f.

416 Dostal, ,,Die Araber in vorislamischer Zeit*, 39.
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Die altarabische Gesellschaft war eine Stammesgesellschaft, deren domi-
nierende Klans oft Vasallen von GroBméichten waren und oft wiederum ebenfalls
Vasallen (,,Klienten“) hatten, die gegeniiber dem dominierenden Klan niedereren
Status hatten. Im vorislamischen Arabien existierten zu verschiedenen Zeiten
auch Konige, die allerdings keine absoluten Herrscher waren, sondern als
Initiatoren &ffentlicher Arbeiten fungierten und als militdrische Kommandeure
dienten.*'” Wihrend die (drmeren) Nomaden der Wiiste nur eine lokale, oft
schwach strukturierte Gemeinschaft bildeten, deren Scheichs die Aufgaben eines
Zeremonienmeisters hatten, erhoben die reicheren siidarabischen Stdmme sogar
Steuern, und in ihrer Nachbarschaft existierende Staaten konnten sich deren
militérische Unterstiitzung gegen finanzielle Leistung sichern.*'®

3.1.2. Die soziale Situation von Mekka und Medina

Die etwa 375 km voneinander entfernten Stadte Mekka und Medina (Yathrib), in
denen Muhammad sein Leben verbrachte, waren voneinander sehr verschieden.*"”
Medina war eine landwirtschaftlich geprigte Oasenstadt, deren Einwohner zu
Muhammads Zeiten aus mehreren Stimmen bestanden, zu denen auch ein
Dutzend jiidische Klans bzw. Stimme wie die Banii Qainuga‘, die Banii Quraiza
und die Banti Nadir gehorten. Viele von ihnen waren Bauern, andere in Handel
oder Handwerk titig, wie die Bant Qainuga‘’, von deren Angehdrigen einige
Goldschmiede waren. Dazu kamen im spéten 6. Jahrhundert rund zehn ,,heidni-
sche* Staimme (Polytheisten), die hauptséchlich von der Landwirtschaft lebten.**
Mekka hingegen war keine Oasenstadt; seine Lage erlaubte keine
landwirtschaftliche Tatigkeit. Sie war vom Import von Nahrungsmitteln aus
dem arabischen Raum oder aus Syrien abhingig. Seine Bekanntheit verdankt
Mekka dem Heiligtum der Ka‘ba, einem kubischen Gebdude mit dem heiligen
schwarzen Stein an einer Ecke. Die Hiiter des Heiligtums gehorten zu den Bant
Qurai$, deren Unterstimme die Mehrheit der Bevdlkerung in Mekka
ausmachten.””! Die arabischen Gétter wurden an lokalen Altdren und heiligen
Orten, haram (verboten) genannt, verehrt. Oft waren dies heilige Badume,
Felsen, Felder oder andere als Représentation einer Gottheit betrachtete Orte.
Im Mittelpunkt des haram stand der Schrein, der von einem heiligen Bezirk
umgeben war, in dem Blut zu vergielen und Gewalt anzuwenden verboten war.
Das Heiligtum in Mekka war indessen nicht nur Ort der Begegnung von
Menschen verschiedener Stimme aus religidsen Griinden, oder um Ehen oder

47 Hoyland, Arabia and the Arabs, 117 ff.

3 Ibid., 116.

9 Donner, Muhammad and the Believers, 34.

0 Ibid.

421 Donner, Muhammad and the Believers, 34. Nach Peters gab es keinen konkreten Namen
fir die Ka‘ba, die als Gebdude erst im 6. Jh. errichtet wurde. Siehe dazu Kister, ,,Mecca and
the Tribes of Arab®; 53—58; Francis Edwards Peters. ,Introduction* — The Arabs and Arabia
on the Eve of Islam. Ed. by F. E. Peters, (Aldershot: Ashgate, 1999), xi—Ixix.
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Allianzen zu schlieen.”” Da die mekkanischen Banii Qurai§ wesentlich vom

Handel lebten — ihre Karawanen transportierten Waren zwischen Mekka und
Handelszentren im Jemen, in Ost-Arabien und im siidlichen Syrien — war
Mekka auch ein Ort, an dem man zusammenkam, um Handel zu treiben,* so
anlésslich der jahrlich nahe Mekka stattfindenden Messe, die Kaufleute aus
vielen Teilen Arabiens anzog.***

Der florierende Handel sorgte in einigen Kreisen der stddtischen Gesellschaft
fiir Wohlstand, lie} zugleich aber auch die sozialen Unterschiede zwischen Armen
und Reichen in der Stadt wachsen.*” So kénnte die daraus resultierende soziale
Instabilitdt ein Grund dafir sein, dass Muhammads Botschaft auf Resonanz stief3.
Da durch die Handelsbeziehungen die Stammessolidaritdt langsam aufgebrochen
wurde, waren Muhammads Aufrufe zur Unterstiitzung von Armen und Witwen
von grofler Wirkung, bedeutete seine Botschaft doch Opposition gegen die
reichen Kaufleute und bot Trost fiir jene, die Besitz und Position verloren hatten
oder auBerhalb des Stammes existierten.**®

3.2. Der soziale Hintergrund des Apostels Paulus

Der Hellenismus**’ hat weite Gebiete Paldstinas beeinflusst und zur Griindung

von Stddten und Siedlungen gefiihrt, von denen die meisten sich selbst regierende
poleis waren mit Ratsversammlung, eigenem Stadtterritorium und eigener
Miinzpragung. Wihrend die meisten Stidte vorwiegend Anhdnger paganer
Religionen beherbergten, lebten in Javneh/Jamnia, Joppe, Sepphoris und Tiberias
viele Juden, die die gleichen Rechte besaen wie die Nichtjuden. In Jerusalem
allerdings waren die Nichtjuden von den Biirgerrechten ausgeschlossen. ***

22 Donner, Muhammad and the Believers, 35 f.

Mikhail D. Bukharin. ,,Mecca on the Caravan Routes in Pre-Islamic Antiquity* — The
Qur’an in context: historical and literary investigations into the Qur’'anic milieu. Ed. by
Angelika Neuwirth. (Leiden: Brill, 2010), 115-134.

24 Donner, Muhammad and the Believers, 36.

43 Dostal, ,Die Araber in vorislamischer Zeit*, 35.

Watt, Muhammad, 33 f. Dagegen steht die These, dass Muhammad keinen engen
Kontakt mit der Stadt Mekka hatte. Siehe dazu die Zitate aus der syrischen Chronik von
Dionysius von Tell Mahre und der syrischen Chronik ad annum 724, die Texte bei Robert G.
Hoyland. Seeing Islam as Others Saw It: A Survey and Evaluation of Christian, Jewish and
Zoroastrian Writings on Early Islam. Studies in Late Antiquity and Early Islam, 13.
(Princeton, NJ: Darwin Press, 1997), 130; 400—409; Sebastian Brock. ,,Syriac Views of
Emergent Islam® — Studies on the First Century of Islamic Society. Ed. by G. H. A. Juynboll
(Carbondale: Southern Illinois University Press, 1982), 9-12; 99-203.

427 ,»Seit dem vierten Jahrhundert v. Chr. breitete sich die griechische Kultur iiber den
ganzen vorderen Orient und {iber den ganzen Mittelmeerraum aus. Griechisch wurde zur
wichtigsten Sprache der Antike, in der auch das ganze Neue Testament geschrieben ist und
mit der sich Paulus iiberall verstindigen konnte. Diese iiberall prigende Hauptkultur wird
Hellenismus genannt.* Wick, Paulus, 26.

428 Stambaugh, Balch, Das soziale Umfelt des Neuen Testaments, 87.
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Die Evangelien vermitteln ein Bild vom Christentum als einer Bewegung
von Wanderpropheten, die von ihrer dorflichen Umgebung geprédgt waren. Auch
die Berufe der ersten Jiinger Jesu waren vorwiegend landlicher Art (Fischer,
Zollner). Die Stadte erschienen oft als bedrohlich; Jerusalem war dabei die
bedrohlichste Stadt von allen, da sie mit dem Leiden und Sterben Jesu assoziiert
wurde. Die Horer Jesu kamen jedoch hauptsdchlich aus dem stddtischen Raum
und die Apostelgeschichte und Paulus verlegen die zweite Generation der
Nachfolger Jesu nach Jerusalem. Nach Apg 2 trugen Juden aus der Diaspora,
die zu Shavu‘ot, ,,Pfingsten®, nach Jerusalem gekommen waren, die Botschaft
von dem auferstandenen Christus in die Stddte der griechisch-romischen Welt.
Die ,,Urbanisierung des Christentums® fing somit schon mit der Jerusalemer
Urgemeinde an.**’

Stadtische und lédndliche Gebiete waren von der antiken Gesellschaftsform
gepragt; die Stadtbildung war Folge der Urbanisierung der Gesellschaft.
Freilich blieben die antiken Stddte in ihrer Versorgung mit Nahrungsmitteln von
der Unterstiitzung durch die lindliche Agrargesellschaft abhéingig. Zugleich
wurde das Um-/Hinterland der Stidte von der stddtischen Elite kontrolliert und
infolge des Steuersystems finanziell in Anspruch genommen, was zu sozialen
und 6konomischen Unterschieden zwischen Stadt und Land fiihrte.

In der Gesellschaft herrschte eine soziale Ungleichheit vor. Reichtum diente
als Nachweis des sozialen und politischen Status. Wohlstand kam oftmals aus
Landbesitz, Landwirtschaft und Gewinnen aus Investitionen in Handel-
sunternechmen, aber auch aus Kriegsbeute.””! Die gesellschaftlichen Bezie-
hungen zwischen den sozialen Schichten regelte die Institution der clientela, die
einem wechselseitigen Bediirfnis entgegenkam: Der ,Patron” bot den
abhéngigen ,Klienten” (Vasallen) Schutz und Hilfe, die Klienten ihrerseits
unterstiitzten ihn mit ihrer Wahlerstimme und demonstrierten vor aller Welt
seine Wichtigkeit.*> Soziale Unruhen sind fiir die Regierungszeit von Kaiser
Tiberius und Claudius bezeugt. Apg 18,12—17 berichtet davon, dass auch
einzelne Biirger Unruhestifter festnahmen, und aus Apg 19,23 ff. geht hervor,
dass Unruhen ethnische oder wirtschaftliche Griinde haben konnten.**?

2 Ibid., 49. Meeks baut seine Argumente auf einem ,versus® zwischen Stadt- und

Landgebieten auf. Er zeigt, dass in der Hellenisierung des Imperiums die griechische
Sprache, das Bildungssystem, der Stil von Poesie und Kunst, Agora und Forum, Paliste,
Theater und Béder zu den Stédten gehdrten. Meeks, The First Urban Christians: The Social
World of the Apostle Paul, 10, 15 f.

9 Ekkehard W. Stegemann zusammen mit Wolfgang Stegemann. Urchristliche Sozial-
geschichte. Die Anfinge im Judentum und die Christusgemeinden in der mediterranen Welt.
(Stuttgart: W. Kohlhammer, 1997), 24.

sl Stambaugh, Balch, Das soziale Umfelt des Neuen Testaments, 61 f.

2 Ibid., 59.

3 Stegemann, Stegemann, Urchristliche Sozialgeschichte, 94.
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4. Die religiose Umwelt des Propheten Muhammad und
des Apostels Paulus

4.1. Die religiése Umwelt des Propheten Muhammad
4.1.1.Gahiliya — die vorislamische Epoche nach islamischem Verstindnis

Zusitzlich zur politischen und sozialen Fragmentierung ist Arabien auch durch
religiose Vielfalt charakterisiert. Traditionelle Religion Arabiens war ein
,polytheistisches Heidentum®, in dem Astralgottheiten (Sonne, Mond, Venus
etc.) verehrt wurden und das in zahlreichen Varianten als lokale Kulte der
paganen Religionen des Alten Orients zu finden war.*** Daneben existierten
jidische Gemeinden und eine Vielfalt christlicher Gemeinden, zoroastristische
Bewegungen und unterschiedliche Gruppierungen des Manichdismus, der
Gnosis usw. Doch bevor die religiosen Ideen beleuchtet werden, soll zunichst
kurz auf den Begriff gahiliva eingegangen werden, um so den Kontext zu
erldutern, in dem die Diskussion iiber die religiose Vielfalt stattfinden wird.

Der Islam beschreibt die vorislamische Epoche als gahiliya (Suren 3,153;
5,50; 33,33; 48,26), als Zeit der ,,Unwissenheit”, die das genaue Gegenteil des
,»Wissens™ (‘i/m) um die durch den Propheten Muhammad vermittelte Offen-
barung Gottes ist. Gahiliya bezeichnet zunichst die Epoche zwischen Jesus und
Muhammad, eine prophetenlose Zeit geringerer Bildung, Torheit und Unwis-
senheit.””” At-TabarT zufolge umfasst gahiliva mehrere Perioden: Zwischen
Adam und Noah, Idris und Noah, Jesus und Muhammad, Adam und Jesus.**
Das Wort gahiliya markiert somit auch einen Wendepunkt im Sinne einer
Epochengrenze, das nach der Higra in Gebrauch kam. Nach Ibn Hisam hielt
Ga'far Abi Talib im Zusammenhang mit der ,ersten Higra“ vor dem
athiopischen Konig eine Rede und nannte dort die Araber vor dem Islam ah/ al-
gahiliva, ,Nolk der Unwissenheit“.*’ Gahiliya steht aber auch fiir die iiblen

% Donner, Muhammad and the Believers, 29.

Siehe dazu die Diskussion in Hiiseyin-Ilker Cinar. Die islamische Uberlieferungs-
literatur zur Rechtslage im Friihislam unter Beriicksichtigung Altarabiens. (Minster,
Hamburg, London: Lit Verlag, 2003), 21-33. Der Autor argumentiert anhand des
Korantextes und unterschiedlicher arabischsprachiger Kommentatoren gegen das verbreitete
Verstidndnis der gahiliya als Torheit und Unwissenheit, wie z. B. Ignaz Goldziher. ,,Was ist
unter ,Al-Gahilijja’ zu verstehen® — Muhammedianische Studien. Bd. 1 ( Hildesheim: Olms,
1971), 220. Mit Verweis auf die altarabische Poesie und deren Terminus 4i/m (Sanftmut)
erklart Goldziher, dass gahl der Gegenbegriff fiir “Sanftmut’ ist und einen uniiberlegten
Charakter meint. Cinar dagegen betont den Aspekt des ‘Wissens’ (i/m) im Gegensatz zum
‘Nichtwissen’, vgl. Cinar, Die islamische Uberlieferungsliteratur zur Rechtslage im
Friihislam unter Beriicksichtigung Altarabiens, 24 f.

B8 At-Tabari, Tafsir at-Tabari, gami* al-bayan ‘an ta’wil al-Qur’an, 177. Siche Zitate bei
Cinar, Die islamische Uberlieferungsliteratur zur Rechtslage im Friihislam unter Beriick-
sichtigung Altarabiens, 23.

“7 Siehe Zitate bei Cinar, Die islamische Uberlieferungsliteratur zur Rechtslage im
Friihislam unter Beriicksichtigung Altarabiens, 31.
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Eigenschaften,”® die mit konkreten Zeitgenossen verbunden, mit der Zeit im
Sinne eines Charakterzuges verstanden wurden.”’ Der muslimischen Uber-
lieferung zufolge ist Muhammad in dieser Zeit der Idiolatrie und des
Polytheismus geboren und aufgewachsen. Allerdings verorten die Uber-
lieferungen neben polytheistischen Stromungen in dieser Zeit auch den
Monotheismus — das Judentum und das Christentum.

4.1.2. Die Deutung von hanif und Hanifentum

Im Koran wird mehrmals mit Blick auf Ibrahtm vom hanif gesprochen. Aus
religionsgeschichtlicher Perspektive ist jedoch kaum anzunehmen, dass in
Mekka ,,Hanifen* als religiose Gruppe existierten, auBler denen, die nach
Muhammads Verkiindigung dem Hanifentum angehorten. Von Muhammad
heif3t es, dass er das Hanifentum Ibrahims (wieder)belebte, bei dem es sich um
einen Monotheismus handelte, der als din Ibrahim (millat Ibrahim) bezeichnet
worden ist. Terminologisch wird hanif oft als Gegenbegriff zu Judentum,
Christentum und ,,Heidentum* verwendet. Denn das Wort hanif gehort zur
sogenannten addad-Wortergruppe, die eine positive und eine gegenldufig
negative Bedeutung haben. Hanif ist derjenige, der sich ,trennt und austritt*.**°
Die vorislamische Poesie gebraucht den Begriff fiir ,,Heidentum* und Idiolatrie.
Dahinter konnte die syrische Bedeutung des Begriffes hanpé, hanpa, hanépé
stehen. Das Wort wird auch im Zusammenhang mit dem hebréischen fanef im
Midrasch interpretiert.*"' Rubin weist darauf hin, dass Hanifen mit der Ka‘ba in

¥ Pines und Rosenthal weisen darauf hin, dass die Idee von gahiliva bei Golziher, ein

barbarisches Zeitalter zu charakterisieren, dhnlich der Apg 17,30 ist, khronoi agnoia als
Heidentum zu bezeichnen. Rosenthal sieht hier einen christlichen Einfluss, Pines dagegen
diskutiert jiidische Einfliisse. Franz Rosenthal. Knowledge Triumphant. (Leiden: Brill,
1970), 176 f.; Shlomo Pines. ,,Jahiliyya and ‘ilm®. 1.
http://www.shlomopines.org.il/var/2367/187663-jahiliyya.pdf, 10.06.2013.

*¥ Cinar, Die islamische Uberlieferungsliteratur zur Rechtslage im Friihislam unter
Beriicksichtigung Altarabiens, 32 f. Rosenthal, Knowledge Triumphant, 176 f. Pines, ,,
Jahiliyya and ‘ilm”, 1.

9 Suliman Bashear. ,Hanifiyya and Hajj“ — Studies in Early Islamic Tradition. Ed.
Bashear, (Jerusalem Hebrew University: The Max Schloessinger Memorial Foundation,
2004), 2 f. Von Al-Asmai ('Abd al-Malik b. Quraib gest. 828/832), wird iiberliefert, dass die
Hanifen sich von Christentum und Judentum abgewendet haben: ,,We also learn that when
Abu Hatim Muhammad b. Idris al Razi, (d. 890) asked al-Asma'i why someone was called
hanif'in the Jahilliyya, he said ,Because he turned away from the Christian faith, and hence,
he became a hanif to them (qale Abu Hatim) ™, zitiert nach Bashear, ,,Hanifiyya and Hajj*, 3.
“! Bashear, »Hantfiyya and Hajj“, 1. Siche dazu auch Pines, ,,Jahiliyya ja ’ilm“, 12. Pines
entwickelt seine Theorie auf der Basis jiidischer Midrasch-Quellen. Nach Pines kennzeichnet
der Begriff hanif Nazarener und Judenchristen. Es ist mit dem syrischen hanpe zu verbinden
und aus dem Hebréischen hanef, hanefim herzuleiten, mit dem Manichder und Muslime
bezeichnet worden sind.
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Verbindung gebracht werden, gegen Muhammads Verkiindigung opponierten
und deshalb als hunafa’ bezeichnet wurden. **

Abil ‘Amr b. al-'Ala’ (gest. 770) verleiht dem Begriff eine neutrale und Abtu
Zayd (gest. 830) eine eher positive Bedeutung (hanif ,,gerecht; al mustagim).
Laut Al Khalil b. Ahmad bezeichnet der Begriff denjenigen, der die Ordnung
Gottes liebt und nicht in irgendeinem Teil verdreht. Abt ‘Ubayda (gest. 825)
vermerkt, dass die Hanifen wihrend der gahiliya Beschneidungen durchfiihrten.
Al-Akhfash (gest. 830/832) hélt fest, dass die Hanifen Beschneidungen
durchfiihrten und sich an hagg zur Ka'ba beteiligten.**® Bashear sieht in hanif
eine Bedeutungsentwicklung, deren ,,letzte Stufe* den Hanifen als aufrichtigen,
reinen Monotheisten (al-mukhlis) charakterisiert, der sich von anderen
Religionen ab- und der wahren Religion zuwendet. So wird sanif zum Synonym
fiir muslimian. Die Araber haben sich der din Ibrahim zugewandt wie die
Hanifen dem Glauben, der mit dem Islam gleichbedeutend ist; deswegen nennt
man die Muslime auch Hanifen. Die Pilgerfahrt zur Ka‘ba und das Gebet waren
nach al-Layth (b Sa‘d gest. 791) das, was von Hanifen und Muslimen
gleichermafBen praktiziert wurde. Dazu kamen Reinigungsrituale und das Gebot,
vor der Ehe enthaltsam zu sein.*** In at-Tabaris Tt afsir wird der hanif an die din
Ibrahim gebunden. In seinem Kommentar zu Sure 2,135 schreibt er, dass
Beschneidung und /agg nicht reichen wiirden, denn die Beschneidung
praktizieren auch die Juden und den hagg die Polytheisten.**’

Folglich kann das Hanifentum nicht einfach als ,,Heidentum* aufgefasst
werden; und wie die islamischen Uberlieferungen zeigen, ist die Bedeutung des
Begriffes eng mit millat Ibrahim, ,,Abrahams Religion“, verbunden. Die Texte
sind oft polemisch und gehen davon aus, dass Hanifen keine Polytheisten
gewesen seien. Wahrend der gahiliya repriasentierten sie den wahren Glauben,
schlieBlich waren sie muslimin, ,Muslime®, d. h. solche, die sich dem Einen
Gott zuwandten.**® Bashear weist darauf hin, dass Sure 3,97 der erste Vers ist,
der die Pilgerfahrt nach Mekka (hagg) zur Pflicht macht. Dies ist Teil des
Aufrufs (Sure 3,95-97), dem Glauben Abrahams, des kanif, zu folgen. Gleiches
belegt nach Bashear auch die Hadit-Literatur. Der hagg ist ein Kennzeichen der
neuen Bewegung: ,,Wer stirbt, ohne die Hadsch gegangen zu sein, kann so wie
als Jude auch als Christ sterben”.*"" Das ist ein Beispiel fiir die islamische
Polemik gegen Judentum und Christentum, die den hagg nicht praktiziert
haben. Sure 3,95-97 offenbart die Trennung des Islam durch den kagg von den

*2 Uri Rubin. ,,Hanifiyyaand Ka‘ba: An Inquiry into the Arabian Pre-islamic Background

of din Ibrahim” — Arabs and Arabia on the Eve of Islam. Ed. by F.E. Peters. (Aldershot:
Ashgate, 1999), 267-294.

*3 Bashear, ,, Hanifiyya and Hajj“, 4 f.

“ Ibid.

“ Ibid., 6.

8 Ibid., 20; Dagegen Gerhard. R. Hawting. The Idea of Idolatry and the Emergence of
Islam: From Polemic to History. (Cambridge: Cambridge University Press, 1999), 21 {f.

*7 Bashear, ,,Hanifiyya and Hajj*, 16.
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anderen beiden Religionen. In Sure 3,97 heilt es: man kafara bedeute, ein hanif
zu sein.**®

Nagel bringt Muhammad von der in Mekka bekannten gnostischen
Glaubensrichtung der Sabier iiber das Hanifentum zum Islam. Thm zufolge
bildet Muhammad als ,,Prophet der Heiden* (an-nabi al-ummi) eine Briicke des
Hanifentums zum Islam. Muhammad ist der Prophet des Eingottglaubens, den
die Hanifen gesucht und den sie im Christentum und Judentum nicht gefunden
hatten. Muhammad nahm seinerseits ihre Riten auf.**

4.1.3. Der arabische (Ur-)Monotheismus

In der Forschung wird in Verbindung mit Hanifen vom arabischen (Ur-)
Monotheismus gesprochen, welcher mit Allah und dem Kult der Ka‘ba in
Zusammenhang gebracht wird.*" Da die Ka‘ba fiir viele Stimme der wichtigste
Kultort war, wurde Allah offenbar von mehreren Stimmen verehrt. Hawgins
zeigt, wie in der islamischen Tradition die unterschiedlichen Bedeutungen von
Sirk und musrikin auch mit dem vorislamischen (Ur-)Monotheismus assoziiert
werden.”! Diese Begriffe bezeichnen nicht nur einen Polytheisten, der
gegeniiber der Existenz Gottes ignorant ist; sie bezeichnen einen Glaubigen, der
Allah kannte, ihn ehrte und zu ihm betete, aber mit ihm auch andere gottliche
Wesen assoziierte und so gegeniiber Allah eigentlich untreu und ehrlos war.
Nach Ibn HiSam war die Siinde der Araber Sirk, weil sie nicht Allah allein
dienten.*?

Die Verehrungsformel Labbayka Allahumma, Labbayka (,,zu deinem Dienst,
Gott, zu deinem Dienst“) ist ein Beispiel einer monotheistischen Stromung.*>
‘Abd al-Muttalib b. Hasim, Muhammads Grof3vater, erzihlt, dass er, als er an
der Ka‘ba den Gotzen al-Hubal Allah anbetete und den Brunnen Zamzam
entdeckte, wusste, dass es der Brunnen Ismaels, des Sohnes Abrahams, war.
Nach Hawting gaben die Araber Gott (4/lah) den Vorzug gegeniiber Idolen.

% Ibid., 20 .

449 Nagel, Mohammed — Leben und Legende, 111, 852.

430 Giehe dazu Pavel Pavlovitch. ,,On the Problem of the Pre-Islamic Lord of the Ka‘ba“ —
Journal of Arabic and Islamic Studies 2 1998/99. Pavlovitch weist in seinem Artikel darauf
hin, dass die Idee von Allah als dem Hauptgott in der Ka‘ba hauptsichlich aus dem ersten
islamischen Jahrhundert stammt. Pavlovitch versucht zu zeigen, dass diese Idee vom
Hauptgott ein Versuch ist, den Monotheismus in die pré-islamische Zeit zu datieren. Er
zeigt, dass mit der Ka‘ba eher die Gotter Hubal und al-‘Uzza verbunden waren. Die Quellen
zeigen, dass es den Namen Allah vor dem Islam gab, doch es ist unklar, ob er mit einer
konkreten Gottheit im Kultus in Mekka verbunden war. Pavel Pavlovitch, ,,On the Problem
of the Pre-Islamic Lord of the Ka‘ba”, 49-74.

#! Siehe Diskussion bei Hawting, The Idea of Idolatry and the Emergence of Islam: From
Polemic to History, 21, 24.

2 Ibid.

*3 Verbale Formeln, die hiufig in Ritualen, z. B. mit hagg verbunden, gebraucht worden
sind. Hawting, The Idea of Idolatry and the Emergence of Islam, 21 f.
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Auch Sure 29,61-65 attackiert die musrikun, da sie wissen, dass Allah der
wahre Gott ist, sic aber daneben auch Gotzen verehren.”* Aufgrund dieser
monotheistischen Stromung(en) auf der Arabischen Halbinsel nimmt man an,
dass der Islam das Resultat einer Entwicklung im Sinne einer Evolution des
arabischen Polytheismus hin zum Monotheismus ist. Jeder Stamm pries sein
Idol als Gott und meinte mit dem Begriff A/lah Gott als solchen. So sprachen
alle Stimme zeitgleich von Gott und daraus ist die Idee von dem Einem Gott
entwickelt worden — eine auf Linguistik beruhende Idee.*”

Hanifentum und pagane talbiyas*™® sind Beispiele fiir eine Art Urmono-
theismus, der nach Hawting seinen Ursprung in muslimischen Ideen hatte, weil
man Zeugnisse fiir die polemische vorislamische Zeit brauchte. Fiir jede
Gemeinschaft sei religiose Entwicklung selbstverstindlich gewesen, und diese
hitte leicht mit dem Glauben Ibrahims verbunden werden konnen.*’ Hawting
rdumt eine Koexistenz von Polytheismus, Idiolatrie und Monotheismus ein,
betont aber, dass fiir die Erkldrung des (Ur-)Monotheismus nicht der Koran
oder die damit verbundene Tradition als Quellenmaterial gebraucht werden
sollte.”® Die wenigen Quellen unterstiitzen diese Ideen von einem

“* Ibid., 22 1.

3 S0 Wellenhausen, Reste arabischen Heidentums (1887). Die Idee wurde iibernommen
von A. R. Gibb. ,,Pre-Islamic Monotheism in Arabia“ — Harvard Theological Review 55 (4)
1962, 269-280; Eric R. Wolf baut seine These von der Entwicklung vom Polytheismus zum
Monotheismus anhand wirtschaftlicher Mdglichkeiten von Mekka als Transfergebiet auf.
Eric. R. Wolf. ,,The Social Organization of Mecca and the Origins of Islam*, Southwestern
Journal of Anthropology 7 (4), 329-356; Walter Dostal erarbeitet die Idee eines arabischen
Monotheismus in der Zeit Muhammads und nicht eine Evolution vom Polytheismus zum
Monotheismus. Walter Dostal. ,,Mecca before the Time of the Prophet. — Attempt of an
Anthropological Interpretation” — Der Islam 68 (2) 1991, 193-231. Ahnlich bei Brockel-
mann, der von Allah als einem Urheber spricht. Carl Brockelmann. ,,Allah und die Gétzen:
der Ursprung des islamischen Monotheismus* — Archiv fiir Religionswissenschaft 21 1922,
99-121. Watt sucht den Hintergrund fiir den Glauben an A/lGh im griechisch-romischen
Nahen Osten als an eine Art Hauptgott. Siche dazu William Montgomery Watt. ,,The ,High
God’ in Pre-Islamic Mecca® — Actes: Ve Congrés international d'arabisants et d’islamisants,
Bruxelles, 31 aout — 6 septembre 1970. (Brussels: du Centre pour I'étude des problémes du
monde musulman contemporain, 1970), 499-505; William Montgomery Watt. ,,Pre-Islamic
Arabian Religion* — Islamic Studies 15 (2) 1976, 73-79. Die gleiche Idee unterstiitzt auch
Kister, dass sich die 4//@h-1dee auf der Arabischen Halbinsel urspriinglich als Monotheismus
entwickelte. Kister stellt fest, dass diese Ideen, die die muslimischen Kommentatoren als
eine Korruption von Monotheismus sahen, als Hinweis auf den Polytheismus, als
Abweichungen vom existierenden Monothesimus zu sehen sind. Meir J. Kister. ,,,Labbayka
Allahumma, Labbayka....* On a monotheistic aspect of a Jahiliyya practice®.

http://www kister.huji.ac.il/content/labbayka-all%C4%8 1humma-labbayka%E2%80%A 6-
monotheistic-aspect-j%C4%81hiliyya-practice, 10.06.2013. Vgl. Hawting. The Idea of
Idolatry and the Emergence of Islam, 31 f.

% Hawting, The Idea of Idolatry and the Emergence of Islam, 21 f.

7 Ibid., 37 ff.

% Ibid.
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(Ur-)Monotheismus auf der Arabischen Halbinsel. Ebenso miissen die
Ausfihrungen in der muslimischen Uberlieferung und dem Koran als Polemik
zur damals herrschenden Situation betrachtet werden.*”

4.1.4. Magie, Diimonen und Wahrsagerei

Magische Praktiken auf der Arabischen Halbinsel hatten oft den Zweck,
iibernatiirliche Krifte der Natur zu manipulieren oder waren fiir andere,
praktische Zwecke gedacht. Mit Magie wollte man zwischenmenschliche
Beziehungen regulieren (Liebe, Hass, Vergeltung), soziale Spannungen
reduzieren und die Werte der Rituale in der Gemeinschaft stirken.*®

Daneben wurde auch der Schutz von Geistern gesucht. In Siidarabien waren
mehr die anonymen Schutzgeister und die Geister der Ahnen der Familie
verbreitet. In Nordarabien nannte man diese Wesen ginn. Der Koran erwéhnt sie
zusammen mit Menschen und Engeln. Man spricht auch von gléubigen ginn.
Sie konnten die Menschen positiv und negativ beeinflussen, aber sie waren Gott
untergeordnet. Bei ginn suchte man Sicherheit und sie wurden zum
individuellen Schutz angerufen.*"'

Im Zusammenhang mit der Krise der Berufenen wurde oben gezeigt, dass
Muhammad mit Magie und Ddmonen verbunden wurde. Muhammad traf mit
seiner Botschaft auf eine Zuhorerschaft, die ihm nicht gleich glaubte und ihn
beschuldigte, ein kahin, sahir oder magniin zu sein (Sure 52,29; 69,42). Der
kahin hatte im arabischen ,,Heidentum* eine priesterliche Stellung, gleich dem
Seher der Nomaden. Eine seiner Hauptfunktionen stellt die des Wahrsagers dar,
der seinen Stamm vor der Gottheit vertritt und dessen Schicksal im Frieden wie
im Krieg in der Hand hélt. Diese Kunst wurde nicht nur von Méannern, sondern,
wie bei den Israeliten,**® auch von Frauen ausgeiibt. Sie trugen ihre Botschaften
unter Gemurmel (zamzam) und in gereimter Prosa (sag ‘) vor. Man glaubte, dass
der Seher mit einem Ddmon (ginn) in Verkehr stiinde und von diesem hohere
Kenntnis erhielte.*® Die Wahrsager teilten Botschaften mit, die sie nicht selber
formulierten, sondern aus einem iibernatiirlichen Wissen bezogen. Es sind
vielmehr Worte, die ein ,,Satan* ihnen eingegeben hatte. Nagel ist der Meinung,
dass Muhammad mit dieser Vorstellung seiner Botschaft aber nicht an
Bedeutung gewann.*** Radscheit weist auf zwei Verbindungslinien zwischen
Muhammad und ecinem kahin hin: (1) die ekstatischen Zustinde des

9 Vgl. mit der Schlussfolgerung bei Hawting, The Idea of Idolatry and the Emergence of

Islam, 34 f.

460 Hoyland, Arabia and the Arabs, 150 f.

! Ibid., 145 f.

42 1Sam 28,7 f, der Wabhrsager in Endor, welchen Saul vor der Schlacht mit den Philistern
aufsucht.

3 Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdfig untersucht, 46-47;
Radscheit, Die koranische Herausforderung, 37 {f.

¥4 Nagel, Mohammed — Leben und Legenden, 132.
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Offenbarungsempfangs (Sure 73; 74) und (2) die Redeweise in Schwur-
formeln.*® Die Redeweise von Wahrsagern bestand darin, Entscheidungen von
groBter Tragweite zu dullern — Entscheidungen, denen sich die Betroffenen nicht
entziehen konnten, sofern sie sich nicht auflerhalb der allgemein anerkannten
Sittlichkeit stellen wollten.**® Eine spezifische prophetische Art der Rede, die
von der Allgemeinheit als eine solche spontan erkannt und anerkannt hétte
werden konnen, gab es im damaligen Arabien nicht. So entsprechen
Muhammads Schwiire in den dltesten Suren (Sure 85; 100; 103; 90; 89; 87; 75;
79; 77; 86 usw.) den Konvention der damaligen Botschaften der Wahrsager,
doch die Themen waren andere.*”’” Ein kahin konnte auch, wie ein Vergleich mit
dem hebrdischen Begriff kohén nahelegt, die alte semitische Tradition
weitervermittelt haben.**®

Der Ausdruck magniin bedeutet ,,besessen von einem Dadmon* (Sure 68,2);
einem Damon, der ihn auch so schiddigen kann, dass er verriickt wird (Sure
68,6). Die Zeitgenossen Muhammads haben ihn fiir einen ,,Besessenen®
gehalten und ginna als ,,Besessenheit (Raserei, Wahnsinn)“ aufgefasst (siche
Sure 68,51; 81,22; 44,14; 15,6; 23,70; 34,8. 46; 7,184).*” Seine Offenbarung
wurde als Offenbarung eines Damons bezeichnet. Dagegen versicherte
Muhammad, dass seine Offenbarung von Gott durch den Engel Gabriel (Sure
81,19-21), nicht jedoch von Satan herabgesandt worden ist (Sure 26,210-211).
Wenn Démonen die Koranoffenbarung horen wiirden, dann wiirden auch sie
gldubige Warner und Mahner (Sure 46,29-32) werden. Der Vorstellung, nach
der Damonen Offenbarungsvermittler sind, wird auch die Idee einer Him-
melsreise (mi'rag) des Propheten entgegengestellt, wihrend der er die
Offenbarung empfingt (Sure 7,1-2). Durch die Offentlichkeit wird also ,,die
himmlische Herkunft der prophetischen Inspiration nicht bezweifelt, der
Vermittler aber als unautorisiert und liignerisch diffamiert“.*”" So meint der
Vorwurf der Besessenheit nicht einfach Verriicktheit, sondern ,,die Ver-
kiindigung einer durch einen unsauberen Geist entstellten Botschaft*.*”!

Die gleiche ablehnende Haltung wie gegen Wahrsager nimmt Muhammad
auch gegen Dichter (sa ‘ir)472 ein (Sure 69,40—41; 52,30; 21,5; 36,69). Pautz
bemerkt die Spannung in den Schilderungen davon, wie Muhammads
Landsleute ihn ,,mit Dichtern auf eine Stufe stellten”, denn die Dichtkunst war

5 Radscheit, Die koranische Herausforderung, 39 f.

Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdflig untersucht, 46—47.

*7 Nagel, Mohammed — Leben und Legenden, 133.

% Jaakko, Himeen-Anttila. , Arabian Prophecy” — Prophecy in its ancient Near Eastern
context: Mesopotamian, biblical, and Arabian perspectives. Ed. by Martti Nissinen.
(Atlanta: Society of Biblical Literature, 2000), 121.

*° Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdfig untersucht, 49.

Radscheit, Die koranische Herausforderung, 38.

Y Ibid.

*” Die Konkurrenz zwischen Propheten und Poesie ist auch im Alten Testament bekannt
(1Sam 10,5; 2K6n 3,14; Am 5,23; Ez 33,32).
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im damaligen vorislamischen Arabien sehr beliebt.*”> Sure 26,221-226 hebt
hervor, dass Muhammad die Dichter mit dem kdhin in eine Reihe stellte und
sich davon ldsen wollte. Die Dichtkunst galt bei Arabern als eine
iibernatiirliche, auf hoherer Eingebung beruhende Gabe, und die Dichter
konnten demnach mit Ddmonen in Verbindung gestanden haben (Sure 37,36).

4.1.5. Arabische Propheten

Ein erwdhnenswerter Aspekt religiosen Lebens in Arabien ist das lange
Bestehen der Tradition der aktiven Prophetie, obwohl diese im Verlauf des 6.
Jahrhunderts im Nahen Osten weitestgehend erloschen war. Obwohl fiir die
durchschnittlichen Juden und viele Christen im 6. Jh. die aktive Prophetie ein
Aspekt der Vergangenheit war, konnte die Prophetie von einigen Gruppen wie
den Montanisten, einer kleinen christlichen Sekte, vor allem in Kleinasien
ausgeliibt werden. Der religiose Lehrer Mani, der Begriinder des Manichdismus,
der im Siiden des Irak im 3. Jh. n. Chr. lebte, behauptete auch, ein Prophet
gewesen zu sein. Dariiber hinaus gab es zur Zeit von Muhammads Predigt im
frithen 7. Jh. eine Reihe von anderen Figuren in Arabien, die sich wie er als
Triger einer gottlichen Botschaft prisentierten.””” Die Quellen dazu sind Texte
der schiitischen Literatur aus dem 7. und 8. Jh.*’® und auch Uberlieferungen der
Geschichten von falschen Propheten als Zeichen der Endzeit. Der Prophet warnt
sein Volk vor falschen Propheten.””” Wihrend Muhammads prophetischer
Aktivitdt auf der arabischen Halbinsel existierten ebenfalls ,,Wahrsager* (kahin)
und (ridda-)Propheten*’® wie Musailimah ibn Thumama ibn Kabir ibn Habib

B Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdfig untersucht, 50.

Radscheit, Die koranische Herausforderung, 48 f.

Donner, Muhammad and the Believers, 10 ff.

In den schiitischen Bewegungen sind die Imame auch Kanidle zum Géttlichen, sie
erhalten auch die spirituelle Inspiration. Heutzutage werden die Begriffe der prophetischen
Inspiration (wahy) und der der Inspiration der Imame (i/ham) unterschieden. Es ist zu
vermuten, dass sie in der fritheren schiitischen Tradition nicht so unterschieden wurden.
Hameen-Anttila, ,,Arabian Prophecy®, 145.

*7 Himeen-Anttila, ,,Arabian Prophecy®, 143. Siehe dazu Henri Corbin. En Iran islamien:
Aspects et philosophiques. Vol 4. (Paris: Galllimard, 1971-1972), 205-300.

*® Hameen-Anttila argumentiert: ,, The term ridda means ,apostasy’; from Islamic point of
view, the prophets and their tribes, which had succumbed to the Islamic state of Yathrib,
committed apostasy when they refused to accept the supremacy of Yathrib after
Muhammad’s death. [...] The term ridda is also misunderstood from another point of view.
We have no proof that the ridda prophets conceived of themselves in opposition to
Muhammad new religion. They opposed the leadership of Yathrib after the death of
Muhammad. Ridda prophets are discussed in all histories of the Islamic state after the death
of Muhammad.” Himeen-Anttila fiihrt unterschiedliche arabische Quellenmateriale an. Siche
Hameen-Anttila, ,,Arabian Prophecy®, 139, Anm. 72.
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ibn al-Harit ibn ‘Abd al-Harit von den Bani Hanifa.*”® All dies deutet auf die
Vitalitdt der Tradition der aktiven Prophezeiungen, vor allem in Arabien, hin
und hilft zu verstehen, auf welche Weise die Menschen die Forderung
Muhammads, ihn als einen Propheten zu sehen, aufnahmen.

Im Zusammenhang mit der Prasenz aktiver Prophetie weist Himeen-Anttila
auf die Moglichkeit hin, dass arabische (ridda-)Propheten aus den ,,Wahr-
sagern” hervorgegangen sein konnten;™ gab es doch Parallelen zwischen
Prophet und kahin, so dass arabische Propheten als kahin verstanden hétten
werden konnten, weil die Grenzen zwischen kahin und Prophet flieBend
waren.*' Beziiglich ihrer Botschaft sind kahin und Prophet nicht von derselben
Qualitat, doch betrachtet man ihre Funktionen — die Kommunikation mit dem
Gottlichen, Inspiration, ihre spirituelle und auch politische Rolle fiir ihren
Stamm — sind sich kahin und Prophet &hnlich. Von diesem Zusammenhang
zwischen kahin und Prophet geht Hidmeen-Anttila aus und zeigt, wie die
Figuren des Propheten und des kahin in der muslimischen Uber-
lieferungsliteratur eine Wandlung durchmachten. Am Anfang der Tradition wird
die ,,Wahrsager versucht, spiter sicht man sie als Antichristen und ist mehr an
ihrer apokalyptischen Rolle interessiert.”*> Nach der islamischen Theorie der
Prophetie hat die Periode der ,,Wahrsager ein eindeutiges Ende (Sure 72,1-15):
Die ,,Wahrsager”, Rabbiner und christlichen Heiligen bezeugten schon im
Vorfeld das Kommen des Propheten Muhammad. ***

Nach Hameen-Anttila kann man Muhammad in seinen frithen Jahren als
Wanderpropheten unter Beduinen beschreiben. Bis zur Emigration nach Medina
hat er seine Botschaft in Mekka verkiindigt. So steht eine ,,Arabien*“-Periode am
Anfang von Muhammads Leben als Prophet.*® Zeugnis von dieser ,,Arabien-
Periode geben die legendiren Erzdhlungen in den Biographien von Muhammad.
Man kann dies mit der ,,Arabien*“-Periode des Paulus vergleichen, doch nicht in
dem Sinne, dass Paulus in den nordlichen Gebieten des nabatdischen Reiches
verkiindete, sondern in dem Sinne, dass er eine Wanderperiode hatte, wahrend

7 Siehe dazu Dale F. Eickelmann. ,Musaylima An Approach to the Social Anthropology

of Seventh-Century Arabia® — Journal of the Economic and Social History of the Orient 10
(1) 1967, 17-52. Vgl. Himeen-Anttila, ,,Arabian Prophecy*, 137.

480 Himeen-Anttila, ,,Arabian Prophecy*, 125.

“! Himeen-Anttila verweist auch auf die #hnlichen Praktiken (das Einwickeln) mit der
kahine in Muhammads Berufungsgeschichte. Siehe dazu bei at-Tabari, The History of at-
TabarT: An Annotated Translation, 65 f.

82 Himeen-Anttila, ,,Arabian Prophecy*, 125.

8 Himeen-Anttila, ,,Arabian Prophecy®, 121. Siehe dazu Rubin, The Eve of the Beholder,
44-55. Himeen-Anttila nennt hier die Geschichte von Shiqq und Satth iiber den
siidarabischen Konig Rabi‘a ibn Nasr, dem Muhammad als der kommende gro3e Prophet im
Traum vorverkiindigt wird, als Beispiel. So in Muhammads Biographie von Ibn HiSam. /bn
Hisam, As-Sira an-nabawiya 1, 30-33; Ibn-Hisam. The life of Muhammad — a translation of
Ishagq’s ,, Sirat rasul Allah” with introd. and notes by A. Guillaume, 4-6.

484 Hameen-Anttila, ,,Arabian Prophecy®, 131.
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der er am Rande der Offentlichkeit aktiv war. Wihrend seiner ,,Arabien‘-
Periode wurde Muhammad von der Offentlichkeit nicht akzeptiert.*** Die Idee
von Muhammads ,,Arabien“-Periode wird im Zusammenhang mit der
Berufungsgeschichte besser verstindlich, brauchten Muhammad und Paulus
doch nach ihrer Berufung eine Zeit der Selbstvergewisserung. Es war dies die
Zeit, wihrend der die in der Berufung erfahrene Offenbarung noch eine
individufslge Erfahrung war und die Auserwihlten eine Bestitigung von aullen
suchten.

4.1.6. Das Judentum auf der Arabischen Halbinsel

Das Judentum ist frith nach Arabien gekommen — wahrscheinlich unmittelbar
nach der Zerstorung des zweiten Tempels in Jerusalem im Jahre 70 n. Chr.
(oder schon friilher). Gemeinden Arabisch sprechender Juden waren in den
meisten Teilen Arabiens anzutreffen, vor allem im Jemen und den Oasenstiadten
Nordwestarabiens: Tabiik, Taima’, Haibar, Yatrib (Medina). Sie konnten
Nachfahren jiidischer Migranten oder Fliichtlinge aus Paldstina oder Babylonien
sein, lokale Konvertiten oder eine Mischung aus beidem.*®’

Die jiidischen Immigranten brachten die Technik der Bewédsserung von
Binnenland mit und bauten in Oasen Datteln an. Die Juden waren bekannt fiir
ihren Weinanbau, aber auch fiir Goldschmiedehandwerk und Kleidungs-
manufakturen. In mehreren Stddten waren die Markte unter ihrer Kontrolle. So
wurde z. B. der Markt in Yatrib (Medina) vom Stamm der Banii Qainuqa’
kontrolliert.**®

Politischen Einfluss erlangte das Judentum in den Jahren 522-530, als der
himjaritische Herrscher Du Nuwas das Judentum annahm und gegen die
Christen von Nagran kampfte.**’

Berkey ist der Ansicht, dass sich in hellenistischer Zeit die jiidischen
Gemeinden nicht mehr ,,im Entwicklungsstadium™ befanden, sondern die
Ausbreitung des Judentums (,,Missionierung®) im Vordergrund standen.
Proselytismus war bekannt und akzeptiert, Stichwort: Gottesfiirchtige. Dies
waren Menschen, die sich zum Synagogengottesdienst hingezogen fiihlten und
Gebote der jiidischen Tradition beachteten. Berkey bezeichnet als

85 Die Tradition sucht die Akzeptanz auch seitens des Christentums, vom Mdnch Bahira,

um eine Sukzession zwischen der christlichen Botschaft und der Botschaft Muhammads und
zwischen den zwei Propheten herzustellen.

6 Siehe Kapitel 4.2.1 der vorliegenden Arbeit. Einsamkeit in der Wiiste — ein Ort fiir die
Offenbarung und Berufungsgewissheit.

7 Donner, Muhammad and the Believers, 25 ff.; Gordon Darnell Newby. A History of the
Jews of Arabia. From Ancient Times to Their Eclipse Under Islam. (Columbia: University of
South Carolina Press, 1988), 30.

8 Newby, 4 History of the Jews of Arabia, 75.

" Nagel, Muhammad — Leben und Legenden, 999; Newby, 4 History of the Jews of Arabia,
54.
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,.Gottesfiirchtige Nichtjuden, die zum Judentum hinzugezihlt wurden.*”
Seiner Ansicht nach seien die vorislamischen Araber mit jiidischen, christlichen,
zoroastrischen, manichéischen und paganen Bewegungen anders umgegangen
als dies in Agypten, dem persischen und romischen Reich der Fall war.*"!

Die Juden in der arabischen Gesellschaft zu Muhammads Lebzeiten waren
assimiliert“. Sie hatten arabische Namen®” und waren in unterschiedlichen
Bereichen titig: Handel, Bildung, Viehzucht usw. Sie brachten auch Poesie in
Form von traditionellen beduinischen Oden hervor. Der Koran gebraucht das
Wort al-rabbaniyin und al-ahbar, worin Berkey eine Verbindung mit der
rabbinischen Organisation in Westarabien sieht.*””> Bekannt sind jiidische
Dichter aus dem 6. Jh., z. B. as-Samau’al b. ‘Adiya, Abii ad-Diyal und andere,
deren Poesie in unterschiedlichen Sammlungen erhalten geblieben ist und
Informationen iiber das vorislamische Arabien gibt.**

Die Juden teilten auch apokalyptische und eschatologische Erwartungen.
Belegt ist Interesse an den Biichern Henoch und Ezra. Vorstellbar ist auch, dass
die jiidische Gemeinde im Higaz von der Merkava-Mystik beeinflusst worden
ist. Newby fiihrt Geschichten von muslimischen Autoren an, die apokalyptische
und messianische Erwartungen unter Juden dokumentieren.*”” Im Zusammen-
hang mit der Merkava-Mystik verdeutlicht Newby auch Formen religioser
Polemik von Muslimen gegen Juden. Muhammad hat Ahnlichkeiten mit
Henoch (mystische Visionen, Himmelsfahrt) und dies passt in die jlidische
Mystik (einhiillen in einen Mantel, romantische Prosa, Botschaft vom
Himmel).**®

In der islamischen Uberlieferung werden die Juden als Widersacher des
Prophetentums und der Verkiindigung Muhammads bezeichnet. Aufgrund der
Verbreitung des Judentums im Vergleich zum Christentum oder anderen
monotheistischen Traditionen hat es einen stirkeren Einfluss auf Muhammad
als andere Religionen und Stromungen. Die Juden gehorten neben der
heidnischen Bevolkerung und den Christen zu den wichtigsten Adressaten der
Botschaft Muhammads.*’ Demzufolge wird in der Forschung betont, dass die
Juden die ersten Gespriachspartner fiir Muhammad waren und ihm am néchsten
standen. In der Sira-Literatur spielt die Polemik gegen das Judentum eine
wichtige Rolle.*® Scholler vergleicht die in der Sira-Literatur typisierten

*0" Jonathan Poter Berkey. The Formation of Islam: Religion and Society in the Near East,

600—1800. (Cambridge: Cambridge University Press, 2003), 13.

“! Ibid., 40 £.

*2 Newby, 4 History of the Jews of Arabia, 4.

3 Berkey, The Formation of Islam, 46.

% Newby, 4 History of the Jews of Arabia, 55 f.

“% Ibid., 60 ff.

“° Ibid., 62 .

7 Schéller, Exegetisches Denken und Prophetenbiographie, 10.

Vgl. dazu Hava Lazarus-Yafeh. ,,Some Differences between Judaism and Islam as Two
Religions of Law* — Religion Vol 14 (1984) 175-191. John Wansbrough behandelt in
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Gegenfiguren der provokatorischen Gelehrten und ihre Dispute mit den
Pharisdern im Neuen Testament.*”

Der Konflikt Muhammads mit den Juden ist paradox, denn einerseits sucht
er die Bestitigung zu seinem Glauben und beruft sich auf das jiidische
Prophetentum und die Tora; anderseits behauptet er, dass die Tradition, auf die
er sich beruft, ,,nicht mehr korrekt und gottgefallig” und von seiner Botschaft
abrogiert worden sei. ,,Nach Ibn Hazm war gerade Muhammads Vertreibung der
arabischen Juden ein klares Zeichen, dass Gott das Judentum als solches

,abrogieren’ wollte*.”*

4.1.7. Das Christentum auf der Arabischen Halbinsel

Im 6. Jahrhundert lebten die Christen des Nahen Ostens in verschiedenen klar
voneinander abgegrenzten Gemeinden, jede mit ihrer eigenen Auffassung vom
Glauben. Wéhrend die offizielle byzantinische Kirche (,,griechisch-orthodox*)
und die lateinische Kirche in Rom als Vertreter des Diophysitismus lehrten,
dass Christus zwei Naturen — eine gottliche und eine menschliche — hatte, waren
in Agypten, Athiopien, Syrien und Armenien die meisten Christen, besonders
auf dem Lande, monophysitisch, lehrten also, dass Christus nur eine Natur
hatte, die gleichzeitig géttlich und menschlich war.”®' Eine dritte Gruppe, die
sich im byzantinischen Reich im 6. Jh. herausgebildet hatte und im Sassaniden-
Reich und in Zentralasien zahlreich vertreten war, waren die Nestorianer,
benannt nach Bischof Nestorius von Konstantinopel, dessen Lehre auf dem
Konzil von Ephesus im Jahr 431 verurteilt wurde, da die Nestorianer, wie die
Monophysiten in den Augen der byzantinischen Kirche zu viel Gewicht auf die
menschliche Natur Christi legten und seine Gottlichkeit unterbewerteten.>”

Ab dem 5. Jh. waren monophysitische Monche aktive Missionare in
Mesopotamien und dem Irak, meist unter den aramiischsprachigen Bauern und
Beduinen. Infolge der gegen die Monophysiten gerichteten Politik der

seiner Studie den Disput zwischen Juden und Propheten als einen eigenen Topoi und teilt
diesen in sechs Kategorien: 1. Prognosis of Muhammad in Jewish scripture; 2. Jewish
rejection of that prognosis; 3. Jewish insistence upon miracles for prophets; 4. Jewish
rejection of Muhammad's revelation; 5. Muslim charge of scriptural falsification; 6.
Muslim claim to supersede earlier dispensations”, John Wansbrough. The sectarian
milieu: content and composition of Islamic salvation history. (Oxford: Oxford University
Press, 1978), 40. Sieche dazu die Anm. 28 bei Scholler, Exegetisches Denken und
Prophetenbiographie, 11 {.

Scholler, Exegetisches Denken und Prophetenbiographie, 12.

3 1pid. Siehe dazu auch Lazarus-Yafeh, Intertwined Worlds, 37.

U Donner, Muhammad and the Believers, 12.

92 1bid., 19.; Isabel Toral-Niehoff. ,, The ‘Ibad of al-Hira: An Arab Christian Community
in late Antique Iraq” — The Qur’an in Context: historical and literary investigations into the
Qur’anic milieu; [emerged from the conference ,, Historische Sondierungen und metho-
dische Reflexionen zur Korangenese: Wege zur Rekonstruktion des vorkanonischen Koran”,
January 2004, Berlin]. Ed. by Angelika Neuwirth. (Leiden: Brill, 2010), 336.
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byzantinischen Herrscher und Kirche zogen sich die syrischen Monche in die
Wiiste zuriick und fanden Unterstiitzung unter anderem in al-Hira, das man fiir
neutral hielt.’” Im 7. Jh. verloren die Monophysiten ihren Einfluss in al-Hira.
Die Stadt ‘Ibad wurde nestorianisch und fiir ihre entsprechenden Kloster und
Kirchen bekannt.”®*

Ein weiteres Merkmal des Christentums im byzantinischen Nahen Osten, das
verschiedene christliche Konfessionen miteinander teilten, war die Neigung zur
Askese. Die monastische Bewegung hatte im frithen 4. Jh. in den dgyptischen
Wiisten begonnen, aber sich rasch in Syrien, Anatolien und Mesopotamien
ausgebreitet.””” Dazu gehorten Wallfahrten, Prozessionen, die Anbetung heiliger
Schreine, die Verehrung von Ikonen und neue Formen der Liturgie, an denen
Klerus und Laien beteiligt sein oder in denen Laien Kontakt mit den Heiligen —
sogar beim Fehlen von ordinierten Geistlichen — haben konnten.>

Arabien ist auch die Heimat einiger Gemeinden von Judenchristen,
Nazarenern, die Jesus als Messias anerkannten. Es scheint plausibel anzuneh-
men, dass sie damals ebenfalls von den Tendenzen der Askese und Apokalyptik
im weiteren Nahen Osten betroffen waren.””’ In diesem Zusammenhang sei —
wie bei Pines — auf die Sure 61,14 hingewiesen, wonach Muhammad nach
koranischem Verstindnis die Juden in zwei Gruppen teilte: die Einen glaubten
an Jesus, die Anderen jedoch nicht, und beide Parteien standen im Konflikt
miteinander. Nach Pines ist dies als ein innerjlidischer Konflikt zu verstehen
(Sure 43,63765).508 Die Christen werden nicht als ,,Heidenchristen® cha-
rakterisiert, sondern als ,, Judenchristen*. Daher, so Pines, ist die koranische
Christologie mit der der Judenchristen vergleichbar, der zufolge sie die gottliche
Natur Jesu nicht akzeptieren, sondern ihn als Menschen, als Propheten
bezeichnen (so z. B. die Ebioniten).”” Colpe fiihrt an, dass es viele Gruppie-
rungen gegeben hat, die Jesus als Prophet bezeichneten (z. B. Ebioniten,
Elkesaiten, Gnostiker, Manichder, Sabier, aber auch Nestorianer und
Jakobiten).’'’ Das Kitab tatbit dald’il nubuwwat Sayyidina Muhammad des
Mu’taziliten ‘Abd al-Gabbar al-Hamadani aus dem 10. Jh. ist ein Beleg fiir die
,weitreichende Verbreitung eines orientalistischen Christentums®, das mit dem
bekannten Ebionitentum verwandt sein konnte.”"'

% Ibid., 336, 339.

% Ibid.

305 Donner, Muhammad and the Believers, 12.

% Ibid., 13 ff.

7 Ibid., 15.

308 Pines, ,,Notes on Islam and on Arabic Christianity and Judaeo-Christianity*, 135 ff.

" Ibid., 139.

*1% Colpe, Das Siegel der Propheten, 166. Siehe dazu die Forschungsgeschichte bei Karl-
Wolfgang Troger. ,,Jesus als Prophet“ — Kairos. Zeitschrift fiir Religionswissenschaft und
Theologie 24, (1/2) 1982; Albertus Frederik J. Klijn, Gerrit J. Reinink. Patristic Evidence of
Jewish-Christian Sects. NT 36. (Leiden: Brill, 1973).

' Colpe, Das Siegel der Propheten, 171.
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Insgesamt existierte auf der Arabischen Halbinsel ein Christentum, das aus
ganz unterschiedlichen Gruppen bestand, die aber aus der Perspektive des
byzantinischen und lateinischen Christentums héretisch waren und der
orthodoxen Lehre ablehnend gegeniiber standen. Im Koran ist von der
Zersplitterung des Christentums die Rede (Suren 23,53; 5,19), ohne dass die
Unterschiede zwischen den einzelnen Richtungen wahrgenommen werden.

4.1.8. Die Auffassungen von der christlichen Theologie im Islam und
die Rolle von Paulus

In den ersten drei muslimischen Jahrhunderten existierte weiterhin ein
christlich-muslimischer Dialog in Gestalt einer Beziehung, in der sich die
beiden Glaubensrichtungen zumindest wahrgenommen haben. Dabei war der
Islam aus christlicher Sicht weniger eine Sekte der Hagarener, als mehr eine aus
Idiolatrie entsprungene, dem Christentum entgegengesetzte Religion.’'> Die
arabischen Christen konnten dank ihrer Sprachkenntnisse neben der Bibel auch
den Koran lesen. Aus den Werken des Johannes von Damaskus und Leos III.
geht hervor, dass auch Christen den Koran studierten. Doch das Wissen von der
Bibel war unter muslimischen Theologen marginal.’"® Newman meint, dass bei
der Entwicklung der christlichen Lehre vom Ikonoklasmus zwischen 632 bis
900 n. Chr. keine islamischen Einfliisse erkennbar sind. Dagegen wurde in der
islamischen Theologie, speziell im 9. Jh., eine intensive Polemik gegen das
Christentum entfaltet. Hauptprobleme damals waren die Aussagen iiber Gottes
Attribute und sein Wesen. Die zweite wichtige Frage war, wie Menschen
moralisch verantwortlich sein konnen, wenn Gott allméchtig ist — also das
Problem menschlicher Willensfreiheit.>'*

Fragen nach dem Wesen Gottes und der Schopfung (Welt) und deren
Beziechungen zueinander wurden von muslimischen Theologen im Rahmen ihrer
Polemik gegen die nichtmuslimischen Religionen (Judentum, Christentum und
Zoroastrismus) diskutiert. Imam al-Qasim Ibn Ibrahim al Rasst zeigt, wie die
Lehre von der Trinitét die islamische Lehre von Gott zerbreche und Abu ‘Isa al-
Warraq demonstriert, dass die Aussagen von Jakobiten, Nestorianern und
Melkiten {iber die Trinitdt und Inkarnation nicht logisch seien. Die Christen
hitten sich von der eigentlichen Offenbarung geldst und ihre Lehre stiinde im
Gegensatz zur islamischen Lehre, sei inkohdrent und inkonsistent. Dabei ist es
al-Warraq wichtig zu zeigen, was die Christen wirklich glauben, wahrend man
sich in spéteren Jahrhunderten mit der Feststellung begniigt, dass ihre Lehre

2 N. A. Newman. The Early Christian-Muslim Dialogue: A Collection of Documents from
the First Three Islamic Centuries (632—-900 A.D.), translations with commentary. (Hatfield:
Interdisciplinary Biblical Research Institute, 1993), 719.

" Ibid.

'Y David Thomas. History of Christian-Muslim Relations. Vol. 10. (Leiden: Brill, 2008), 6.
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falsch sei.’"® Fiir die ganze Auseinandersetzung eigentiimlich war indessen, dass
sich Christen, Juden und Zoroastrier in den Lehren des Islam oft nicht
wiedererkannten.

Thomson sucht unter muslimischen Autoren und ihren Werken nach solchen
Diskussionen, in denen die muslimische Seite mit den Nichtmuslimen einen
(polemischen) Dialog fithrt und wobei auch die nichtmuslimische Theologie
herangezogen wird. Ein Beispiel dafiir gibt Abii Bakr Muhammad Ibn Shabib in
seinem Kitab al-tawhid, das Gottes Natur und Taten behandelt. Der Grofiteil des
Werkes von Abti Bakr Muhammad Ibn Shabib ist nicht erhalten. Nach Thomson
sind ldngere Diskussionen im Werk al/-Fusii/ von Abt al-Qasim Ibn ‘Asakir
enthalten. Es enthdlt Berichte mit rationalen Argumenten gegen nicht-
muslimische (christliche, jiidische, fatalistische, materialistische usw.) Ideen. Es
gibt auch ein spiteres Werk aus dem 10. Jh. von al-Bagillant und ‘Abd al-
Gabbar.”'® Wenn nach der Funktion der christlichen Lehren in der islamischen
Theologie gefragt wird, sollte zuerst bemerkt werden, dass das Christentum, das
in diesen Arbeiten prasentiert wird, eine Lehre ist, die nicht aus christlichen,
sondern muslimischen Quellen abgeleitet ist. In den Diskussionen von al-Nashi’
al-Akbar wird das Christentum meist als antikes Kuriosum préasentiert und mit
Bedauern und Spott bedacht. Die Werke von Abii “Ali al-Jubba’1 enthalten eher
eine Gegeniiberstellung wie bei al-Warraq,”'’ bei der konkrete Unterschiede
gegeniiber dem Islam hervorgehoben werden. al-Maturidis Streitschrift gegen
die Christen zielt darauf ab zu zeigen, dass Christus nur ein Mensch war.’"®
Insgesamt liefern die christlichen Lehren fiir diese Autoren nur mehr Argu-
mente, an denen man das Falsche aufzeigen kann und die man widererlegen
muss. Das Christentum stand der islamischen Religion nicht als Alternative
gegeniiber. Denn, wie Thomas bemerkt, die Auseinandersetzung ,bears
testimony to what appears to be a decline in Christian intellectual stature under
the strong and vigorous flourishing Islamic theology.«>"

Ein gutes Beispiel einer islamischen Version der christlichen Lehre, beson-
ders des Paulus, bietet ‘Abd al-Gabbar (gest. 1025) in seinem Werk Tarbit
dald’il al-nubuwwa (,Die Bestitigung der Beweise des Prophetentums®).’*’
‘Abd al-Gabbar teilt die standardmiBige islamische Ansicht, dass die Christen
nicht das wahre Evangelium (ingil ) verkiindigen, das Jesus offenbart wurde,

> Ibid., 7, 13.

> Ibid., 9-12.

*'7 Siehe dazu Abi ‘Tsa al-Warraq. ,,Radd ‘ala al-thalath firaq min al Nasara“ — Anti-
Christian Polemic in Early Islam: Abii ‘Isa al-Warraq's ,, Against the Trinity“. Ed. David
Thomas. (Cambridge: Cambridge University Press, 1992), 66—77.

% Thomas, History of Christian-Muslim Relations, 13 f.

> Ibid., 18.

*2% Nach Gabriel Said Reynolds. 4 Muslim Theologian in the Sectarian Milieu: 'Abd al-
Gabbar and the Critique of Christian Origins. (Leiden: Brill, 2004), 2, .‘Abd al-Gabbar.
Tathbit dala’il al-nubuwwa. Ed. ‘Abd al-Karim “Uthman. Vol. 2. (Beirut: Dar al- ‘Arabiyya,
1966), 91-210.
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sondern eine Verfalschung, die als tahrif (oder tabdil, tagyir) bezeichnet wird.
Paulus ist dabei der kafir par excellence, denn er hat die Lehre von Jesus nicht
nur abgelehnt, sondern fiir seine eigenen Zwecke gedndert. Er sei ein bosartiger,
selbstsiichtiger Jude gewesen und habe die Christen ausgenutzt, um sich bei den
romischen Behorden einzuschmeicheln. Er sei dem Bosen gefolgt, habe nach
Fihrung und Herrschaft gestrebt und jede Art von List genutzt, um dies zu
erreichen.”' ‘Abd al-Gabbars Zeitgenosse, Tha'labi, erhebt denselben Vorwurf
gegen Paulus und beruft sich dabei auf die islamische Version der Verkiindigung
von Jesus, die dessen wahre Verkiindigung sei. Dabei habe Paulus den wahren
Inhalt der Verkiindigung gekannt und sich in die christliche Gemeinschaft
eingeschlichen, um sie durch seine Verkiindigung zu ruinieren.’*

»The [Christians] were all of [one religion] for a year after Jesus was raised.
They prayed in the same direction [qibal], and they fasted in the month of
Ramadan until a war occurred between them and the Jew. There was among the
Jews a courageous man named Paul. He killed a group of the followers of Jesus
and then said to the Jew , If the truth is with Jesus, then we have disbelieved and
been neglectful. Hellfire is our destiny. We would be the deceived, the losers, if
they entered heaven but we enter hellfire. So I will play a trick so as to deceive
them that they may enter hellfire.” Now he had a horse that was called al ‘uqab
(;the eagle’) upon which he would fight. He hamstrung (‘arqaba) his horse and
made as though they were remorseful, putting soil upon his head. The Christians
said to him, ,Who are you?’ He said, ‘Paul, your enemy. I have heard from
heaven: ‘You can only repent by becoming a Christian. So I repented.’ Thus they
brought him into the church. He entered a house for a year, not leaving it by day
or by night, so that he learned the Injil. Then he went out and said, ,It was
announced to me: God has accepted your repentance.’ So they believed him and
loved him. He went to Jerusalem and took Nastir as a disciple, teaching him that
Jesus and Mary and god were three [gods]. Then he went to Rome and taught
them about the divinity and humanity [of Jesus]. He said, ‘Jesus was not human
but took on humanity. He had no body but took on a body. He is the Son of God.’
He taught this to a man who was called Jacob. Then he called a man who was
called Malik and said to him, ‘Jesus is the god who was and who is.” When
[Paul] got power over them he called these three, one by one, and said to each of
them, ‘You are my successor (khalifati). I saw Jesus in a dream and he was

21 Nach Reynolds, 4 Muslim Theologian in the Sectarian Milieu, 163, ‘Abd al-
Gabbar. Tathbit dala il al-nubuwwa, 156.

522 Reynolds, A Muslim Theologian in the Sectarian Milieu, 164, Anm. 106. Dieselben
Narrative finden sich auch in den Werken von Abt 1-Muzaffar Shahfiir b. Tahir al-Isfara tn1
(gest. 1078/1079) und Muhammad Misa al-Damiri (1405) Enzykopadie von Tieren, wo
Paulus in Verbindung mit seinem Pferd ernannt wird. Diese Uberlieferung basiert auf der
Autoritdt von Muhammad b. Al- Sa’ib al Kalbi (gest. 763). Siehe dazu Isfara’ini. Kitab al-
Tabsir fi I-din. Ed. Muhammad Zahid al-Kawthari. (Kairo: Maktabat al-Khangi, 1955), 133—
134; Damiri. Kitab Hayat al-hayawan. Vol. 2. (Frankfurt: Institute for the History of Arabic-
Islamic Science, 2001), 254-255. Angaben nach Reynolds, 4 Muslim Theologian in the
Sectarian Milieu, 164.
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pleased with me. ‘He said to each of them, ‘Tomorrow I will sacrifice myself, so
call the people to your teachings [nihlatika]. Then he went to the altar and
sacrificed himself, saying, I do this to the pleasure of Jesus.’ So when it was the
third day, each of [the three] called the people to his side and a sect from the
people followed each one of them. They differed with each other and have been
fighting until our day. All of the Christians are from these three groups.*>*

Diese Erzdhlung von Tha‘labl zeigt, wie die drei christlichen Richtungen der
Jakobiten, Malikiten und Nestorianer seiner Meinung nach entstanden sind. Im
Hintergrund steht auch Sure 5,14, nach der unter den Christen Feindschaft
herrschte.”*

In einem anderen Kontext nennt der Chronist ‘Umar al-Tamim1 (gest. Ende
des 8. Jh.) in seinem Werk Kitab al-ridda wa ’l-futith Paulus mit dem Namen
»den Vater Saul“ (4bu Sha’iil) und beschreibt ihn als einen Konig, der den
Auftrag gegeben habe, die Christen auszuloschen. Doch die Christen seien vor
ihm geflohen, und er habe eingesehen, dass sie nicht so einfach zu vernichten
sind, und so soll er sich entschieden haben, ihnen einen Streich zu spielen. Er
sei Christ geworden und habe den Namen Paulus angenommen, um ins
Christentum einzudringen und es von innen heraus zu zerstoren.””

w80 [Paul] left his kingship and put on their clothing. Then he followed them in
order to lead them astray until he arrived at their outpost. They took him and
said to him, ,Praise be to God who captured you and overpowered you [...] ‘He
said, ‘Jesus came to me as I was leaving you and took my hearing, sight and
reason, so that I could not hear, see or reason. Then he lifted this from me and [
promised God that I would join with your cause... ‘He said, ‘I have seen the
night and the morning, the sun and the moon and the planets coming from there
[i.e. the East]. They come from the direction which is the right one for us to pray
in.” They said, “You have spoken rightly!’ So he changed their gibla... He said,
‘God has subjected to you all that is on the Earth. He has given you what is in
the sky as a mark of His generosity. So why do you say that some things are

3 Englische Ubersetzung nach Reynolds, 4 Muslim Theologian in the Sectarian Milieu,

164 f.

* Reynolds, 4 Muslim Theologian in the Sectarian Milieu, 165. Vgl. dazu das jiidische
antichristliche Werk Toledoth Yeshu’ (Die Biographie von Jesus), in dem Paulus sich als
judischer Agent unter die Christen mischt und sie vom Judentum abldst. Doch in Toledoth
Yeshu * wird Paulus eher positiv gesehen; er hat eine jiidische Mission unter Christen. Nach
al-Gabbar ist er ein egoistischer boshafter Jude. Hierbei wird noch auf die Rezeption von
Toledoth Yeshu ‘ bei Nestorius hingewiesen. Mit dem Vorschlag, dass ein Mann nur eine
Frau haben sollte, wird Paulus unter Frauen beliebt. Eine solche Aussage von Paulus findet
sich auch bei 'Abd al-Gabbar. Reynolds, 4 Muslim Theologian in the Sectarian Milieu, 235
f.; ‘Abd al-Gabbar, Tathbit dald’il al-nubuwwa, 157.

25 Reynolds, 4 Muslim theologian in the sectarian milieu, 166.
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permitted and others forbidden? Everything between the bedbug and the
elephant is permitted *.>*

Nach der Auffassung von al-Gabbar habe Paulus das Christentum durch die
Abrogation der Tora Mose zerstort. Fiir al-Gabbar ist auch der Bezug von
Paulus zu Muhammad in der Sira-Literatur wichtig. Er berichtet von Ya ‘gith
Nastiar und Malkiin, die einen Bericht fiir Paulus iiber die Glaubigen (al-
mu ‘minin) gaben, die Paulus zu téten anordnete. Sie seien nach Syrien geflohen,
wo die Juden sie festgenommen haben, obwohl sie vollig friedlich in
Einsamkeit in der Wiiste und in Hohlen verweilten. Dann seien sie auf die
Arabische Halbinsel geflohen, auf der Muhammad auch drei von ihnen
getroffen habe.”’

In al-Gahiz> Werk Hugag al-nubuwwa wird Paulus mit Mani verglichen. Die
Analogie zwischen Paulus und Mani und dem Zoroastrismus besteht in der
Uberlieferung von Wundern und Zeichen. Diese wiirden bestitigen, dass die
Christen nicht liigen, doch die Aussagen des Paulus iiber die Gottheit Jesu
wiirden zeigen, dass Paulus Gott nicht kannte und ebenfalls nicht den
Unterschied zwischen Herr und Knecht, oder Gott und Mensch.”*® Al-Gabbar
argumentiert dabei mehr sophistisch; nach ihm habe Paulus die islamische
Verkiindigung Jesu wegen seines romischen Stolzes verdndert — ebenso wie
Mani es wegen seines persischen Stolzes gemacht haben soll. So hat Paulus den
Romern und ihrer Religion einen Dienst erwiesen, indem er sie vom
Christentum losloste.”” Al-Gabbars Argumentation zielt auf die Idee, dass es im
Islam keine Nationalitdt gibt, sondern eine umma und der Islam die Religion der
Mitte zwischen Rom im Westen und Persien im Osten ist — so wie auch Mekka
oft als Nabel der Welt verstanden wird oder Muhammad eine Position zwischen
der Tora-Observanz von Jesus und der Tora-Observanz von Mose erhilt.”*’

Neben al-Gabbars polemischem Paulus-Bild gab es zu jener Zeit aber auch
Texte, in denen Pauls eher als wichtige Figur der christlichen Tradition
beschrieben wurde. Ein solches Bild liefern Autoren aus dem 10. Jh. wie al-
Ya'qiibi, al- Mas ‘Gidi und Mutahhar b. Tahir al-Magqdisi.”’

,Of all people, Paul was the greatest in severity and injury against [the
Christians], killing whomever he could find among them and seeking them in

> Englische Ubersetzung nach Reynolds, 4 Muslim Theologian in the Sectarian Milieu,
166; siche Samuel Krauss. Das Leben Jesu nach jiidischen Quellen. (Berlin: S. Calvary,
1902), 48, 61.

27 Reynolds, 4 Muslim Theologian in the Sectarian Milieu, 167.

% Ibid.

*» Ibid., 169; Abd al-Gabbar, Tathbit dala’il al-nubuwwa, 169.

> Reynolds, 4 Muslim theologian in the sectarian milieu, 170.

331 Nach Reynolds, 4 Muslim Theologian in the Sectarian Milieu, 170, Anm. 128. Mutahhar
b. Tahir al- Maqdisi. Kitab al-bad’ wa-I-ta'rikh. Ed. by Khalil ‘Imran al-Manstr Bd. 1
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyya, 1997), 337.
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every place. So he went out on the way to Damascus to gather up a group [of
Christians] who were there. Then he heard a voice that called out to him, ‘O
Paul, how you persecute me’ He was so terrified that he lost his sight. Then Ana-
nias came to him and ministered to him until he recovered and his eyes were
healed. [Paul] began to frequent churches, proclaiming and praising Christ. The
Jews wanted to kill him, and he fled from them. He began to evangelize the peo-
ple along with the disciples [of Christ], proclaiming the same things. He lived an
ascetic life, denouncing the things of this world so that all of the apostles pro-
moted him above themselves and made him their leader. He got up and pro-
claimed his message, speaking about the Israelites, the prophets and the station
of Christ. He would say, ‘Come with us to the nations, for God said to Christ, »I
have made you a light to the nations, that you might bring salvation to every
region of the earth.«’ Each of them would proclaim his opinion, saying, ‘We have
to preserve the law (namiis), sending evangelists to every land, who will forbid
them from sacrificing to idols, from fornicating and from eating blood. ‘Paul went
out with two men to Antioch in order to set up the religion of baptism. When he
went back he was taken and brought to Rome, where he got up and proclaimed
his message, speaking about the station of Christ. But a group made a pact to kill
him duessé‘o his ruining of their religion, and his mentioning and praising of
Christ.*

Aus den unterschiedlichen Texten wird ersichtlich, wie enthusiastisch die
polemische Literatur gegen das Christentum vorgeht. Die Christen, besonders
Paulus, werden der Abrogation der Tora beschuldigt — doch es wird nicht
darliber diskutiert, dass auch in der islamischen Theologie die Tora abrogiert
wird. Al-Gabbar gibt eine Sicht auf Paulus wieder, die nicht nur synkretistisch
ist, sondern seiner Position im Christentum widerspricht und sie negieren will.
Dabei ist fiir Al-Gabbar wichtig, sein islamisches Selbstverstindnis zu
bestdtigen, indem er betont, dass nach der wahren christlichen Lehre Jesus und
Muhammad bzw. Christentum und Islam parallel gehen.

4.1.9. Zoroastrismus, Gnostizismus, Manichdismus

Der Zoroastrismus, eine Version der Religion des alten Iran, war der wichtigste
Glaube im Sassaniden-Reich und vor allem auf der iranischen Hochebene
dominant. Der Zoroastrismus basierte im Wesentlichen auf einem Dualismus,
der das Universum als Arena eines Kampfes zwischen den Kréften des Guten
und des Bdsen wahrnahm, die in den Goéttern Ohrmazd (Ahura Mazda) und
Ahriman verkorpert sind. Diese Urkrifte wurden durch Licht (insbesondere das
Feuer und die Sonne) und Finsternis symbolisiert. Zoroastrier sprachen
besondere Gebete zum Sonnenaufgang und Sonnenuntergang, um ihre
Ehrfurcht vor der Sonne zum Ausdruck zu bringen. Viele wichtige Rituale

> Englische Ubersetzung nach Reynolds, 4 Muslim Theologian in the Sectarian Milieu,

170 f.
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wurden in den Feuertempeln von zoroastrischen Priestern ausgefiihrt.”® Der
Zoroastrismus wurde lange mit der iranischen Monarchie in Verbindung
gebracht. Im Sassaniden-Reich war er gleichsam Staatsreligion, obwohl die
Beziehungen zwischen den grofen Konigen des Sassaniden-Reiches und den
zoroastrischen Priestern und Hohepriestern manchmal gespannt waren.>**

Nagel nennt in seinem grolen Werk iiber Muhammad eine Periode um 610,
in der Muhammads erste religiose AuBerungen gnostischen Einfluss zeigten und
eine individuelle Heilsverantwortlichkeit voraussetzten. Er wird als ,,Sabier*
charakterisiert, der Mitglied einer paldstinischen gnostischen Gruppe gewesen
sei.” In al-Hira lebten Manichder, die der gnostischen Religion gegeniiber
aufgeschlossen waren. Von ,,Muslimen* und ,,Islam* spricht Muhammad in den
fritheren Suren nicht. Aufgrund der vom Manichdismus her bekannten Ideen
(Reinheit, Frommigkeit) sahen die Mekkaner Muhammad eher im Zusammen-
hang mit der gnostischen Religion.”*® Von der Gemeinschaft der Sabier setzte er
sich erst in Medina ab. In Sure 2,62 und 5,69 teilen sich die Sabier eine
herausgehobene Position mit den Juden und Christen und bilden eine
Gemeinschaft, die Allah am Jiingsten Tag aburteilen wird.”’ Das Tragen weiBer
Kleider unter Muhammads Glaubensgenossen erinnert an die weilen Gewander
der manichiischen electi. Aus gnostischer Uberlieferung stammt im Koran z. B.
die Idee der Dreiteilung der Heilsndhe (Sure 56,7-14. 88-94), die der
gnostischen Einteilung der Menschen in Hyliker, Psychiker und Pneumatiker
entspricht.™® In Sure 74 ergeht die Aufforderung, alle Menschen zu warnen,
dass sie allen Schmutz zu meiden haben, weil ihnen nur so der Eintritt ins
Paradies gewéhrt wird. Darin spiegelt sich die Reinheitsidee der Sabier wider.
Nagel nimmt an, dass auch die eschatologischen Ideen in der fritheren
Verkiindigung Motive jiidischer Quellen aus dem syro-paldstinischen Raum
waren.”’

Die Qurais hatten eine Neigung zum Manichdismus, was Ibn Qutaibas Kitab
al-Ma ‘arif,>* Ibn Rustas Kitabal-a‘lag al-ndfisa und al-Ya‘'qibis 7Ta rih
bezeugen.”*' Islam und Manichdismus haben folgende Aspekte gemein: die
Universalitdt des Geltungsanspruches, die Idee eines Endpunktes in der
Heilsgeschichte; die Lehre von aufeinanderfolgenden Propheten (prophetische
Sukzession), die zu ihrer Zeit in ihrer Sprache in ihrem Land verkiindigen und

533 Donner, Muhammad and the Believers, 18.

3% Ibid., 18 f.

>33 Nagel, Muhammad. Leben und Legenden, 1000.

% Siehe Berkey, The Formation of Islam, 47.

337 Ibid.,111; Robert Simon. ,Mani and Muhammad” — Jerusalem Studies in Arabic and
Islam (JSAI) 21 1997, 126, 31-137.

% Nagel, Muhammad. Leben und Legenden, 112.

¥ Ibid., 850.

39 Simon verweist auf Ibn Qutaibas Aussage. Simon, ,,Mani und Muhammad®, 131.

Nagel, Muhammad. Leben und Legenden, 755, sieche Anm. 94; Robert Simon, ,,Mani und
Muhammad®, 131.
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die Idee vom Siegel des Propheten (auch Mani wurde von Jesus angekiindigt
und sah sich als Siegel des Propheten). Auch teilten sie die Auffassung von
Jesus als Propheten und seiner Rolle am Jiingsten Tag.>** Dazu kommt die
Wichtigkeit des heiligen Buches. Wéhrend Christentum und Judentum von
ihrem Ursprung her eigentlich buchlose Religionen sind, waren Islam und
Manichiismus von Anfang an Buchreligionen.’* Die groBten Unterschiede sind
demgegeniiber der Eingottglaube und die Riten als Kern der Glaubenspraxis. Es
konnen auch sprachliche Bezilige auf den Manichdismus im vorislamischen
Arabien nachgewiesen werden.”* Doch es muss auch bedacht werden, dass
diese Hinweise auf den Manichdismus auch auf gnostische Sekten deuten
konnen.**

Nagel ist der Ansicht, dass Muhammad im Zusammenhang mit der
politischen Ausrichtung der fithrenden Klans auf das Sassaniden-Reich die iiber
al-Hira nach Innerarabien eingedrungene dualistische Frommigkeit kennen-
gelernt hat.* Doch je mehr Muhammads Anhingerschaft wuchs, desto geringer
wurde sein Interesse an einer manichiisch-asketischen Lebensweise.’*” Simon
macht darauf aufmerksam, dass die manichdische Weltsicht zur Anfangsphase
der Verkiindigung Muhammads passt; doch nach Griindung der Gemeinde habe
er sich davon distanziert.”** Seine Auffassung von Jesus als Prophet und seine
Polemik gegen die im orthodoxen Christentum vorherrschende Lehre von Jesus
als Sohn Gottes wihrend seiner Zeit in Medina ldsst darauf schlieBen, dass seine
Aussagen iiber Jesus ihren Ursprung im Manichdismus haben.’*’

4.2. Die religiése Umwelt des Paulus
4.2.1. Das Judentum des Paulus

Zur Zeit des Paulus gab es weder ein orthodoxes Judentum noch jiidische
Sekten. Das Judentum ,selbst setzte sich aus vielen groBen und kleinen
Gruppen zusammen, deren jiidische Identitit“ unterschiedlich war.** Im
Spektrum der jiidischen Religionsparteien im damaligen Paldstina werden im
Wesentlichen vier Gruppen unterschieden: Pharisder, Sadduzier, Essener und

542 Simon, ,,Mani und Muhammad®, 139.

¥ Ibid., 137 f.

44 Nagel, Muhammad. Leben und Legenden, 755. Siehe dazu auch Simon, ,,Mani und
Muhammad®, 126 f.

5 Simon, ,Mani und Muhammad®, 133.

% Nagel, Muhammad. Leben und Legenden, 111. Siehe dazu auch John Spencer
Trimingham. Christianity Among the Arabs in Pre-Islamic Times. (London, New York:
Longman Group Limited and Librairie du Liban, 1979), 157 f.
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die Zeloten.™' Nach Stegemann kann man Reinheit und Askese als grenzzie-

hendes Verhalten im Judentum verstehen. Die Reinheitsvorschriften stellen
»eine Art von Raster” zur Unterscheidung zwischen Juden und anderen dar und
haben fiir Juden eine idenditdtsbewahrende Bedeutung, besonders im Judentum
der Diaspora, das einem starken Assimilationsdruck der Mehrheitsgesell-
schaften ausgesetzt war.”” So ist verstandlich, dass Diskussionen um Reinheits-
und Speisegebote in der Zeit des Paulus von grofer Bedeutung waren.

Paulus’ Auffassung vom Judentum war wesentlich von seinem eigenen
Diasporahintergrund beeinflusst. Die kleinasiatische Diaspora, aus der Paulus
stammte, existierte schon wihrend des vorhellenistischen Zeitalters und wuchs
unter den Seleukiden stark an, so dass man von einer selbstbewussten jiidischen
Gemeinschaft an der kleinasiatischen Siidkiiste sprechen kann.”>® Juden lebten
zumeist in Stddten und genossen oft Toleranz und Privilegien seitens romischer
Herrscher, z. B. konnten sie nach dem ,,Gesetz ihrer Vater” und den jiidischen
Sitten leben. Sie konnten religiose Brauche ausiiben, den Sabbat halten, hatten
das Recht auf Versammlungsfreiheit und interne Selbstverwaltung, auf eigene
Gerichtsbarkeit (Schiedsgericht, Synagogenstrafen) und zum Bau von religisen
und profanen Zwecken dienenden Gebéduden. Zudem verfiigten sie iiber das
Recht, Abgaben zu erheben und Tempelsteuern nach Jerusalem abzufiihren.
Juden waren auBlerdem vom romischen Militdrdienst befreit. Doch waren diese
Privilegien durch Rom nicht auf Dauer gewahrt, sondern mussten von jedem
neuen Herrscher neu eingerdumt werden.™

Bedingt durch ihre Speise- und Reinheitsgebote bildeten die Juden in der
Diaspora so etwas wie ein enges soziales und 6konomisches Netzwerk. In den
Synagogen versammelten sie sich zum regelméfBigen Gebet und zu Schrift-
studien. Dort entwickelte sich ,,der vom Tempelkult unabhidngige opferlose
Wortgottesdienst, mit Schriftlesung und Auslegung“, mit Sabbatfeier und
religiosen Festen. Die religiose Pragung des Diasporajudentums war durch die
Schriften des mosaischen Gesetzes bestimmt und Mose war ihre ,,zentrale

Autoritit und Identifikationsfigur*.>>

> Jorg Frey. ,,Das Judentum des Paulus® — Paulus. Leben — Umwelt — Werk — Briefe. Hrsg.

v. Oda Wischmeyer. (Tiibingen, Basel: A. Francke Verlag, 2006), 17.

> E. W. Stegemann, W. Stegemann, Urchristliche Sozialgeschichte, 132.

Siehe Frey, ,,Das Judentum des Paulus®“, 12, Anmerkungen 28-30: ,,Aristoteles soll in
Kleinasien Mitte des 4. Jh. einem gebildeten ,griechischen Juden begegnet sein, so
Learchus nach Jos c. Ap. I, 176—182. Antiochus d. Gr. soll 2000 jiidische Familien aus dem
Osten in Phrygien und Lydien angesiedelt haben (Jos Ant. XII, 147-153), andere kamen als
Héandler, Handwerker, Sklaven oder Freigelassene nach®. Zur Gemeinde in Tarsus:
M. Hengel, A. M. Schwemer, Paulus, 246-250. Zu den Juden in Kilikien vgl. Philo Leg
281; Apg 6,9; siehe auch Inscriptiones Judaicae Orientis II Kleinasien. Hrsg. W. Ameling.
(Tiibingen: Mohr Siebeck, 2004).

554 Frey, ,,Das Judentum des Paulus®, 13 f.

* Ibid., 15.
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Demzufolge kann nicht von einer Einheit des auf den Tempel und die Tora
konzentrierten Judentums die Rede sein. Die Pharisder akzeptierten die Tora
und die eschatologische Wahrnehmungen der Sadduzder nicht. Die Mitglieder
der Essener konnen nicht nur auf die Qumran-Gemeinschaft, eine am Toten
Meer lebende Gruppe, begrenzt werden. Auch die Gemeinschaft von Qumran
betrachtete den Tempel in Jerusalem als verunreinigt und die Priesterschaft als
illegitim.>® Wie schon gesagt, bestand das Judentum jener Zeit aus einer
Pluralitdt an Positionen. Von einem normativen Judentum kann schwerlich
gesprochen werden. Dagegen stehen allerdings Sanders These vom ,,Common
Judaism® und die Einsichten der ,,neuen Paulus-Perspektive®, die den Einfluss
der Phariséer als sehr gering erachten und im Priestertum die fithrende Gruppe
innerhalb des Judentums vor der Tempelzerstérung sehen.”>’ Weil sich Paulus
jedoch zu den Pharisdern zdhlte (Phil 3,5), soll im Folgenden ein kurzer Blick
auf den Pharisdismus und Paulus’ Selbstidentifikation als Pharisder geworfen
werden.

Als Quellen zum Pharisdismus dienen neben Josephus vor allem Texte aus
Qumran (auch PsSal) und dem Neuen Testament.”>® Die Pharisder waren nach
dem Neuen Testament eine Minderheit neben den Sadduzidern im Synedrium
(Apg 5,38; 23,6-9; Joh 7,48.50). Frey bemerkt, dass der Pharisdismus
,volksndher” gewesen sei. So bezeichnet Frey ihn als eine ,religiose Erneue-
rungsbewegung®, fiir die ,,die rituelle Heiligung des téglichen Lebens* auf dem
Boden Israels sehr wichtig war. Nach der Zerstorung des Tempels ging der
Pharisdismus in der ,rabbinischen Neukonstitution des paldstinischen Juden-
tums* auf.> Ob man aber wegen der Idee der Heiligung des Lebens auf dem
Boden Israel nicht von einem ,,Diasporapharisdismus* sprechen kann, ist erst
noch zu diskutieren, auch wenn Zentren des Pharisdismus die Lehrhduser
wurden, die nach der Zerstorung des Tempels (70 n. Chr.) und auch vorher ,,im

% Ibid., 19.

> Ibid., 20. Methodologische Kritik bei Hans Martin Rieger. ,,Eine Religion der Gnade.
Zur ,Bundesnominalismus‘-Theorie von E. P. Sanders” — Bund und Tora: zur theologischen
Begriffsgeschichte in alttestamentlicher, friihjiidischer und urchristlicher Tradition. Hrsg. v.
Friedrich Avemarie, Hermann Lichtenberger. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 1996), 140-146.

% Zu den Pharisdern vgl. Jacob Neusner. Das pharisiische und talmudische Judentum.
TSAJ 4. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 1984); Anthony J. Saldarini. Pharisees, scribes and
Sadducees in Palestinian society. (Edinburgh: T. & T. Clark, 1985), 134-143 (speziell zu
Paulus); Giinter Stemberger. Pharisder, Sadduzdier, Essener. SBS 144. (Stuttgart: Verl.
Kath. Bibelwerk, 1991); Roland Deines. Die Pharisier. WUNT 101. (Tiibingen: Mohr
Siebeck, 1997); John P. Meier. 4 Marginal Jew. Rethinking the Historical Jesus I1I, ABRL
(New York: Doubleday, 2001), 289-388. Zu den Pharisdern vor dem Jahr 70 siche Hengel,
Deines, ,,Der Vorchristliche Paulus®, 239-256. Zur Auseinandersetzung mit Sanders Margi-
nalisierung des Pharisdismus siehe Sanders, ,,Common Judaism®, 411-438.

559 Frey, ,,Das Judentum des Paulus®, 22.
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Lande Israel” entstanden und eine Ausbildung zum Pharisder nur dort
stattfinden konnte.**

Durch die Zugehorigkeit zum Pharisdismus war Paulus’ Teil einer
Bewegung, ,.die jiidisches Leben und jiidische Identitit™ férderte und ,,darin der
gottlichen Erwdhlung zu entsprechen® trachtete. Zum pharisidischen Erbe muss
man auch seine ,,spezielle Form des Glaubens an die Auferweckung der Toten“
zihlen, die seine spitere apokalyptische Heilserwartung prigte.”®' Es gibt viele
Aspekte, unter denen Paulus’ pharisdische Idenditit in dem damaligen
Judentum beschrieben werden konnte. Zunéchst Paulus’ Frommigkeit und seine
Missionsstrategie; diese kommt am besten in seinem Selbstverstindnis als
,Heidenapostel“ und in der jiidischen Einteilung der Welt in Juden und
,Heiden”, bzw. Juden und Griechen (R6m 1,16) zum Ausdruck. Zweistens die
Argumentation in seiner Theologie, in der er die Schilderung seiner Berufung in
Anlehnung an frithere Prophetenberufungen (Gal 1,15 f.) gebraucht. Drittens ist
sein Selbstverstindnis als eschatologischer Freudenbote (Jes 52,7), der das
verheiBiene universale Heil unter den Volkern proklamiert, zu nennen.’®* Der
pharisdisch geprigte Paulus wechselte durch seine Berufung die Lager und
wurde zu einem Christusanhénger.’®® Mit seiner pessimistischen Anthropo-
logie®® (Siindhaftigkeit des Menschen, Unfihigkeit zur Erfiillung der Gebote
und Unerfiillbarkeit des Gesetzes) unterschied sich Paulus von den jiidischen
Positionen seiner Zeit.”* Zu diesen Einsichten gehort auch die Ubernahme von
Formen und Begriffen der jiidischen Religionspropaganda (1Thess 1,9 f.) und
die Rezeption der eschatologischen Geographie (Zion als Ausgangspunkt und
Endziel der Heilsbotschaft [Rom 15,19; 11,26 f.]).566

Auch in der Auffassung von der Tora gab es unterschiedliche Meinungen.
Doch die Hauptdaten der pharisdischen Gesetzeslehre konnen folgendermalien
zusammengefasst werden: Die Tora ist Israel als Siegel des Bundes zwischen
Gott und seinem Volk gegeben worden und nach der Tora zu leben ist auch
Voraussetzung flir das Verbleiben im Bund. Die Welt ist durch die Tora (und
auf sie hin) geschaffen worden. So geht sie alle Volker an. Nach der Tora wird
ein eschatologisches Gericht liber die Menschheit stattfinden. Das Zentrum der
Tora ist der Dekalog, doch die anderen Gebote sind nicht minder bedeutsam
(Abot 2,1). Die wichtigste Bemerkung iiber die Gabe der Tora ist, ,,dass sie
gehalten wird, und sie kann gehalten werden“. In kultische BuBle und Siihne

%0 1bid., 24; Hengel, Deines, ,,.Der vorchristliche Paulus®, 218 f.; Stemberger Pharisder,

Sadduzder, Essener, 112.

561 Frey, ,,Das Judentum des Paulus®, 24 f.

2 Ibid., 25 f.

% Wick, Paulus, 59.

% Timo Laate. Paul and Judaism: an anthropological approach. (Atlanta: Scholars Press,
1995), 182.

565 Frey, ,,Das Judentum des Paulus®, 31.

%6 Ibid., 26. Siche die Diskussion und Belege bei Scott, Paul and the Nations, 136—140.
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findet der gefallene Mensch wieder in die Tora hinein. Nach Lv 18,5 ist die
Tora zum Leben gegeben und ,,wer das tut, wird leben*. 3%’

Auch die Aufnahme der Praxis der Schriftauslegung des zeitgendssischen
Judentums (in Rom 5,91, in R6m 4,1-12, Midrasch-Exegese in Gal 3,6—14 und
Rom 4, Typologie in 1Kor 10,1-13, Allegorie in Gal 4,21-31), die Rezeption
vielfdltiger apokalyptischer Traditionen und Denkformen (Parusie, Tag des
Herrn; zwei Aonen, Zuordnung von Reich Christi und Reich Gottes [1Kor
15,23-28], Auferstehung und Gericht, neue Schopfung und Parusie, die zu
Lebzeiten erwartet wird [1Thess 4,17; 1Kor 15,52 f]). sind ebenfalls
dazuzurechnen.”® Die Rabbinen setzten in der Rangfolge der Propheten
Abraham meistens nicht vor Mose; Abraham war Mose untergeordnet.”® Paulus
sieht Mose jedoch im Zusammenhang mit dem alten Aon und Bund (2Kor 3,6—
7), wahrend Abraham in seiner Auslegung zur Verheilung gehdrt. Paulus ist
mit dem neuen Aon verbunden und war der erste, der aus Glauben gerecht
wurde (R6m 4,3-5.11 £.; Gal 3,6).

In diesem Zusammenhang wird auch Baecks Auffassung von Paulus als
Anhinger der Schule R. Elijahus verstindlich. Danach ist die Weltzeit in drei
aufeinanderfolgende Epochen eingeteilt: zweitausend Jahre Zeit des Chaos,
zweitausend Jahre Zeit der Offenbarung auf dem Berg Sinai (,,Tora-Periode®)
und zweitausend Jahre Zeit des Messias (,,Messias-Periode®). Dabei behilt die
Tora ihre Giiltigkeit nur, bis der Messias kommt; eine Ansicht, der man im
Judentum vor und nach Paulus begegnet. So deutet Simon b. El‘azar die Stelle
Qoh 12,1 (,,ehe denn [...] die Jahre herzutreten, da du wirst sagen: sie gefallen
mir nicht) folgendermalien: ,,Die Jahre kommen, in denen du sagen wirst: ,ich
habe keinen Willen, keine Wahl’.* Und dies bezieht sich auf die Tage des
Messias.””

Der Blick auf den Pharisdismus verdeutlicht, dass sich manche Aussagen des
Paulus nur vor dem Hintergrund seiner pharisdischen Pragung als verstindlich
erweisen. Das fithrt zu der Frage: Hat Paulus seine Argumente erst im Zuge
seiner Mission und Konflikte (Apostelkonvent, antiochenischer Zwischenfall,
galatische Krise) zugespitzt? Sein Verhéltnis zur Tora verdnderte sich nach
Damaskus grundsétzlich, und dies muss neu bedacht werden. Seine Argumente
fuBen auf seiner Christuserfahrung; von reiner Situationsbezogenheit kann man
deshalb kaum sprechen.””’

7 Vgl. auch Baruch 48,22-24. Dietzfelbinger, Der Sohn. Skizze zur Christologie und
Anthropologie des Paulus, 64—67.

%% Ibid. Vor dem pharisdischen Hintergrund ist verstindlich, dass Paulus nicht iiber den
Tempel redet. Obwohl er sich als Jude versteht und mit Jerusalem in Verbindung sieht, reicht
sein Einsatzgebiet aulerhalb von Jerusalem. Er vergleicht die Heidenchristen nicht mit den
Heiden. Und die Katastrophe war noch nicht geschehen, der Tempel war noch unzerstort.

569 Frey, ,,Das Judentum des Paulus®, 29 f.

Leo Baeck. Paulus, die Pharisder und das Neue Testament. Hrsg. v. Hans Lamm.
(Frankfurt am Main: Ner-Tamid Verlag, 1961), 25.

5T Frey, ,,Das Judentum des Paulus®, 32.
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4.2.2. Die gespaltete Jesusbewegung

Drei Jahre nach seiner Berufung suchte Paulus die anderen Apostel auf, und es
dauerte weitere vierzehn Jahre, bis sein Apostolat von den Aposteln (Petrus) in
Jerusalem autorisiert wurde (Gal 1,18; 2,1-2).* Paulus akzeptierte, dass
apostolische Autoritdt davon abhing, dass man Augenzeuge Jesu Christi, des
Sohnes Gottes, gewesen ist (1Kor 9,1; 1Kor 15,9; Gal 1,17). Daher war die
apostolische Autoritdt auch mit der Gruppe der Zwolf verbunden. Neben der
Gruppe der Zwolf nennt Paulus weitere Apostel, z. B. Barnabas (1Kor 9,6) und
eine Frau namens Junia (R6m 16,7), die aber keine Augenzeugen Jesu waren.””

Dagegen legt Paulus besonderen Wert darauf, die Gleichrangigkeit seiner
Erfahrung mit der der Jiinger zu betonen. So betont er, dass die ihm als letztem
Zeugen vom Himmel her zuteilgewordene Offenbarung mit den ersten
Osterzeugnissen vergleichbar sei.””* Fiir Paulus waren die Wunder und die
Predigt Jesu nicht so wichtig wie dessen Tod und Auferstehung (1Kor
15,15.17).°” Wie bei der Jesusbewegung war auch fiir Paulus der messianische
Glaube an das endgiiltige Heil Gottes, das mit Jesus Christus verbiirgt ist, von
hoher Prioritit. Der apokalyptische messianische Glaube an Jesus begriindet
seine Mission unter den nichtjiidischen Volkern.”’® Baeck merkt an, dass der
Glaube des Paulus durch den jiidischen Messianismus beeinflusst war
(abgesehen von der Kreuzigung), wie er durch das Buch Daniel bestimmt
wurde. Von daher versteht sich auch die Betonung des messianischen Aspekts
in Jesus Christus bei Paulus. Nach 1Kor 1,24 ist ,,JJesus Christus der Messias,
der sich zuerst den Juden gezeigt hat“.>”” Als ,,Heidenmissionar® verzichtete
Paulus darauf, die ,,Heiden* zu einem Beitritt zum Volk Israel zu dringen. Weil
die Geschichte ein Ende hat, siecht Paulus sie auch ,,vom Ende her schon
qualifiziert”, weshalb in der Gegenwart eine Perspektive moglich ist, nach der
keine Unterschiede mehr zwischen ,,Heiden* und Juden bestehen. In Anbetracht
des kommenden Endes sind sie gleichgestellt (vgl. Rom 11,11 ff.).”’® Das
offenbarte Geheimnis enthiillt die Geschichte der Gegenwart (Rom 11,25 f.).
Paulus’ Logik hinter der Geschichte: In Bezug auf ihre Wege zum Heil besteht
eine Trennung zwischen Juden und ,,Heiden®, letztendlich aber stehen Juden
und ,.Heiden nach Paulus in einer eschatologischen Solidaritét unter der Siinde

° Wick, Paulus, 18.

7 Helmut Koester. Paul and His World. Interpreting the New Testament in Its Context.
(Minneapolis: Fortress Press, 2007), 226. Siehe auch die Literatur zum Urchristentum bei
Gerd Liiddemann. Das Urchristentum. Eine kritische Bilanz seiner Erforschung. (Frankfurt
am Main: Peter Lang, 2002).

574 Stegemann, ,,Auf Hoffnung sind wir gerettet®, 121.

Siehe Baeck, Paulus, die Pharisder und das Neue Testament, 17.

Stegemann, ,,Auf Hoffnung sind wir gerettet™, 121.
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ebenso wie im Blick auf das Heil, denn nur mit den ,,Heiden* kommt Israel zum
Ziel seiner VerheiBung.’”

Am Anfang der christlichen Mission flihrte der Glaube, dass Jesus der
Messias ist, und das Gesetzesverstindnis zum Konflikt mit den etablierten
jiidischen Autorititen. Die christlichen Missionare predigten zunichst in den
Synagogen, und erst nach dem Erfolg dort wandten sie sich dem breiten
,heidnischen® Publikum zu (Apg 14,9; 17,5-7).* Hengel beobachtet in Apg
6,1 ff. eine Spannung zwischen christlichen ,,Hebrdern* und ,,Hellenisten“ in
Jerusalem. Er sieht hier einen Hinweis auf die Entwicklung der Urgemeinde.
Die Botschaft vom gekreuzigten und auferstandenen Christus verstanden die
Griechisch sprechenden Juden in der Diaspora eher.”® Das fiihrt zu der Frage:
Warum nahmen die hellenistischen Juden Jesus eher als Messias an als die in
Paldstina anséssigen Juden? Hengels Antwort lautet, dass das hellenistische
Judentum schon damals zur ,,Aufthebung des Tempelkultes” und zur ,,Revision
der Mosetora durch den wahren Gotteswillen® tendierte.”® Die Kritik an
Tempel und Ritualgesetzen bewirkte eine ,,Umorientierung von missionarischen
Bemiihungen®, die sich Diasporasynagogen und Randgruppen wie Samaritanern
(Apg 8,14 ff.), Proselyten, die eine Sympathie fiir den jiidischen Monotheismus
empfanden, und dann den ,Heiden“ (wie die Bekehrung des athiopischen
,Finanzministers* veranschaulicht) zuwandten.”® Die aus Paléstina vertrie-
benen ,,Hellenisten* brachten das Evangelium nach Samaria und Athiopien, das
fir das antike Weltbild ,,die duflerste Grenze der bewohnbaren Welt im heif3en
Siiden* darstellte.”**

Fiir Theissen ist dieses Thema (,,Hellenisten und Juden) auch mit einer
Legitimationsstruktur verbunden. Judentum und Christentum basieren beide auf
dem Boden der den Willen Gottes enthaltenden Schrift. Doch der Wille Gottes
wird bei den Christen ,nicht durch das legal-hermeneutische Verfahren*
erschlossen, sondern ,,durch die personal-charismatische Bindung an Jesus und
den ,Geist’, den man in dieser Bindung erfuhr®, und diese Bindung nennt Paulus
den Glauben. Aus den gemeinsamen traditionellen Legitimationsgrundlagen
haben sich somit verschiedene Formen religiéser Legitimation entwickelt.”
Nach Theissen ist Paulus eine entscheidende Gestalt beim Auseinandergehen

" Ibid., 123.
380 Stambaugh, Balch, Das soziale Umfelt des Neuen Testaments, 57.
' Martin Hengel. Zur urchristlichen Geschichtsschreibung. (Stuttgart: Calwer Verlag,
1984), 63. Baeck sieht einen Konflikt zwischen Paulus und den Jiingern auch in Paulus’
Verstindnis vom Glauben. Baeck, Paulus, die Pharisder und das Neue Testament, 17.
582 .

Ibid., 64.
583 .

Ibid., 66.
> Ibid., 70.
% Gerd Theissen. ,,Judentum und Christentum bei Paulus. Sozialgeschichtliche Uber-
legung zu einem beginnenden Schema® — Geschichte-Tradition-Reflexion. Festschrift fiir
Martin Hengel zum 70. Geburtstag. Hrsg. v. Hubert Cancik, Hermann Lichtenberger, Peter
Schifer. Bd. I (Tiibingen: Mohr Siebeck), 1996), 352 f.
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der Wege von Judentum und Christentum. Sein Christentum erweist sich als
Abkommling eines ,,personalcharismatisch transformierten Judentums*, wihrend
das rabbinische Judentum legal-hermeneutisch bleibt. Diese zwei Merkmale sind
nach Theissen ,,Organisationsprinzipien®, doch das heifit nicht, dass es im
Judentum keinen Charismatiker gibt und das Christentum kein Recht kennt.**®

4.2.3. Pluralistische antike Umwelt

In seiner Missionspraxis hatte Paulus mit ,,Heiden®, Opfergaben an Gotzen und
Gemeinschaften, die Opferfleisch alen, mit Spannungen zwischen Monotheismus
und Polytheismus (1Kor 8,5), mit Tempeln und Opferhandlungen (Apg 17,16),
mit Wundertitern (Apg 14,8—18) und Wahrsagern (Apg 16,16-24) zu tun, aber
auch mit dem Mysterien- und Kaiserkult. Sein Missionsgebiet war der Gstliche
Teil des Imperiums, in dem die griechischen Religionsformen dominierten.>’

Die Griechen kannten Ddmonen, gottliche Maichte, die in menschliche
Angelegenheiten eingriffen, und Heroen als Mittlerwesen zwischen Menschen
und Gottern. Die kultische Bedeutung letztgenannter war grosser als die der
Dimonen.*®® Das frilhe Christentum teilte den Glauben an Déimonen, doch
deuteten sie sie als Geister und nicht als Kreaturen des wahren Gottes (1Kor
10,20-21; Jak 2,19; Apg 16,14; 18,2).°* Opferdarbringungen begleiteten das
religiose und soziale Leben der Menschen der Antike.”™ In den Paulusbriefen
ist das Verzehren von Opferfleisch ein wichtiges Thema (1Kor 8,1-11,1).

Eine besondere Form religioser Kultvereine stellten Mysterienvereine dar.
Sie hatten als religioses Phdnomen ein pvotipiov (,,Geheimnis®) und veran
stalteten geheime Feiern.””' Wichtig war dabei nicht das vermittelte Wissen,
sondern die spirituelle Erfahrung, der Zustand des Geistes. Die Riten umfassten
Initiationen: Fasten und Reinigungsbider.””> Die Korinther verstanden das
Herrenmahl im Sinne einer Teilhabe am Mysterium, das die Gemeinschaft mit
Gott in Verbindung bringt. Paulus korrigierte es durch ein ekklesiologisches
Verstdndnis (1Kor 10,16 f.). Zeller zeigt in seinem Vergleich der Texte, dass
unter dem Aspekt des ,,Geddchtnisses des Leidens” die Eucharistie als
Aktualisierung des Heilsdramas ganz auf der Linie mit den Mysterien ihrer Zeit
liegt. Sie ist als Zeichenfunktion eines dramatischen Ritus zu verstehen.>”

% Theissen, ,,Judentum und Christentum bei Paulus*, 354.
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Antike Orakel — z. B die beriihmten Orakel in Delphi, in der Oase Siwa in
der libyschen Wiiste oder das Orakel des Apollon in Milet’™ — waren fiir alle
Situationen des Lebens da und boten Entscheidungshilfen. Beachtung verdienen
daneben die Asklepios-Heiligtiimer,””®> an denen unter anderem Augenleiden
und Lihmungserscheinungen geheilt wurden.”® Mit dieser Art Tempelmedizin
sind ,,géttliche Menschen verbunden, die als Arzte, Wahrsager und Zauberer
verehrt und aufgesucht wurden. Nach der Uberlieferung erweckten sie Tote zum
Leben und gaben Geldhmten die Gehfahigkeit zuriick, so wie es Jesus und Paulus
taten (Lk 7,11-17; Apg 20,7.12). Die rituellen Heiler bedienten sich der Magie,
sahen Krankheiten als das Werk ddamonischer Méchte an und bekdmpften sie
gleich einer Besessenheit. Ein Beispiel liefert Paulus in Apg 16,16-19, wo er
einen Dimon aus der wahrsagenden Sklavin in Philippi austreibt.”®’

Gegenstiick zur traditionellen Gotterverehrung im 1. Jh. n. Chr. war die
kultische Verehrung des regierenden Kaisers.™ Der im romischen Reich
praktizierte, von reichen freigelassenen Sklaven verwaltete Kaiserkult verfolgte
religiose, politische und soziale Ziele. Durch ihn befriedigte der Kaiser die
religiosen Bediirfnisse seines Volkes. Zugleich dokumentierte der Kult die
Treue der Untertanen gegeniiber dem Reich und dem Herrscher. Ein Echo des
Paulus auf den Kaiserkult, in dem er zur Loyalitdt gegeniiber der Herrschaft des
Staates aufruft, enthalt Rém 13,1-7.%%

Nach der Apostelgeschichte von Lukas kommt Paulus auch mit den
fiihrenden philosophischen Richtungen seiner Zeit in Kontakt und mit ihren
Vertretern ins Gesprach (Apg 17,18). So zitiert er in seiner Areopagrede einige
stoische Theologumena (Apg 17,22-31).° In seinen ethischen Aussagen kann
man ebenfalls Finfliisse philosophischer Schulen erkennen, so z. B. in Paulus’
stoisch beeinflusster Erorterung der Ehefrage (1Kor 7,12-15).°" An dieser
Stelle sei aber auf Malherbes Auffassung von ,hunting for parallels” hinge-
wiesen: ,,What we have to do with, rather, is a situation in which a rich diversity
of proclaimers were about, who were called upon to explain and defend them-

594 Heininger, ,,Die religiose Umwelt des Paulus®, 58.

% Asklepios, Sohn des Gottes Apollon und der menschlichen Mutter Koronis, einer
Koningstochter, ist der griechische Gott der Heilkunst..
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Background of the New Testament. (Utrechtse Theologische Reek: Utrecht 1990), 13-27.

%' Siehe dazu Troels Engberg-Pedersen. ,,Stoicism in Philippian” — Paul in His Hellenistic
Context. Ed. by Troels Engberg-Pedersen. (Minneapolis: Fortress Press, 1995), 256-290;
David E. Aune. ,,Human Nature and Ethics in Hellenistic Philosophical Traditions and Paul:
Some Issues and Problems® — Paul in His Hellenistic Context. Ed. Troels Engberg-Pedersen,
(Minneapolis: Fortress Press, 1995), 291-312.
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selves. Paul was part of that scene; he had to address the questions his behavior
raised, and he did so creatively in Term that belong to the discussion.“*"*

Paulus und andere christliche Wandermissionare®” wie Apollos und
Barnabas diirften in mancher Hinsicht auf ihre Zeitgenossen dhnlich gewirkt
haben wie die Philosophen und Rhetoriker. Sie lehrten 6ffentlich und privat in
Synagogen und Haushalten. Nach Stambaugh und David L. Balch gab es auch
Tendenzen, das Judentum als eine Art philosophische Schule zu betrachten, die
sich die Philosophie in vielen Schriften zunutze machte, um das Judentum den
gebildeten ,,heidnischen® Zeitgenossen niherzubringen.*

5. Das apokalyptische Milieu des Propheten Muhammad und
des Apostels Paulus

5.1. Das apokalyptische Milieu der Zeit Muhammads

Ein weiterer Aspekt der religiosen Stimmung in den byzantinischen
Einflussgebieten im 6. Jh. war die weitverbreitete Attraktivitit apokalyptischer
Ideen, die Vorhersage des nahenden Endes der Welt, verbunden in der Regel
mit bevorstehenden, katastrophalen Verdnderungen, die die aktuelle Unter-
driickung und Not beenden und den Beginn eines neuen Aons markieren, in
dem die Gerechten ihre Bestitigung und Belohnung erfahren (wer die
,,Gerechten waren, war freilich abhingig von denen, die den neuen Aon
verkiindeten). Im neuen Aon werden die ehemaligen Verfolger besiegt und
Gliick und Wohlstand als Kompensation fiir die Zeit vor dem Jiingsten Gericht
genossen. SchlieBlich werden die Gerechten ewige Seligkeit im Himmel
geniefen. Eine Reihe solcher unverkennbar auf Vergeltung sinnender
apokalyptischer Szenarien wurden von Mitgliedern religioser Gemeinschaften
(wie den monophysitischen Kirchen in Agypten, Syrien und Armenien)
entwickelt, die mit byzantinischer Unterdriickung konfrontiert waren.
Apokalyptische Ideen waren freilich auch unter orthodoxen Christen verbreitet,
die ebenso der nahenden Katastrophe und dem Gericht entgegensahen, das mit
dem Triumph ihres Glaubens iiber die Gegner enden sollte.” Apokalyptische

82 Abraham J. Malherbe. ,,Hellenistic Moralists and the New Testament” — Aufstieg und

Niedergang der Romischen Welt. Vol. 1I. Hrsg. v. Haase Wolfgang. (Berlin, New York:
Walter de Gruyter, 1992), 301.

3 Dazu Doron Mendels. »Pagan or Jewish? The Presentation of Paul's Misson* —
Geschichte-Tradition-Reflexion. Festschrift fiir Martin Hengel zum 70. Geburtstag. Hrsg. v.
Hubert Cancik, Hermann Lichtenberger, Peter Schifer. Bd. I (Tiibingen: Mohr Siebeck),
1996), 431-452. Mendels zeigt, wie die Missionsidee und Tétigkeit von Paulus mit der
Mission der Kulturheros verbunden sind (438 f.). Zu den Wanderaposteln vgl. Apg 14,4.14;
Didache 11,4; 1Kor 12,28; 2Kor 11,13; Rom 16,7. Davon zu unterscheiden sind die
Gemeindegesandten in 2Kor §8,23; Phil 2,25. Zum gesamten Problemkomplex vgl. Jiirgen
Roloff. ,,Apostel I” — TRE 3. (Berlin/New York: Walter de Gruyter, 1979), 430—445.

% Meeks, The first Urban Christians, 22-23, 59—61.

95 Donner, Muhammad and the Believers, 13 f.

138



Ideen ermoglichten jeder Glaubensrichtung, universalistische Anspriiche
geltend zu machen, indem sie alle Menschen aufriefen, sich zum ,,richtigen
Glauben zu bekennen, bevor das Jiingste Gericht kommt.

Wie verbreitet solche apokalyptischen Ideen waren, zeigt nach Donner die
Annahme, dass der byzantinische Kaiser der letzte Kaiser sei und sich auf die
Ereignisse des Jiingsten Gerichtes ausrichte. Danach gab es offenbar eine
byzantinische Version oder Variante des jiidischen Messianismus: Nachdem die
Feinde des Christentums in der letzten Schlacht besiegt und die Grundlagen des
neuen Aons der Gerechtigkeit und des Wohlstands gelegt worden wiren, wire
die Autoritdt des letzten byzantinischen Kaisers auf den wiederkommenden
Christus iibergegangen — ein Ereignis, dessen Schauplatz Jerusalem gewesen
wiére. Das Byzantinische Reich wére zu Ende gegangen, und es hitte das
tausendjdhrige Reich begonnen.

Unabhingig davon, wie detailliert diese apokalyptischen Ideen entwickelt
waren, gaben sie vielen Menschen, die unter Armut oder Unterdriickung litten,
Hoffnung fiir die Zukunft und dienten zugleich als Aufruf an die Menschen zu
grofleren Anstrengungen, rechtschaffend zu leben, um sichergehen zu konnen,
zu den Auserwihlten gezdhlt zu werden, wenn der Urteilsspruch iiber die
Menschheit kommt.*”®

5.2. Die apokalyptische Heilserwartung von Paulus

Die apokalyptischen Ideen im Judentum und im frithen Christentum der
hellenistisch-romischen Zeit erlebten nach Bronson im Judentum vor allem
durch den jiidischen Krieg gegen die Romer (66—70 n. Chr.) neue Nahrung und
Verstirkung.®”” Vielfach stellt die Apokalyptik die Vorstellungen von der
Gegenwart als Endzeit dar, als Zeit der ,,Zunahme der bosen Zeiten™ und
kosmischen Katastrophen; aber auch der Erwartung der Auferstehung, ,.des
Endgerichtes iiber alle Menschen und eines neuen Aons“. ,Dabei werden
mythologische Konzeptionen von der himmlischen Richtergestalt, wie der des
,Menschensohns’ und auch messianischer Erlosergestalten entwickelt“.®”®
Entscheidend ist die teleologische Perspektive, nach der es keine inner-
geschichtliche Entwicklung einer kontinuierlich fortschreitenden Heils-
geschichte geben wiirde. Es wiirde ein Umbruch, ein wunderbares Eingreifen
Gottes am Ende kommen. Der Umbruch wiirde sich auch als Traditionsbruch

% Ibid., 13 f.

%7 David B. Bronson. ,,Paul and Apocalyptic Judaism* —Journal of Biblical Literature
83(3) 1964, 287-292. Siehe dazu auch Eve-Marie Becker. Die antike Historiographie und
die Anfinge der christlichen Geschichtsschreibung. (Berlin: Walter de Gruyter, 2005); Jan
Krans. Paul, John, and Apocalyptic Eschatology: Studies in Honour of Martinus C. de
Boer. (Leiden: Brill 2013); Tobias Nicklas. (Hrsg.) Other worlds and their relation to this
world: early Jewish and ancient Christian traditions. (Leiden: Brill, 2010).

% E.W. Stegemann, W. Stegemann, Urchristliche Sozialgeschichte, 134.
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duBern, wobei die vorherigen Uberlieferungen nur iiber den Umweg des neuen
Offenbarungskonzepts verstanden werden.*”

Bronson sieht in Paulus gar einen apokalyptischen Juden, der nach der
Berufung seine apokalyptischen Ideen nicht aufgab. Paulus verstand sein
Apostolat eschatologisch: Er sieht sich als den letzten Apostel; seine
Heilsgeschichte ist nicht chronologisch gedacht als Abfolge einzelner Heilstaten
Gottes, sondern als Realisierung des Heilhandelns Gottes durch einen ein-
maligen Akt Als Apostel sieht er sich zwischen den Zeiten, zwischen ,,schon
jetzt* und ,,noch nicht“. Es ist ein ,,Jubeln iiber die in Christus schon begonnene
Rettung und die Hoffnung auf baldige, sichtbare Vollendung*.®"!

Die Briefe des Paulus geben zahlreiche Hinweise auf eschatologische,
zukunftsbezogene Themen.®'* Seine Darstellung der Apokalypse (1Thess 4,17;
Rom 8, 35-39) ist von der jiidischen Apokalyptik beeinflusst (Gn 5,24; Sir
44,16).°" Fiir Paulus bedeutet die Apokalypse ,,das relativ nahe Ereignis der
Parusie Christi und die damit untrennbar verbundene Auferstehung der Toten
bzw. die Verwandlung der Lebenden und das anschlieBende Gericht Gottes*.®™*
Deswegen wartet er auch eifrig auf die baldige ,,Ankunft Christi und die
Verherrlichung der Glaubenden®.®”® Es kann behauptet werden, dass Paulus sich
auch als Apokalyptiker versteht: Er ist ein durch Offenbarung vom Himmel her
(vgl. 1Kor 9,1; 15,8; 2Kor 12) berufener Apostel und Kiinder des Evangeliums,
dessen Berufung durch Zeichen und Wunder (2Kor 12,12) beglaubigt wurde: Er
redet in Zungen und hat an Geheimnissen Gottes (Gal 6,16, Rom 11,25) teil.*'°

%" Ibid. Fiir eine griindliche und kritische Bearbeitung der Ideengeschichte der frithchrist-

lichen Apokalyptik bei Paulus siehe Martin Hengel. Paulus und Jakobus. Kleine Schriften
111, 302-417.

%1% Bronson, Paul and Apocalyptic Judaism, 289.

S B w. Stegemann, ,,Auf Hoffnung sind wir gerettet, 115 f.

512 Hengel, Paulus und Jakobus. Kleine Schriften III, 391 f.

3 Christopher Rowland, ,Apocalyptic, Mysticism, and The New Testament*
Geschichte — Tradition — Reflexion. Festschrift fiir Martin Hengel zum 70. Geburtstag. Hrsg.
v. Hubert Cancik; Hermann Lichtenberger; Peter Schifer. Bd. 1 (J. C. B. Mohr (Paul
Siebeck): Tiibingen, 1996), 415. Vgl Anna Maria Schwemer. ,,Verfolger und Verfolgte bei
Paulus. Die Auswirkungen der Verfolgung durch Agrippa 1. Auf paulinische Mission® —
Biographie und Personlichkeit des Paulus. Hrsg. v. Eve-Marie Becker, Peter Philhofer.
(Tiibingen: Mohr Siebeck, 2009), 169—191.
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616 Ekkehard W. Stegemann, ,,Die Mystische Dramatisierung der Gegenwart als Endzeit* —
Paulus und die Welt. Aufsditze. Hrsg. v. Christina Tour und Petar Wick. (Ziirich: Theologischer
Verlag Ziirich, 2005), 129 f. Vgl. Christopher Rowland, ,,Apocalyptic, Mysticism, and The
New Testament®, 413 f.: Nach seinem Versténdnis dienten die mystischen Komponenten und
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lll. Ahnlichkeiten und Unterschiede der Umwelten
des Propheten Muhammad und des Apostels Paulus

1. Die Geographische Lage und die Méglichkeiten
der Verbreitung der Verkiindigung

Die geographische Lage, die Landschaft und das Klima in Zentralarabien, wo
Mohammad die Offenbarung zuteilwurde und er seine Botschaft verkiindigte,
wurden durch die Berge und die Wiiste bestimmt. Es gab gut funktionierende
Verbindungen zum Binnenland via Handelswege. Die Handelsstadt Mekka, die
Geburtsstadt des Propheten, war beriihmt fiir ihre Maérkte, die Oasenstadt
Medina hingegen wegen ihrer Landwirtschaft. Nach der Berufungsgeschichte
erlebte Muhammad seine Berufung in der Wiiste, doch verbreitete seine
Botschaft im stiddtischen Milieu von Mekka und Medina.

Aus der Lebensgeschichte des Paulus kann man schlieen, dass er an das
stadtische Milieu gebunden und daran gewohnt war. Er hatte jiidische Bildung
erworben, zugleich aber auch eine hellenistische Erziehung genossen. Im
Gegensatz zum Zwolferkreis der Apostel stammte Paulus nicht aus landlichem
Gebiet, sondern aus urbanen Verhéltnissen. Nachdem er seine Berufung
»auBerhalb der Stadt” erlebt hatte und danach fiir einige Zeit zur Selbstverge-
wisserung in die Wiiste (unter anderem auch in das Nabatierreich) gegangen
war, wurde Paulus in Stédten aktiv. In seinen Briefen und der Apostelgeschichte
heifit es, dass er in Héfen, Stadtstrallen, staatlichen Gerichtssilen und Ge-
fangnissen ,,gepredigt* hat.®"”

2. Der Einfluss der GroBméchte

Zu Muhammads Lebzeiten war Arabien ein Land zwischen den zwei Imperien
Byzanz und Sassaniden-Reich. Es wurde bereits erwéhnt, dass sich beide
Reiche aus politischen und wirtschaftlichen Griinden veranlasst sahen, in
Arabien Prdsenz zu zeigen — wenn auch nur, um den jeweils anderen daran zu
hindern, seinen Einfluss dort geltend zu machen. Die Byzantinische Politik
unterstiitzte die christliche Mission. Im Sassaniden-Reich wurde der Zoroast-
rismus gefordert. Die Politik beider Reiche zielte auf religiose Einflussnahme.
Festzuhalten ist aber auch, dass Mekka und Medina von keinem der beiden
Reiche beherrscht wurde. In beiden Stidten herrschte die jeweilige Stammes-
politik.

Paulus lebte in einer politisch ganz anderen Situation. Anders als
Muhammad, der zwischen zwei Imperien lebte, war Paulus ein Jude der
Diaspora, der als romischer Biirger im Romischen Reich lebte. Zugleich war er
aber auch ein gldubiger Jude, der seine Ausbildung in Jerusalem genossen hatte.

617 Stambaugh, Balch, Das soziale Umfelt des Neuen Testaments, 48.
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3. Soziale Strukturen

Muhammad lebte in einer Gesellschaft, die nach Stammes- und Klanange-
horigkeit strukturiert war. Paulus hingegen lebte im Romischen Imperium mit
einer zentralen Jurisdiktion und einem Gesetz, das in Rom seinen Ursprung
hatte und dessen Einhaltung und Durchsetzung der Kontrolle der jeweiligen
Provinzverwaltungen oblag.

In Bezug auf das soziale Milieu von Paulus und Muhammad sei hier als
Gemeinsamkeit das Problem der sozialen Differenzierung zwischen Armen und
Reichen hervorgehoben. Grund dafiir war bei Muhammad die ungleiche
Profitverteilung unter den Kaufleuten, bei Paulus waren es die Machtprivi-
legien.

Der soziale Hintergrund ist fiir die Verkiindigung des Propheten Muhammad
und des Apostels Paulus von geringerer Bedeutung, wenn auch die jeweils
unterschiedlichen sozialen Verhéltnisse ihre Mdglichkeiten der Verbreitung ihrer
Botschaft und die Bereitschaft zu ihrer Akzeptanz beeinflussten. Muhammad
zeichnet sich durch stabilitas loci aus; als Prophet fiir sein arabisches Volk wirkt
er unter ,,seinen Leuten in Mekka wie in Medina. Seine Konflikte sind Teil der
Stammeskonflikte. Paulus hingegen ist ein Fremdling gegeniiber seinem
Auditorium und mit seiner Botschaft ,,auf dem Weg®“. Seine Konflikte sind
Konflikte mit Behdrden, mit jiidischen wie mit romischen.

4. Religiése Pluralitét

Die sozialen, politischen und religidsen Sphéren waren in Mekka sehr eng
miteinander verbunden. In der Stadt lag das Kultzentrum — die Ka ‘ha — und die
Qurais als sozial fithrende Schicht waren die Hiiter des Schreins. So hatte der
Stamm politische, soziale und kultische Funktion. Auch im ROmischen
Imperium war Religion, insbesondere der Kaiserkult, ein Teil des sozialen und
politischen Lebens. In beiden, in Mekka wie im Rdmischen Reich, gab es
jedoch so etwas wie religiose Pluralitit.

Die religiose Umwelt des Propheten Muhammad und die des Apostels
Paulus sind einander dhnlicher, als es auf den ersten Blick erscheint. Zuerst sind
die unterschiedlichen religiosen Phanomene wie Opfer, Dadmonenglaube,
monotheistische und polytheistische Glaubensrichtungen zu nennen. Hinzu
kommt die Prasenz von jiidischen und christlichen Gruppen und Bewegungen.

Muhammad setzte sich mit den regionalen arabischen Glaubenspraktiken
auseinander, die nicht so eng mit dem Kult verbunden waren wie die
Kultvereine, der Kaiserkult und die Zeremonien des Mysterienkults in der
Umwelt des Paulus. Doch wird der Kult der Ka‘ba in Mekka mit seinen
Zeremonien und jdhrlichen Pilgerfahrten von ihm neu definiert und mit der
Person Abrahams verbunden.

Fiir Paulus bildet das Judentum den religiosen Kontext, der seine Aussagen
iiber die Offenbarung stark beeinflusst. Manche Aussage des Paulus ist nur vor
dem Hintergrund seiner pharisdischen Pragung verstindlich. Die Tora wird neu
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gedacht. Dazu kommen seine Schriftauslegung und seine Deutung der
Beschneidung und der pharisdischen Vegangenheit, weswegen Paulus
wiederholt in Auseinandersetzungen mit anderen jiidischen Gruppierungen
geriet (Teil dieses Streits sind u. a. die Aussagen in Gal 3,6-14; 4,21-31). Mit
denselben Auslegungsmethoden kann die Tora auch anders interpretiert werden.

Muhammad sah sich vielfach in religiose Auseinandersetzungen mit
arabischen monotheistischen Stromungen verwickelt (vgl. die Bemerkungen
zum Hanifentum). Obwohl die Texte, die von den Hanifen handeln, polemisch
sind, reprisentieren die Hanife fiir Muhammad in der Zeit der gahiliya den
wahren Glauben. Stérker ist im Koran die Polemik gegeniiber den jiidischen
Zeitgenossen. Die Juden waren die Gegner Muhammads, wie im Neuen
Testament die Pharisder die Gegner Jesu waren.

Es wurde bereits darauf hingewiesen, dass Muhammad aufgrund seiner
ekstatischen Zustinde wahrend des Offenbarungsempfangs mit Ddmonen und
Dichtern in Zusammenhang gebracht oder als kahin gebrandmarkt wurde. Nach
der zeitgendssischen Auffassung war die prophetische Inspiration von
himmlischer Herkunft, doch im Falle von Dichtern und Wahrsagern wurde sie
von unsauberen Geistern iibermittelt. Hier zeigt sich, wie Dichter und
Wahrsager als Medien verstanden wurden. Zum Vergleich seien hier die
Mysterienkulte bei Paulus herangezogen. In der Taufzeremonie und den
Herrenmahlriten kann man Mysterienriten erkennen, diese aber nur im Sinne
einer Zeichenfunktion. Dies bedeutet, dass Paulus durch die Riten das
Heilsdrama aktualisierte. Muhammads prophetische Art der Rhetorik entspricht
den Schwiiren der Wahrsager. Sowohl Muhammad als auch Paulus bedienten
sich der Redeweisen ihrer damaligen Umwelt.

Als Gemeinsamkeit sind zundchst auch die Phidnomene der religidsen
Propaganda und der Wanderprophetie festzuhalten. Fiir die Zeit Muhammads
wie die des Paulus sind Wanderprediger und Propheten ein bekanntes und
verbreitetes Phdnomen: in Arabien in der Form der ridda-Propheten und im 1.
Jh. n. Chr. im Romischen Imperium als Wanderprediger und Missionare aus
unterschiedlichen philosophischen oder religiosen Schulen. Fiir beide sind
Wanderpropheten bzw. Prediger ein zentraler Topos. Beide waren in ihren
Vorstellungen von Missionsarbeit wahrscheinlich von Auftritten solcher
Wanderprediger gepriagt. Doch wihrend Paulus in seinem Wirken ein
Wanderprediger blieb, gehorte Muhammad nur in seinen Anfangsjahren zu
dieser Gruppe.

Muhammad hatte Kontakte zum Christentum in all seinen unterschiedlichen
Formen: Nestorianer, Monophysiten und verschiedene judenchristliche Gruppen.
Bei Paulus kann man von einer judenchristlichen Jesusbewegung sprechen, die
durch seine Verkiindigung zu einer heidenchristlichen Bewegung wurde.

Trotz phédnomenologisch vergleichbarer Grundstruktur der religids plura-
listischen Umwelt Muhammads und des Paulus ergeben sich Gegensétze daraus,
dass Muhammad mehr an seinen arabischen religiosen Kontext ankniipft,
Paulus hingegen an seinen jiidischen.
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Eine zentrale Parallele zwischen Muhammad und Paulus liegt in beider
Heilserwartung vor. Es war schon davon die Rede, dass das politische und
soziale Milieu die apokalyptischen Heilserwartungen verstirkte bzw. teilweise
bestimmte und hervorrief. Vor dem Hintergrund der Verfolgung von Anhéngern
der Jesusbewegung kann man von der Apokalyptik auch als einer dissidenten
Position gegeniiber den gesellschaftlich exklusiven Gruppen reden.’’® Beide
aber, Muhammad wie Paulus, libernahmen die in ihrem jeweiligen Milieu
vorherrschenden Heilserwartungen.

Die apokalyptischen Motive in der Verkiindigung des Propheten Muhammad
und des Apostels Paulus sind vielfaltig. Vorstellungen von der Endzeit,
Messiaserwartungen, himmlische Lichtgestalten und mythologische Figuren
gehoren ebenso dazu wie Katastrophen in der Schopfung. Es ist eine Welt-
anschauung, die fiir Muhammad und Paulus eine Wende beinhaltet, die durch
gottliches Eingreifen herbeigefiihrt wird. Dieses erwartete gottliche Eingreifen
ist zugleich auch ein Zeichen der Beglaubigung der Offenbarung. Sowohl
Muhammad als auch Paulus erwarten am unmittelbar bevorstehenden Jiingsten
Tag das Endgericht; beide aber miissen erleben, dass die Parusie ausbleibt.
Gleichwohl erscheinen die Propheten vor Muhammad und die biblischen
Uberlieferungen vor Paulus aufgrund des ihnen offenbarten géttlichen
Geheimnisses durch den erwarteten Umbruch der Geschichte in neuem Licht.

Weiter oben war schon davon die Rede, dass die islamische Theologie auch
die Person des Apostels Paulus kannte, ihn aber hauptsidchlich als selbst-
stichtigen Verfilscher des Christentums darstellte. Das negative Paulusbild der
islamischen Theologie gleicht einem positiven ,,Gegenbild“ des Paulus im
Christentum. Doch enthidlt das positive Paulusbild auch ,negative Tone!?;
wenn man die Diskussion {iber die Tora bedenkt oder die Spannung zwischen
,Hebrdern und ,,Hellenisten* im Diasporajudentum (oder auch in Jerusalem)
sowie die gespaltene Jesusbewegung und das Streben nach Legitimation und
Bestdtigung der eigenen Offenbarung betrachtet.

Die Legitimation erfolgt durch Aktualisierung der jeweils voraufgegangenen
Offenbarung in der eigenen Offenbarung: Bei Muhammad geschieht dies durch
Bezugnahme auf das dem Islam voraufgegangene Christentum und das dem
Christentum wiederum voraufgegangene Judentum, bei Paulus durch den Bezug
auf die Vorstellung von den zwei aufeinanderfolgenden Aonen.

5% Paul D. Hanson. The Dawn of Apocalyptic: The Historical and Sociological Roots of

Jewish Apocalyptic Eschatology. (Philadelphia: Fortress Press, 1979).
5 Im Sinne eines Konfliktes und einer Spaltung in der Urgemeinde.
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C. DAS OFFENBARUNGSVERSTANDNIS
DES PROPHETEN MUHAMMAD UND
DES APOSTELS PAULUS

In den vorigen Teilen der Arbeit wurde erdrtert, wie Muhammads und Paulus’
Zeitverstindnis durch Berufung und Beauftragung einen anderen Charakter
bekam (wie die apokalyptischen und eschatologischen Aussagen belegen). Doch
ein Gesandter Gottes muss in seiner Geschichte weiterleben, und die
Wegweisung ist gegeben, um in der Geschichte weiterleben zu kdnnen. Der
Berufene und der Gesandte mussten ihrer Zeit einen neuen Sinn geben. Mu-
hammads und Paulus prophetische Verkiindigung war eschatologisch gepragt,
erfilllt von Anklage und Gerichtsandrohung einerseits und Parusieerwartung
andererseits. Sie waren gebunden, ihre Offenbarungsbotschaft im Rahmen ihrer
Geschichte zu deuten. Auf diese Weise reihten Muhammad und Paulus ihre
Offenbarungsbotschaft und ihr Prophetentum in die Tradition der fritheren
Propheten und deren Verkiindigung (Tora, Evangelium) ein, bzw. deuteten sie
diese neu.

Im Folgenden wird dem Offenbarungsverstandis des Propheten Muhammad
und des Apostels Paulus nachgegangen. Zuerst erfolgt der Versuch einer
Riickbindung des Offenbarungsverstindnisses an die prophetische und aposto-
lische Selbstauffassung. In den ersten Abschnitten der vorliegenden Arbeit ging
es um die prophetische und apostolische Selbstsicht von Muhammad und
Paulus sowie um ihr Selbstverstindnis auf der Grundlage ihrer Berufungs-
geschichten und deren historischen Kontexte. Die sich daraus ergebenden Kon-
sequenzen im Hinblick auf Muhammads und Paulus’ jeweiliges Offen-
barungsverstindnis sollen jetzt nidher untersucht werden, um — erstens — zu
zeigen, wie eng Muhammad und Paulus sich mit der Offenbarung Gottes
verbunden sahen und von daher ihr Selbstverstindnis definierten bzw.
umgekehrt, wie ihr Selbstverstindnis ihr Offenbarungsverstindnis bestimmte.

Zweitens geht es um das Wesen der Offenbarung nach dem Koran, deren
Natur gegenwiértig und den Menschen in ihrer Sprache zuginglich ist. Dabei
wird deutlich, dass und in welcher Weise Offenbarung ein kommunikatives
Moment eigen ist: Ist doch der Koran als Offenbarung aus dem himmlischen
Buch verbal vermittelt worden. Die paulinische Rede von der Offenbarung ist
demgegeniiber iiber das Evangelium und das Christusereignis zu betrachten.

Drittens sind die Hauptakzente der Offenbarungsbotschaft von Muhammad
und Paulus zu betrachten, wobei insbesondere auf die Gleichartigkeit beider
Botschaften einzugehen ist.

Viertens wird das Offenbarungsverstéindnis des Propheten Muhammad und
des Apostels Paulus im Kontext der fritheren Propheten und Offenbarungen
genauer darzustellen sein. Dieses Thema wurde bereits fliichtig angesprochen,
weil es eng mit der Auffassung von den Propheten und Gesandten Gottes oder
dem Motiv des Siegels der Propheten verbunden ist. Wahrend — wie sich zeigen
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wird — der Koran die Gleichartigkeit der Offenbarungsgeschichten betont, geht
Paulus von einem typologischen Verstindnis der Offenbarungsgeschichte aus:
Der Koran und Paulus interpretieren die gleiche biblische (alttestamentliche)
Tradition, aber sie tun es in methodologisch unterschiedlicher Weise. Dabei gilt,
dass Offenbarungsgeschichte auch Heilsgeschichte bedeutet, hinter der eine
theologische Konzeption steckt, eine Konstruktion einer Rekonstruktion, die
von beiden als Heilsgeschichte aufgefasst wird. So kann im fiinften Schritt der
Universalitdtsanspruch der Offenbarungen von Muhammad und Paulus
dargestellt werden.

Zuletzt wird es darum gehen, anhand der Vielschichtigkeit ihrer jeweiligen
Offenbarungsverstindnisse einen Vergleich beider vorzunehmen, um ihre
Gleichartigkeit ebenso wie ihre Unterschiede deutlich zu machen.

I. Das prophetische und apostolische Selbstverstandnis
in Bezug auf das Offenbarungsverstandnis

1. Das prophetische Selbstverstindnis im Koran
1.1. Der Prophet als Medium

Muhammad versteht sich als Medium. Gott gab ihm das Himmlische Buch. In
Sure 18 ruft er den Mekkanern in Erinnerung, Gott zu preisen, der seinem
Diener das Buch herabsandte, damit er sie als Prophet vor dem Unheil warne,
das von Gott iiber sie hereinbrechen werde, wenn sie nicht umkehren.**°

1.2. Der Prophet als Diener Gottes

Nach Muhammads Berufung spricht der Koran von ihm als dem Diener/Knecht
Gottes (‘abduhu). Nach Sure 53,6.10.13—16 ist Muhammad ein gehorsamer
Diener, der treu die Botschaft seines Herrn verkiindet. Den Kern der Botschaft
Muhammads bildet die Warnung vor dem gottlichen Strafgericht, das die
Mekkaner erwartet, und die Offenbarung, die er ihnen bringt und die sie
rechtleitet, sodass — wenn die Mekkaner sie befolgen — sie vor dem Strafgericht
bewahrt werden (Sure 25,1-9; 74,1-30; 71,7; 88; 62,1—8).621 Seine Ver-
kiindigung des einen und einzigen Gottes fiihrte zum Konflikt mit seinen

20 Nagel, Mohammed — Leben und Legende, 93. Vgl. William A. Graham. Divine word
and prophetic word in early Islam: a reconsideration of the sources, with special reference
to the divine saying of Hadith Qudsi. (The Hague: Mouton, 1977), 18: ,,The contemporaries
of the Prophet and even their immediate successors were close enough to the active, ever
unfolding, often ad hoc Qur’anic revelations to have recognized that the qur’an were in a
sense prophetic word as well divine word. Nor did that recognition lesser the force of the
qur’ans for them as revelation.”

! Tilman Nagel. Der Koran. Einfiihrung — Texte — Erliuterungen. (Miinchen: Verlag C.H.
Beck, 1983), 146.
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Zeitgenossen, darunter Juden und Christen, durch den er zu ,.einer Einsicht {iber
den unschitzbaren Wert seiner unmittelbaren Gotteserfahrung* gelangte (Sure
2,109-115; 3,75; 5,18-19) und umso nachdriicklicher seinen Anspruch auf
Anerkennung erhob (Sure 4,150-152.163—-170; 28,52—59). SchlieBlich diente
seine Verkiindigung dem Ziel der Wiederherstellung der arabischen Urreligion
(Sure 27,91-93).°%

Muhammad verstand sich als Warner. Er ermahnte seine Landsleute und rief
sie dazu auf, von ihrem ,,leichtfertigen Lebenswandel Abstand zu nehmen‘ und
zu bekennen, dass es nicht nur ein Diesseits mit all seinen materiellen Giitern
gibt. Die Landsleute sollten bedenken, dass nach dem Leben im Diesseits ein
Jenseits folgt, in dem andere MaBstébe gelten. Entscheidend ist dabei aber, dass
die Stellung im Jenseits nach dem Verhalten im Diesseits bestimmt werden wird
(Sure 7,184-188; 2,213).°”

1.3. Muhammad als ,,Siegel der Propheten*

Als Siegel der Propheten ist Muhammad der letzte Prophet und Bringer der
endgiiltigen Offenbarung Gottes, die alle frilheren Propheten und deren
Offenbarung bestitigt und zugleich auf eine Stufe der Vorldufigkeit stellt.
Muhammad, der schriftunkundige Prophet, der zu den Arabern gesandt wird,
um sie an seiner Offenbarung teilhaben zu lassen (Sure 53,1-18), ist der
legitime Nachfolger der friiheren Propheten, wie auch die prophetische
Inspiration, die die biblischen Propheten geleitet hat, der abrahamitischen
Religion angehort, als deren Reformator und Erneuerer er sich versteht. Darum
sind Juden und Christen eingeladen, an Muhammad als Fortsetzer ihrer
Tradition zu glauben. Bezeugt doch Gott selbst, dass Muhammad der biblischen
Tradition folgt, und Juden und Christen daher allen Grund haben, ihn und seine
Sendung anzunehmen, ihn als Reformator anzuerkennen.®* Ist es doch nicht
Muhammad, der sich gesandt hat, sondern Gott, der ihn erwéhlt und beauftragt
hat. So gesehen, ist das Wort des Propheten theologisch der gottlichen
Offenbarung untergeordnet.

2. Die Offenbarung und apostolisches Selbstverstindnis
2.1. Paulus als Stellvertreter Jesu Christi

Wie im zweiten Teil der der vorliegenden Arbeit dargelegt wurde, war Paulus
ein von der Apokalyptik beeinflusster Pharisder, der als Rabbinenschiiler
Schriftauslegung nach jiidischer (rabbinischer) Tradition betrieb, dem
Zelotismus nahestand und die messianische Hoffnung seiner Zeit teilte. Nach

2 Ibid., 149.

** Ibid., 120.

¢ Roberto Tottoli. Biblical Prophets in the Qur'an and Muslim Literature. (Richmond:
Curzon, 2002), 9 f.
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seiner Berufung war fiir ihn ,,Jesus von Nazareth der verheilene Messias™ und
die Anerkennung dieses Messias bedeutete fiir ihn auch keine Trennung vom
Judentum. Nach seinem Verstindnis war seine Berufung mit der Berufung
alttestamentlicher Propheten vergleichbar: er sieht sich als der Bote des
Messias. Man kann auch nicht sagen, er sei vom Judentum zum Christentum
bekehrt worden, ,,denn das Christentum gab es damals noch gar nicht als eine
eigenstindige, vom Judentum abgetrennte Grofe“.®” Auch nach seinen eigenen
Aussagen iiber die Damaskuserfahrung sieht Paulus sich nicht zwischen zwei
Religionen.®”® Er ist berufen zum Dienst fiir Gott. Den prophetischen
Vorbildern (Jer 1,5; Jes 49,1.6) gleich, habe er einen speziellen Auftrag von
Gott erhalten — den Auftrag, als Jude den ,Heiden“ das Evangelium zu
Verkiindigen.627 Nach seiner Christuserkenntnis, wie er sie in 2Kor 5,20
wiedergibt (,,So sind wir Botschafter an Christi statt, denn Gott ermahnt durch
uns, so bitten wir nun an Christi statt: Lasst euch versdhnen mit Gott™), sieht
sich Paulus auch selbst in der Funktion eines Stellvertreters Jesu Christi. Dieses
Stellvertreten bedeutet, dass er in seinem Dienst Repriasentant Christi ist; aus
den Worten des Apostels spricht Christus.®® Paulus spricht nicht von sich selbst
aus; vielmehr hat er nach 2Kor 10,8 die Vollmacht zur Verkiindigung von
Christus.

2.2. Paulus als Diener Gottes

Wie sich Muhammad als Knecht/Diener Gottes sieht, versteht sich Paulus als
dovloc Xpiorod (Gal 1,10; Rom 1,1, 1Kor 9,19),°* der in seiner Verkiindigung
seinem Herrn in Demut dient und dabei nicht sich selbst verkiindigen soll.** In
seinem Dienst als ,,Diener des Messias“ gehort er zur Israel®' und dient seinem
Volk. Mit dem Aufzéhlen der Vorziige Israels in Rom 9,1-5 dokumentiert
Paulus sein Unverstdndnis iiber das ,,Nein“ Israels zu Gottes Offenbarung in
Christus. Fiir ihn bedeutet die eigene Existenz als ,,JJudenchrist®, als Jude und
Anhénger Jesu Christi zugleich, dass Gott Israel vom Heil nicht ausgeschlossen

825 Josef Blank. ,,Paulus — Jude und Volkerapostel. Als Frage an die Juden und Christen* —

Apostat oder Apostel: Jiidische und christliche Antworten. Hrsg. v. Markus Barth.
(Regensburg: Pustet, 1977), 151 f.

%2 Stendahl, Paul among Jews and Gentiles: And Other Essays, 7.

527 Paulus spricht hier von einem neuen Verstindnis, dass auch die Heiden ein Teil von
Gottes Volk sein kdnnten, ohne dass sie ,,having to pass through the law*. Ibid., 9.

628 Najda, Der Apostel als Prophet, 101 f.; Otfried Hofius. ,,Gott hat unter uns aufgerichtet
das Wort von der Verséhnung” (2Kor 5,19) — Paulusstudien. Hrsg. v. Otfried Hofius.
WUNT 51. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 1989), 22; Zmijewski, Paulus, 43.

629 Stenger, ,,Biographisches und Idealbiographisches in Gal 1,11-2,14*, 138 f.

Najda, Der Apostel als Prophet, 94.

Karl-Wilhelm Niebuhr. Heidenapostel aus Israel: die jiidische Identitit des Paulus nach
ihrer Darstellung in seinen Briefen. (Halle, Univ., Habil.-Schr., 1991), 180 f.

630
631
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hat (Rom 11,1).°> Im Evangelium hat er ,,die eschatologische Erfiillung seiner
jiidischen Hoffnungen erblickt“.*® In Rém 1,16 f. schreibt Paulus, dass das
Evangelium den Juden zuerst und dann auch den ,,Heiden* verkiindet werden
soll. Trotz seines Universalismus hélt er an der Erwéhlung Israels (zum Heil)
fest. Diese Erwéhlung ist fiir ihn nicht nur eine missionsgeschichtliche Aufgabe,
vielmehr ist dieses Privileg Israels auch christologisch begriindet:** , Weil
Christus zunichst der Messias Israels ist, gilt auch das Evangelium ,zunéchst
dem Juden’ [...] Dariiber hinaus wird man Rém 1,16 (1,3) nur dann gerecht,
wenn man im eschatologischen endgiiltigen Bezug des Evangeliums zu Israel
die durch den Unglauben des Volkes noch geheimnisvoll verstellte Zukunft
einer zuletzt gliicklich verlaufenden Begegnung des wiederkommenden Messias
mit Israel aufscheinen sieht (R6m 11,25-27.31).40%

2.3. Paulus als letzter Apostel

Als letzter Apostel, der nach 1Kor 15,8 die Christophanie unmittelbar erfahren
hat, sah sich Paulus vor einen besonderen Sendungsauftrag gestellt, der sein
Offenbarungsverstindnis stark beeinflusst. Fiir Paulus war das Evangelium zum
neuen Heilsweg geworden, mit Tod und der Auferstehung Jesu war eine
eschatologische Aonenwende eingetreten. Dies war von groBer Bedeutung fiir
seine Motivation zur ,Heidenmission®. Paulus sieht, dass mit dem Chris-
tusereignis die heilsgeschichtliche Stunde angefangen hat, ,,in der die
Heidenvolker den Zugang zum Endheil finden sollen®.**® Der Gott Israels soll
auch der Gott der ,,Heidenvolker* werden. Der Gott Israels konnte nach Paulus
nicht der ,,eine universale Gott fiir alle sein“, wenn er nur der Gott eines Volkes
wire.”” Paulus ist sozusagen nach seinem Selbsverstindis jener Apostel, mit
dem eine neue (messianische) Epoche anfangt, in der alle Vélker zu Gottes Heil
gerufen werden, so dass die Verheilung der Propheten (Gal 1,15-17, vgl. Jes
49,6) in seinem Sendungsauftrag (dem Auftrag, den Volkern das Evangelium zu
verkiindigen) zur Geltung gebracht wird.

%2 Andreas Lindemann. Paulus, Apostel und Lehrer der Kirche: Studien zu Paulus und

zum frithen Paulusverstindnis. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 1999), 126.

3 Blank, ,,Paulus — Jude und Volkerapostel, 152. Siehe dazu auch Lindemann. Paulus,
Apostel und Lehrer der Kirche: Studien zu Paulus und zum firiihen Paulusverstindnis, 126.
% Michael Theobald. ,,Dem Juden zuerst und auch dem Heiden“ — Kontinuitit und
Einheit. Hrsg. v. Paul Gerhard Miiller und Werner Stenger. (Freiburg: Herder, 1981), 388.

3 Ibid.

636 Blank, ,,Paulus — Jude und Voélkerapostel, 155.

87 Ibid., 157. Vgl. die Einsichten von Niebuhr, nach dem Paulus ein Heidenapostel eben um
Israels willen ist. Niebuhr, Heidenapostel aus Israel, 184.
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Il. Das Wesen der Offenbarung nach
dem Koran und bei Paulus

1. Das Wesen der Offenbarung nach dem Koran
1.1. Die Arten der géttlichen Offenbarung

Wie Sure 42,51 zu entnehmen ist, erfolgt die Offenbarung auf folgende Weise:
(1), dass Gott mit keinem Menschen direkt spricht (eine Ausnahme bildet nach
Sure 4,164 allein Mose), sondern (2) immer vermittelt, und zwar (3) durch
Eingebung (ilham) oder (4) Offenbarung im engeren Sinne (wahy) als Form
nonverbaler Kommunikation, oder (5) durch Herabsendung eines Buches
(kitab) als Offenbarungstext (tanzil). Mit Eingebung kann auch das Eingeben
einer T6r3%umvisi0n ins Herz gemeint sein, wie im ersten Teil der Arbeit gezeigt
wurde.

Aya

Der koranische Begriff dya — Zeichen, Wunder — kann ,,in Ubereinstimmung
mit der muslimischen Tradition als Hinweis auf den Wundercharakter des
Korans®“ aufgefasst werden. Durch diesen Begriff entsteht eine Verbindung
zwischen der Idee des Wunders und dem Koran als Offenbarungstext.
Demzufolge kann man sowohl Mose’ Bestitigungswunder vor dem Pharao als
aya bezeichnen als auch den einzelnen Koranvers aya nennen. Aus der Summe
der Bedeutungen ergibt sich ,.eine Gleichsetzung des Koranverses mit dem
Wunderzeichen*.**

Es gibt eine Entsprechung zwischen dem arabischen Wort @ya und dem
hebrdischen Wort ’6¢, das ebenfalls als Hauptbedeutung ,.Zeichen™ hat, aber
auch als ,,Standarte®, ,,Signalfeuer* und ,,Erinnerungszeichen® iibersetzt werden
kann. Im Alten Testament wird mit diesem Begriff auch das Zeichen, ,,Wunder®,
benannt, das auf das gottliche Wirken hinweist. Radscheit sieht in Anlehnung an
Quells Erklarung von 6t als Erkenntnis des Wunders, ,,dass @ya wahrscheinlich
ein aus dem Aramdiischen vermitteltes Lehnwort ist mit der Grundbedeutung
,Zeichen®.“**" Das Zeichen kann als ein Teil der Schépfung gedeutet, aber auch
als Offenbarung im Wort Gottes verstanden werden. SchlieBlich steht ,,Zeichen®
auch fiir den/die Buchstaben des Offenbarungsbuches. Die Offenbarung im
Wort wurde den Propheten als Zeichen vorgetragen (Sure 2,129.151; 6,130)
oder in Form der Heiligen Schriften aufgezeichnet. Uber Funktion und
Bedeutung des ,Zeichens“ im Sinne von Koranvers als Muhammads

% Daniel A. Madigan. ,Revelation — Encyclopaedia of the Qur’an (EQ). Ed. by Jane
Dammen McAuliffe. Vol. IV (Leiden: Brill, 2004), 438.

% Radscheit, Die koranische Herausforderung, 12; Nagel, Der Koran, 333 ff.

9 Radscheit, Die koranische Herausforderung, 61 f.
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Beglaubigungswunder ist im ersten Teil der Dissertation bereits gesprochen
worden.*"!

Wahy

Wahy hat im Koran meistens die Bedeutung einer Offenbarung in Form von
himmlischer Kommunikation °** was z. B. anhand von Sure 7,117 nachzu-
vollziehen ist: ,,Und wir gaben dem Mose (die Weissagung) ein: ,Wirf (auch du)
den Stock!* (Mose warf ihm.) Und gleich schnappte er weg, was sie
vorschwindelten“. Es konnte ibersetzt werden ,,Wir haben Mose die Idee
gegeben“ oder ,,wir haben Mose suggeriert, ihm vorgebracht“.®® Demnach
enthdlt wahy einen Hinweis auf aktives Handeln und wird oft mit biblischen
Figuren und Erzéhlungen, z. B. mit Mose (Suren 7,160; 20,77; 26,52; 26,63;
10,87; 28,7; 20,38; 21,73; 23,27) in Verbindung gebracht. Aber nicht nur
Propheten erhalten eine wahy von Gott, auch Bienen (Sure 16; 68). Ebenso ist
Gott nicht die einzige Quelle der wahy, auch Satane inspirieren ihre Nachfolger
durch wahy (Sure 6,121). Meistens wird ein waly den Propheten gegeben (Sure
4,163; 12,109; 16,43; 21,7; 42,5.51).°** So bemerkt Jeffery, dass wahy als ein
Linternal prompting“®* bezeichnet werden konnte. Im Generellen sei seine
Benennung als Ratschlag und Leitung zu deuten, wie z. B. in Sure 16,123.
Wahy als Offenbarungsprozess verstanden, ldsst den Koran als dessen Ergebnis
erscheinen (Sure 6,19; 21,45). Also ist die schriftliche Form der Botschaft ein
Produkt von wahy. So ist in Sure 42,7 von einem Arabischen Koran als Produkt
von wahy die Rede, wobei eine innerliche Inspiration vorausging und eine
duBere, die in der Schrift ihre Form gefunden hat, spiter folgte.**® So spricht

! Siehe dazu Teil A., Kapitel V. 3.

2 Vgl. dazu den Uberblick zu dem Begriff wahy. Navid Kermani. Offenbarung als
Kommunikation. Die Konzeption wahy in Nasr Hamid Abi Zayds Mafhiim an-nass. Euro-
pdische Hochschulschriften. Reihe XXVII. Asiatische und Afrikanische Studien. (Frankfurt
am Main: Peter Lang, 1996), 31.

* Tzutsu sieht den Begriff in einer vielfachen Anwendung. Es ist die Offenbarung, in der
die Worter nicht entscheidend sind (Sure 7,117), deshalb spricht Sure 13,30; 85,16 nicht
wirklich vom wahy. Dieser Begriff kann keine universale Deutung haben, er wird anders
angewendet. Toshihiko Izutsu. God and Man in the Koran: Semantics of the Koranic
Weltanschauung. (Tokyo: Keio Institut of Cultural and Linguistic Studies, 1964), 180.

4 Arthur Jeffery. ,, The Qur’an as Scripture”. — The Muslim World: A journal devoted to
the study of islam and Christian-Muslim relations. 40 (3) 1950, 193, 201.

4 Ibid.

646 Jeffery behauptet, dass diese verschiedenen Kontexte und Anwendungen auf eine
historische Entwicklung in Muhammads Gedanken hinweisen. Doch diese Unterscheidung
zwischen Innerem und AuBerem sieht er verbunden mit dem Verstéindnis von einer inneren
Inspiration. Spéter wurde er als Poet und Wahrsager verspottet und durch diese Anschul-
digungen ist die dullere Form der Inspiration dazugekommen. /bid.
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Bell nicht von einer Offenbarung, sondern von einer Eingebung.®”’ Dagegen ist
einzuwenden, dass im Koran meistens anhand von wahy iliber Offenbarung
gesprochen wird (Sure 29,45-51; 3,44; 11,49 42,51-52; 4,164). Mit anderen
Worten ist wahy als individuelle nonverbale Kommunikation und Inspiration
von Gott zu sehen und als Prozess gedacht. Die Offenbarung der Propheten ist
unmittelbar, rein und von einer gottlichen Eingebung. Wie Graham es
hervorhebt: ,,theologically the Prophet’s words were on a plane inferior to that
of the divine revelation, psychologically and religiously, Muhammads role as
the instrument of the divine word imbued his own words and actions with the

force of divine authority.***

Tanzil

Der Begriff fanzil, abgeleitet von dem Verb nazzala, bedeutet ,herabsenden,
herabkommen* (Sure 78,14) und beschreibt den Vorgang der Offenbarung,
wobei das Verb auch im Zusammenhang mit dem Herabsenden von Regen
(Suren 30,49; 31,34; 42,28) oder dem Herabsenden von Manna und Wachteln
(Sure 2,57; 7,160; 20,80) gebraucht werden kann. Aufgrund von Sure 2,185;
3.4; 25,1 kann der Begriff auch als Bestitigung und ,,Kriterium* (al-furgan) der
Offenbarung gesehen werden. Im vorliegenden Zusammenhang ist fanzil
gleichwohl primér in Verbindung mit dem Vorgang der Offenbarung zu sehen:
Sure 36,5, ,,Er (d. h. der Koran) ist vom Michtigen und Barmherzigen (als
Offenbarung) herabgesandt®; Sure 41,2.42, ,(Er ist als Offenbarung) herab-
gesandt (und kommt) vom barmherzigen und gnéadigen (Gott)* (vgl. auch Sure
56,80; 69,43). Das Herabsenden selbst kann dabei eine orale, aber auch ecine
schg}gftliche Offenbarung bedeuten, wie den Suren 6,7; 4,153 zu entnehmen
ist.

Kitab

Zu den Kennzeichen der Propheten gehdrt auch ihr ,,Buch / Offenbarungsbuch*
(kitab). Jeder Gesandte (rasii/), mit dem Gott durch Berufung einen Bund
geschlossen hat, hat seine Offenbarungsschrift erhalten (Sure 3,187).5%°
Hinzuzufiigen ist aber, dass der Begriff kitab dariiber hinausgeht und wie die
Suren 34,1-3; 20,50-53; 15,4; 35,11-12; 13,38; 3,145; 57,22 nahelegen, auch in
einem ganz anderen Sinne gebraucht werden kann, némlich als Ausdruck
allumfassenden Wirkens und Wissens Gottes oder auch als Verzeichnis der
Taten der Menschen. In diesem bezieht sich die Schrift ,,insgesamt auf die

%7 Siche dazu Bell, Bell' s introduction to the Qur'an, 34; Bell. ,,Mohammed's Call“, 93—
102.

% Graham, Divine Word and Prophetic Word in Early Islam, 17.

649 Madigan, ,,Revelation”, 443 f.

650 Radscheit, ,,‘I'gaz al Qur’an im Koran®, 120.

152



Geschichte der Schopfung® und beinhaltet auch ,,das kiinftige Schicksal der
Individuen und Gemeinschaften®.®”!

So wird auch die Aussage in Sure 16,63 verstdndlich, dass Muhammad die
Schrift offenbart worden sei, ,,damit die Menschen nicht mehr dariiber uneins
seien, woran sie Zweifel hegen, ndmlich an ihrer Kreatiirlichkeit“ und der
Auferweckung der Toten. Sure 6,89-157 beinhaltet eine detaillierte Aussage
iiber den Charakter der offenbarten Schrift. Und dort wird die Schrift in die
Reihe der fritheren Propheten gestellt.**” In der folgenden Diskussion wird man
sehen, dass damit die Zeugnisfunktion der Schrift hervorgehoben wird, und die
Schrift so als das herabgesandte Gotteswort ihre umfassende Giltigkeit
bekommt.

1.2. Das himmlische Buch

In der Forschung wird oft thematisiert, dass Muhammads Offenbarung eine
Konzeption des Himmlischen Buches enthilt. Der Koran selbst bezeugt, dass er
in der Gestalt eines Buches von Gott herabgesandt worden ist (Sure 53,37;
87,19). Dieses himmlische Buch ist einzigartig — ein Unikat — und beinhaltet
alle Weisheit und Gebote Gottes. Die Propheten haben die offenbarte Kenntnis
der himmlischen Wahrheit nur aus diesem Buch. (Sure 6,59; 10,6; 22, 2. 69;
27,77). Alles dem Menschen offenbarte Wissen stammt aus diesem Buch.®”
Demzufolge ist der Koran ebenso wie die frilhere Offenbarung in diesem
himmlischen Buch aufbewahrt (Sure 56,76 f.; 85,22).

Widengren ist der Ansicht, dass in Sure 53,37 und 87,19 die Idee vermittelt
wird, dass das Muhammad als dem Gesandten Gottes (rasii/) offenbarte
himmlische Buch identisch ist mit dem Buch, das den fritheren Gesandten
Gottes gegeben wurde.®* AuBerdem hat Muhammad nur einen Teil von dem
himmlischen Buch erhalten (Sure 17,93).°>> Vor Muhammad sind Miisa / Mose,
(Sure 28,43; 32,32; 37,117; 40,56), Yahya / Johannes (Sure 19,12) und Isa /
Jesus (Sure 3,43; 19,31) Biicher gegeben worden. Wenn der Koran folglich akl
al-kitab, die ,,Leute der Schrift” erwihnt, dann ist eben damit gesagt, dass schon
auf Gesandte vor Muhammad ein Buch herabgesandt worden ist.>® Widengren
meint, dass die Konzeption von einer schriftlichen Form der Offenbarung einen
nahdstlichen Hintergrund hat und sich die schriftlichen Offenbarungen als
Gottes Wort im Laufe der Zeit als Heilige Schriften und kanonische Urkunden
konstituierten, fiir die bereits im Koran verschiedene Bezeichnungen vorhanden

' Tilman Nagel. ,,Von ‘Qur'an‘ zur ‘Schrift*“ — Bells Hypothese aus religiongeschicht-

licher Sicht. — Der Islam 60 (1) 1983, 158.
2 Ibid., 159 f.
3 Horovitz, Koranische Untersuchungen, 65.
Widengren, Muhammad, the Apostle of God, and his Ascension, 121.
655 1.
Ibid., 118.
¢ Ibid., 121.

654

153



sind, die seiner Meinung nach unterschiedliche Aspekte des Himmlischen
Buches représentieren.657 Nach Sure 26,196; 3,181; 16,46 und 35,23 gehoren zu
diesen verschiedenen Bezeichnungen neben kitab die Begriffe suhuf, zubir,
tawrat und ingil oder auch lauh.®® Demnach kann man von zwei Arten von
Biichern sprechen: von einem auf ,,Tafeln* geschriebenen Buch und von einem
Buch (kitab) im Sinne von ,,Kodex“. Im Koran sei die Rede von der Tora und
dem Evangelium als einem ganzen Buch oder Blatt (Suren 2,50; 5,48; 17,2;
3,43-44; 5,10; 57,27), doch Muhammad habe seine Offenbarung in Teilen
erhalten (Sure 17,106).°*

Horovitz versteht unter ,Himmlischem Buch® einen Urtext, die ,,Mutter des
Buches® (umm al-kitab) (Sure 43,3; 13,39), die sich nach Sure 85,22 auf einer
,wohlverwahrten Tafel” (lauh mahfiiz) befindet. Als Parellele zu dieser
Vorstellung verweist Horovitz in diesem Zusammenhang auf die ,,Tafeln des
Zeugnisses™ (Ex 31,18) sowie auf das in der jlidischen Literatur bekannte, im
Himmel bewahrte Buch der Taten, das auch ket@v genannt wird.*®

In seiner Untersuchung der Metapher und Symbolik des Himmlischen
Buches im Alten Orient (Schicksalstafeln in den babylonischen Mythen), der
antiken Religionen (Buchfiihrung iiber die Taten der Menschen), der biblisch-
jiidischen Uberlieferung (Schicksalsbuch wie in Ps 139,16 f., Biicher der Taten
wie in Ps 56,9 und Buch des Lebens als Biirgerliste im Gottesreich wie in Targ
Ps 69,29) und der christlichen Anschauungen kommt Koep zu dem Ergebnis:
,»30 verschiedenartig die mit den himmlischen Biichern verkniipften
Vorstellungen auch sein mogen®, sind alle ,,die Metaphern letzten Endes immer

%7 In der Tradition ist die Himmelsreise von Muhammad bekannt. In der jidischen

apokalyptischen Tradition findet sich Ahnliches im Buch Enoch, wie Enoch in den Himmel
gezogen wird. In den Oden von Salomon (23,56, 21; 23,7-10) finden sich Beschreibungen
iiber die himmlische Schrift. Ebenso spricht Ephraem der Syrer iiber eine Schrift, die vor der
Ewigkeit verborgen war, sie enthielt Frieden und Hoffnung fiir alle. Widengren macht die
Bemerkung, dass diese gnostische oder manichéistliche Literatur nicht als Offenbarung
gedacht war, sondern als Schriften fiir individuellen Gebrauch aber nicht als 6ffentliche
Erklarung. Fiir eine Gemeinde ist es ein Buch, aber fiir ein Individuum eine Schrift. Widen-
gren, Muhammad, the Apostle of God, and his Ascension, 143 ff.; siche dazu auch seine
zusammenfassende Folgerung in: Geo Widengren, The Ascension of the Apostle and the
Heavenly Book. (Uppsala: Lundequistska, 1950), 84.

% Widengren zeigt, dass in Mesopotamien und der israelisch-jiidischen Religion die Idee
vom Himmlischen Buch existierte und man dieses in Korrespondenz zu dem im Koran
genannten Buch verstehen konnte. Dieses Buch wurde den Aposteln gegeben, nachdem sie
eine Reise in den Himmel gemacht hatten. Widengren sieht die Grundidee von der Himmli-
schen Schrift aus den ,babylonischen Blatten des Schicksals gewachsen.Widengren,
Muhammad, the Apostle of God, and his Ascension, 121; vgl. Horovitz, Koranische Unter-
suchungen, 69.

9 Widengren, Muhammad, the Apostle of God, and his Ascension, 121.

0 Vgl. Megilla 16a ketabsel ma ‘al; ebenso in der Pesitta ketab z. B. Apk 3,5; 13,8; 17.9.
Horovitz, Koranische Untersuchungen, 66 f.
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ein bildhafter Ausdruck fiir das allumfassende Wissen Gottes.“*®" Aufgrund des
himmlischen Buches kennt Gott den Ablauf des Weltgeschehens und die Taten
der Menschen; er fithrt das Buch des Lebens und weill die Menschen beim
Namen.*” Koep bemerkt, dass diese Elemente auch im Islam; genauer gesagt in
Sure 85,22, in der Vorstellung von der ,wohlverwahrten Tafel mit-
schwingen.®®

Jeffery hat bereits darauf aufmerksam gemacht, dass im Koran hinsichtlich
der Vergabe des Buches von fanzil, von ,,Herabsendung®, die Rede ist, und es
nach dem Koran (Sure 2,115; 5,72) Gesandte/Apostel waren, auf die die
Himmlische Schrift herabgesandt worden ist. Dabei ist die auf Muhammad
herabgesandte Schrift nach koranischer Uberlieferung mit der Schrift identisch,
die die Propheten/Gesandten vor ihm erhielten (Sure 5,68; 29,46) und zu je
ihrer Zeit ,,ihrem Volk in ihrer Sprache* verkiindeten. So wie der Koran, dem
Muhammad iibermittelt, auf das Himmlische Buch zuriickgeht, so tun dies auch
die Tora, die Mose, und das Evangelium, das Jesus gegeben wurde.’**

Im Zusammenhang mit dem Himmlischen Buch verdienen es auch
Muhammads Himmels-(mi rag; Sure 81,19-25; 53,1-12.13—-18) und Nachtreise
(isra’; Sure 17,1) erwdhnt zu werden. Die Tradition verband die Himmels-
/Nachtreise mit dem Offenbarungsempfang. Erfolgte sie doch, um Muhammad
»etwas von den Zeichen Gottes sehen zu lassen* (Sure 17,1). Dass der Prophet
wihrend seiner Reise Teile der Offenbarung erhalten hat (z. B. das salat
‘tagliche Gebet®), soll also belegen, dass Muhammad mit dem Himmel kommu-
niziert.*> Widengren weist darauf hin, dass Muhammad von seiner Himmels-
reise spricht, und dass seine Zeitgenossen von einem Propheten auch etwas
Ubermenschliches erwarteten und deshalb Muhammad aufforderten, in den
Himmel aufzusteigen und ein Himmlisches Buch herabzuholen.®®® Auch die
anderen Propheten hatten ,,engen* Kontakt zu Gott: Abraham war der ,,Freund
Gottes* (Sure 4,125: halil Allah), Mose ,,der, mit dem Gott gesprochen hat*
(Sure 4,164: kalim Allah) auf dem Berg Sinai, der zum Himmel aufgestiegen ist,

' Leo Koep. Das himmlische Buch in Antike und Christentum: eine religions-

geschichtliche Untersuchung zur altchristlichen Bildersprache. (Bonn: Hanstein, 1952), 127.
662 Koep weist darauf hin, dass die alten Babylonier und Agypter in der Erhaltung des
Namens einen Weg zur Unsterblichkeit sahen, wie der biblische Mensch etwa in Ps 71,14.
Von da aus war es fiir die letzteren nur eine Schrift, die zum Buch des Lebens fiihrte, in dem
Gott deren Namen aufgeschrieben hat, die in Wahrheit nicht sterben und unter den Lebenden
in sein Reich gehoren. Koep, Das himmlische Buch in Antike und Christentum, 39. 127 £.

> Ibid., 6.

664 Jeffery, ,,The Qur’an as Scripture ”, 54.

Graham, Divine Word and Prophetic Word in Early Islam, 28. Siehe dazu Widengren,
Muhammad the Apostle of God and his Ascension, 96—114; Muhammads wunderbare Reise
durch Himmel und Holle. Hrsg. v. Marie-Rose Séguy. (Miinchen: Prestel, 1977); Heribert
Busse. ,Jerusalem in the Story of Muhammad’s Night Journey and Ascension” —JSAI 14 (2)
1991, 1-40.

666 Widengren, Muhammad the Apostle of God and his Ascension, 102.

665

155



»to see God in Person. This is more than a comparison, it is a climax: intimacy
with God (Abraham), hearing Him (Moses), seeing Him. A climax which
presented the case in a new form”,°®” wie van Ess schreibt. Muhammad hat ein
anspruchsvolles Gesprach mit Gott iiber die Gebetsordnung. Es erinnert an das
Gespriach mit Abraham iiber die Rettung von Sodom und Gomorrha. Dabei ist
Mose derjenige, der Muhammad einen Rat fiir das Gesprich mit Gott gibt.**®

Wie diese unterschiedlichen Bezugnahmen auf die Vorstellung vom
Himmlischen Buch deutlich machen, dient sie dazu, nicht nur die von
Muhammad vermittelte Offenbarung zu bestitigen, sondern auch die iibrigen
Offenbarungen (Sure 5,44—49; 35,31). Denn alle Offenbarungen haben ihren
Ursprung in diesem Himmlischen Buch. Und der Koran ist die irdische
Reprisentation dieses himmlischen Buches. Dennoch ist der Koran mit dem
Himmlischen Buch nicht einfach identisch, d. h. ,,das transzendente Wort Gotte
lasst sich prinzipiell nicht in Form einer irdischen Schrift einschrinken. Es
iibersteigt das Wesen®,*” wie Sure 18,109 und Sure 31,27 nahelegen: ,,Und
wenn (alles), was es auf der Erde an Bdumen gibt, Schreibrohre wéren und das
Meer (Tinte, und), nachdem es erschopft ist, (nach ihm) sieben (weitere) Meere
als Nachschub erhielte (damit die Worte Gottes alle niedergeschrieben werden
koénnen) wiirden die Worte Gottes nicht zu Ende gehen®.

1.3. Die Offenbarung als Wegweisung und Licht

Die Offenbarung als Wegweisung und Licht auf dem rechten Weg ist vom
Irrtum zu unterscheiden. Die Wegweisung (hiidan) haben auch andere
verkiindet. Sie wird in Form eines Buches, einer Schrift, gegeben. Wenn es in
Sure 5,18 heiflt, dass ein Licht (nir) und eine deutliche Schrift zu den
Menschen gekommen sind, dann bezieht sich dies auf den Koran, der das
Dunkel des Zweifels beseitigt.””” Wer ihm folgt, wird zu Gott hingefiihrt (Suren
73,19; 76,29: ,.Dieser Koran ist eine Ermahnung (Erinnerung). Wer will, nimmt
zu seinem Herren den Weg®).

Die Idee der Wegweisung ist besonders hédufig zur Bezeichnung des Korans
verwendet worden. Er ist eine Leitung zur Wahrheit (Sure 45,19; 27,2.79; 31,2;
39,24; 7,50; 2,1; 61,9). ,,Dieser Koran leitet zu dem, was wirklich richtig ist*
(Sure 17,9). Dasselbe gilt auch fiir die anderen Offenbarungsschriften, Sure
3,3.4: ,Er hat auch die Tora und das Evangelium herabgesandt schon friiher, als

667 Joseph van Ess. ,Vision and Ascension. Sirat AI-Najm and its relationship with

Muhammad’s mi raj.” — The Koran. Critical Concepts in Islamic Studies. Ed. by Colin
Turner. Vol. II Themes and Doctrines. (London, New York: Routledge Curzo, 2004), 249.
5% Van Ess bemerkt, dass in der Tafsir-Literatur (Al-Tabari, Jami al-bayan ‘an ta’wil ay al-
Qur’an) betont wird, dass Muhammad Gott zweimal gesehen hat. Van Ess weist auf die
Korrespondenz mit dem Alten Testament und Mose hin, der Gott auch zweimal gesehen hat.
Joseph van Ess, ,,Vision and Ascension®, 250— 255.

669 Zirker, ,,Gottes Offenbarung nach muslimischem Glauben®, 7.

70 Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdfig untersucht, 74, 78 f.
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Wegweisung fiir die Menschen®; Sure 28,43: ,,dem Mose die Schrift gegeben
als sichtbare Beweise fiir die Menschen und als eine Rechtleitung und
Barmherzigkeit“. Nach Pautz gehort hidan, ,,Leitung®, zu den Ausdriicken, die
Muhammad dem Beduinenleben entnommen hatte. ,,Dieselben waren den
Mekkanern, die auf ihren Handelsreisen mit ihren Karawanen die Wiiste
durchzogen, vollkommen geldufig, so dass sie sich als Adressaten des ihnen
fremden Offenbarungsbegriffes vortrefflich eigneten.“*’" Sure 7,178 besagt:
»Wen Gott rechtleitet, der ist (in Wahrheit) rechtgeleitet. Diejenigen aber, die er
irrefithrt, haben (letzten Endes) den Schaden.” Von daher versteht sich auch die
Bitte in der Sure 1,6-7. Sure 3,101 betont: ,, Wer an Gott festhélt, der wird auf
einen geraden Weg gefiihrt”, und in Sure 22,24 wird vermerkt: ,,Und sie sind
rechtgeleitet zu dem, was auszusagen gut ist“. Wen Gott leitet, der befindet sich
auf dem rechten Weg (Sure 2,256: ,,Es ist der rechte Weg vom Irrtum deutlich
unterschieden®).®” Pautz ist diesbeziiglich der Ansicht, dass Muhammad den
Ausdruck ,.den rechten Weg zuerkennen* als einen synonymen Begriff fiir die
Offenbarung gebraucht,’”” der Begriff der Wegweisung also maBgeblich zum
Wesen der Offenbarung gehort.

Der Begriff der Wegweisung ist mit einem weiteren, die Offenbarung
charakterisierenden Begriff verbunden: dem des Lichtes (nir). So heiit es in
Sure 6,91: ,,Wer hat (denn) die Schrift herabgesandt, die (seinerzeit) Mose als
Licht und Rechtleitung fiir die Menschen gebracht hat?*; in Sure 5,44: ,,Wir
haben (seinerzeit den Kindern Israel) die Tora herabgesandt, die (in sich)
Rechtleitung und Licht enthdlt™; und in Sure 5,46: ,,Und wir gaben ihm das
Evangelium, das (in sich) Rechtleitung und Licht enthélt, damit es bestitige,
was von der Tora vor ihm da war®.

Auch Muhammads Offenbarung wird, neben der von Mose und Jesus, Licht
genannt, Sure 7,157: ,,dem Licht folgen, das mit ihm herabgesandt worden ist*
(vgl. Sure 5,18). Wie Pautz mit Bezug auf al-Baidaw1 sagt, ist der Koran
Muhammad mit der Erhebung in den Stand des Propheten als Licht gesandt
worden, womit die Wahrheit seiner Offenbarung verdeutlicht werden soll.”* In
Sure 64,8 heilit es: ,,Darum glaubt an Gott und seinen Gesandten und an das
Licht, was wir (zu euch) hinabgesandt haben!* In Verbindung mit dem Licht
wird im Koran die Gegeniiberstellung von Licht und Finsternis aufgegriffen,
wie sie auch im Alten und Neuen Testament zu finden ist. So z. B. in Sure
33,43: ,um euch aus der Finsternis heraus ins Licht zu bringen“ und in Sure
14,1: ,,Dies ist eine Schrift, die wir (als Offenbarung) zu dir hinabgesandt
haben, damit du die Menschen mit der Erlaubnis ihres Herren aus der Finsternis
ins Licht hinausbringst.” Im Gegensatz dazu werden die Ungléubigen aus dem
Licht hinaus in die Finsternis gefiihrt und in der Holle weilen. In Sure 2,57 und

" Ibid., 73 f.
%72 Koranvers zitiert nach Pautz. Ibid., 78.
7 Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdfSig untersucht, 79.
674 g7
Ibid.
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Sure 21,48 ist vom Licht im Sinne der Erleuchtung, die in der und durch die
Tora Mose und Aron zuteilwurde, die Rede.*”” Dazu passt, wie schon erwihnt,
dass Muhammad (wie auch Paulus) mit der Lichtsymbolik das Ereignis der
Offenbarung bei seiner Berufung beschreibt (Sure 24,35).

2. Das Wesen der Offenbarung bei Paulus

Was Paulus unter Offenbarung (arwoxaldzzery, ,,offenbaren® pavepoiv ,,offenbar
machen®; ,sichtbar werden®, ,.erscheinen* und evayyéliov) versteht, wird aus
dem Kontext verstdndlich, wie und in welchen Zusammenhang Paulus von
Offenbarung spricht. Die Begriffe droxalonrerv und pavepodv, z. B. in R6m
1,17; 3,21, werden fast synonym gebraucht. Dabei wird an das Chris-
tusgeschehen und dessen soteriologische bzw. eschatologische Wirkung
gedacht.’’® Diese Begriffe sind typische Bezeichnungen fiir Gottes Heil und
Gerechtigkeit, die Paulus erschienen sind (Rom 1,17.19) und die ihm in Jesus
Christus offenbar wurden. So beschreibt Paulus in Gal 1,12,16, dass thm ,,mit
der Offenbarung des Gekreuzigten als Gottessohn das Evangelium erschlossen
wurde“.’”” Auch in 1Kor 1,7 wird die Offenbarung in Verbindung mit dem
Herrn Jesus Christus genannt. Das paulinische Offenbarungsverstindnis hat
auch eine eschatologische Dimension: in Gal 3,23 spricht Paulus von einem
Offenbarwerden des kiinftigen Glaubens.”® Diese Begriffe sind nicht einfach zu
unterscheiden und sind sehr eng an das Verstidndnis des Christusereignisses und
das Evangelium gebunden. Dementsprechend ist es wichtig, das Offen-
barungswesen nicht wie in der Diskussion {iber die koranischen Offen-
barungsbegriffe einzeln zu betrachten. Vielmehr muss das Offenbarungs-
verstindnis bei Paulus in Verbindung mit dem Christusgeschehen, der
Ostererfahrung und dem (himmlischen) Evangelium (R6m 16,25) erarbeitet
werden.

2.1. Die Offenbarung im Christusgeschehen

Paulus bezeichnet seine Berufung zum Apostel der Volker als Offenbarung (Gal
1,12; 1,16; 2Kor 12,1 ff.). Doch diese Verwendung findet nie in Bezug auf
Christus, den Tod Christi oder seine Auferstehung statt.®” Paulus spricht davon,
dass Gott ihm seinen Sohn offenbart hat, doch hier entsteht die Frage: Wie
stehen die Themen Christologie und Offenbarung zueinander?

" Ibid., 80.

7% Paul-Gerd Miiller. ,.pavepdm™ — Exegetisches Worterbuch zum Neuen Testament.
(ExWNT). Bd.2. (Stuttgart: Kohlhammer, 1992), 988.

77 Traugott Holtz. “dmokoldmto“~ Exegetisches Worterbuch zum Neuen Testament.
(ExWNT). Bd. 1. (Stuttgart: Kohlhammer, 1992), 314.

" Ibid.

% Dieter Lithrmann. Das Offenbarungsverstindnis bei Paulus und in paulinischen
Gemeinden. (Neukirchen Vluyn: Neukirchen Verl., 1965), 15 f.
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Die Offenbarungsmittlerschaft ist soteriologisch gefasst. In 2Kor 3,6 ff.
(2Kor 4.6) erreicht die von Paulus in den Vordergrund geriickte Christus-Gott-
Relation eine apologetische Spitze: ,,Nicht Mose, sein Gramma und sein
Pneuma, sondern allein Christus ist die géttliche Herrlichkeitsoffenbarung.«*®
Paulus erhélt die Spannung aufrecht: Die Herrlichkeit Gottes ist in Christus
offenbar geworden, doch auch sein Evangelium ist ihm von Christus offenbart
worden, erklért Paulus im selben Atemzug.®®' So kann man sagen, dass Paulus
die Offenbarung im Christusgeschehen sieht. Nach Paulus verweist das
Evangelium Gottes auf Gottes Heilswirken an den Menschen durch Jesus
Christus. In der Mitte des paulinischen Evangeliums steht der Sohn Gottes Jesus
Christus, unser Herr (k0pio¢), wie Paulus es ausdriickt. Paulus zeigt in R6m 1,3,
dass Christus ein Mensch ist und xozo odpra aus Davids Geschlecht stammt.
Zugleich betont Paulus, dass Christus Gottes Sohn ist und ,,als solcher in Macht
eingesetzt, gemdl dem Heiligen Geist (xara avedua dyiwodvng) aufgrund der
Auferstehung von den Toten (R6m 1,3-4).<®%

Nach 2Kor 4,6 versteht Paulus seine Vorstellungen im neuen Licht des
gekommenen Christus. Die Offenbarung Jesu Christi bringt notwendigerweise
auch inhaltlich einen theologischen und soteriologischen Zuwachs, der sich
nicht in frithchristliche traditionelle Vorstellungen und Begriffe fassen lésst.
Paulus ist es wichtig, ,,die Selbigkeit Gottes zu wahren®.®* Paulus’ Aussage
vom Christusgeschehen ist: Gott hat in Christus die Welt mit sich versohnt. In
Christus will Paulus die Macht des Auferstandenen und die Gemeinschaft seiner
Leiden erkennen; sein Tod soll ihn prigen. Dieses Wissen kommt nicht aus
seinem ,eigenem Erkenntnisstreben, sondern aufgrund des unerwarteten und
das bisherige Gottes- und Weltverstindnis umwendenden Erkanntseins: [...]
weil auch ich von Jesus Christus ergriffen worden bin’ (Phil 3,10.12¢)“®*.
Paulus weiss und bezeugt, dass er von Christus ergriffen worden ist und
ergriffen sein will (2Kor 5,19, Phil 3,10.12). Bei Grissers Vorstellung von
Paulus’ Theologie wird deutlich, dass der Apostel nach dem Berufungsereignis
bei Damaskus Gott im neuen Licht zu erkennen versuchte, um Christus
irgendwie an ihn anzupassen, mit der Vorsicht, dass Gottes Selbststindigkeit
nicht verloren geht. Doch in Phil 3,10.12 kommt dies umgekehrt zum
Vorschein: Paulus ist von Christus ergriffen worden. Christus hat ihm die
Augen erdffnet, in ihm sieht er Gott. In 1Kor 8,6 macht Paulus zwei Aussagen:
Nur einer ist Gott, nur einer ist Herr. Beide Elemente werden in 1Kor 8,6
auseinandergefaltet. Einer ist Gott der Vater und einer ist Herr. Das Schema

%0 Rainer Schwindt. Gesichte der Herrlichkeit. Eine exegetisch-traditionsgeschichtliche
Studie zur paulinischen und johanneischen Christologie. (Freiburg u.a.: Herder, 2007), 238 £.
! Ibid,

682 Zmijewski, Paulus, 147f.

83 Erich Grisser. Der Einzige ist Gott (Rom 3,30), in , Ich will eurer Gott werden.
Beispiele biblischen Redens von Gott“. (Stuttgardt: Verlag katholisches Bibelwerk, 1981),
189.

* Ibid,
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wird binitarisch entfaltet. Das im Alten Testament bezeugte Gottsein ist nur in
der Einheit von Vater und Sohn zu begreifen, und nicht Gott und Jesus Christus
als zweiter Gott.®* 1Kor 8,6 bringt die Einzigartigkeit zur Sprache, dass
Theologie und Christologie fiir Paulus unaufloslich zusammenhingen. Fiir
Paulus ist die Offenbarung ,jeweils das unmittelbare Handeln Gottes am
Menschen™ und er reflektiert nicht {iber eine diesem Handeln vorausgehende
Verborgenheit. Paulus spricht nicht lediglich von Gott, indem er von Menschen
spricht; er spricht auch nicht von Gott isoliert unter der Perspektive seines
Handels an Christus. Paulus spricht von Gott und von Christus im gleichen
Moment. Christus ist nicht instrumental Gott zugeordnet.**®

Paulus eiferte fiir die viterliche Tradition und unvermittelt trifft ihn Gottes
Offenbarung in Christus (Gal 1,13-16). Es geschieht eine Aonwende: die Zeit
unter dem Gesetz wird beendet durch die Zeit des Glaubens (Gal 3,23-25). Gott
eroffnet in der Offenbarung das Heil der Gottesgerechtigkeit (Rom 1,17; 3,21),
der Gerechtigkeit fiir den Menschen, von der Paulus in Rom 1,18-3,20 sagt,
dass er keine Gerechtigkeit habe. In dieser Aussage werden Antithesen deutlich,
doch diese entstehen nicht aus dem Begriff der Offenbarung. Im Gegenteil, sie
sind ,,bedingt durch den Inhalt des mit Offenbarung bezeichneten Heilshandelns
Gottes, das im Jetzt in Erscheinung tritt“. ®*’ Die Zeit vor der Offenbarung wird
durch das Gesetz und die Siinde gekennzeichnet. Das weist aber darauf hin,
dass Paulus in seinem Offenbarungsverstindnis eher an den unheilen Menschen
denkt, ,,den die Offenbarung Gottes jeweils betrifft.«*%

2.2. Die Offenbarung als Evangelium

Der Mittelpunkt des paulinischen theologischen Denkens entsteht aus seiner
personlichen Berufung sowie dem Sendungsauftrag das edayyéliov den Heiden
verkiindigen (Gal 1,16).

Das Evangelium vermittelt nach Paulus kein gnosisdhnliches Wissen. Wie
fiir den Propheten Jesaja in Jes 52,7 ist auch fiir Paulus der Apostel derjenige,

585 Otfried Hofius. ,,Christus als Schépfungsmittler und Erlsungsmittler. Das Bekenntnis

1Kor 8,6 im Kontext der paulinischen Theologie® — Paulusstudien II. (Tibingen: Mohr
Siebeck, 2002), 178.

6% Gegen Paul Gerhard Klumbies. Die Rede von Gott bei Paulus in ihrem zeit-
geschichtlichen Kontext. (Gottingen: Vandenhoeck und Ruprecht, 1992), 238 ff. Hier wird
behauptet, dass die traditionelle Formel 1Thess 1,10 nur fiir die Qualifizierung des Sohnes
gilt. Nach Klumbies erdffnet sich das Verhéltnis zu Gott bei Paulus erst liber die Beziehung
der Menschen zum Sohn. Mit dieser Aussage wird aber die Gottesbezichung zur Sohn-
beziehung als eine Instanz von Gott. Es bleibt bei ihm ein Paradoxon bestehen: Gott ist
groBer als Christus und die Menschen kennen eigentlich keinen Gott, nur Christus. Doch bei
Paulus steht, dass Gott derjenige ist, der Gottlose gerecht macht, sein schopferischer Ruf
begriindet diese Beziehung. Gott hat sich offenbart in Christus (Rom 3,21-26).

%7 Lithrmann, Das Offenbarungsverstindnis bei Paulus und in paulinischen Gemeinden,
158.

% Ibid.
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der seine Verkiindigung des Evangeliums, die Botschaft von Gottes Wort und
Tat, ausbreiten soll, um damit ziotic zu bewirken. Dabei dringt das von Gottes
Wirken in Christus kiindende Evangelium geradezu auf weitere Entfaltung der
Botschaft.®*” Wie im Koran das Himmlische Buch groBer ist als der irdische
Représentant, bleibt auch bei Paulus ,,das in der menschlichen Sprache Gesagte
und literarisch Gefasste notwendigerweise hinter der uneinholbaren gréeren
Realitit (Gottes Wort) zuriick*.

Fir Paulus ist das Evangelium keine quantitative GroBe, sondern ein
Bekenntnis des Christusgeschehens und dessen Auslegung. Fiir ihn schlieB3t das
Evangelium dessen aktuelle Verkiindigung ein. Demnach ist das Evangelium
fiir Paulus ,,formal gesehen seine gesamte an die Gemeinde in ihrer konkreten
Situation gerichtete gegenwirtige Verkiindigung, deren Inhalt Jesus Christus
selbst ist und deren Grundlage (neben den Schriften) das tradierte Bekenntnis
bildet.“*”! Darum spricht Paulus vom Evangelium auch nicht wie von einer
Offenbarungsschrift und verwertet es auch nicht im Blick auf ein Himmlisches
Buch.

Blank bemerkt, dass sich das hellenistische Judentum gegeniiber der
heidnischen Umwelt als , Knecht Gottes sah, der den ,Heiden“ die wahre
Gotteserkenntnis verkiindigt und dadurch ,,Licht fiir die Volker™ ist. Dieses
missionarische Selbstbewusstsein spiegelt die Aussagen von Jes 42,1-4; 49,1-6
wider. Bei Paulus geht dies am deutlichsten aus Rom 2,19 f. hervor: ,,[...] und
malft dir an, ein Leiter der Blinden zu sein, ein Licht derer, die in Finsternis
sind, ein Erzieher der Unverstindigen, ein Lehrer der Unmiindigen, weil du im
Gesetz die Richtschnur der Erkenntnis und Wahrheit hast.% In dieser Aussage
gebraucht Paulus die gleichen Motive wie der Koran — Licht und Leiter (um den
richtigen Weg zu weisen) — doch in einem anderen Kontext. Es ist seine
Anklage gegen Juden, die sich des Gesetzes rithmen.

2.3. Das himmlische Evangelium und das Evangelium des Paulus

Wenn auch Paulus nicht auf ein konkretes himmlisches Buch Bezug nimmit,
betont er, dass sein Evangelium nicht von menschlicher Art ist. Denn dieses
Evangelium, das ihm laut der Apostelgeschichte auf dem Weg nach Damaskus
erschlossen wurde, ist auch das Christusereignis, Christi Tat und Wort. Das
Evangelium, sein Evangelium vom Kreuzestod und der Auferstehung Jesu, ist
fur ihn sowohl tradierte Glaubensformel, also das Bekenntnis, das er
aufgenommen hat, als auch das, was er z. B. den Korinthern verkiindigt oder in
seinen Briefen kundgetan hat. Zugespitzt kann Paulus sagen: ,,Denn ich werde

% Roloff,dpostolat — Verkiindigung — Kirche, 87.

80 Nach Zirker, ,,Gottes Offenbarung nach muslimischem Glauben®, 8 f. In Joh 21,25 heif3t
es, dass alle Biicher der Welt nicht beschreiben konnten, was Jesus getan hat.

® zmijewski, Paulus, 150.

692 Blank, ,,Paulus — Jude und Voélkerapostel®, 158 f.
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nicht wagen, von etwas zu reden, das nicht Christus durch mich gewirkt hat um
die Heiden zum Gehorsam zu bringen durch Wort und Werk® (Rém 15,18).
Daraus folgt, dass Paulus kein eigenes Wort mehr hat, sondern dass alles, was er
verkiindigt und tut, die Wirkung des Erhohten auf die Gemeinde ist. Das
evayyéiov ist nicht seine Predigt, sondern streng genommen das Wort Gottes,
das der Verkiindigung vorgegeben ist. Paulus will zeigen, dass er vollig hinter
dem durch ihn redenden Herrn zuriicktritt. Er wagt keine Worte, die nicht der
Erhohte durch ihn gewirkt hat. Paulus entfaltet das Evangelium vom Kerygma
her und auf die Gemeinde hin. So lautet seine Botschaft in Richtung der
Gemeinde, dass Christus selbst durch ihn als Gesandten spricht. Auflerdem
betont er, dass er ,,der bevollmichtigte Ausleger des Evangeliums ist und in
seiner Auslegung der erhhte Herr zur Gemeinde® spricht.*” Dabei versucht
Paulus dieses Wort des Erhohten ,,niemals dem Wort des Evangeliums selbst
gleichzustellen, das schon fiir Paulus und seine Gemeinden abgeschlossenes
und fixierbares Wort ist“.*** So ist das Evangelium in erster Linie nicht die
Predigt des Paulus, sondern die allen Aposteln durch Christus selbst
erschlossene und anvertraute Wahrheit zur Weitergabe nach Gal 2,5.7; 5,7; 4,16.
Inhalt des Evangeliums ist ausschlieflich Christus in seiner Person und
Wahrheit. In Bezug auf die Offenbarung im Christusgeschehen ist es Paulus
wichtig, mit der Verkiindigung des Evangeliums auch die Soteriologie als
Implikat der Christologie darzulegen. Doch den Zugang zu Christus gibt es nur
iiber die Bezeugung bzw. Predigt der Apostel (Rom 10,14—17). Es existiert kein
unmittelbarer Zugang zum Kreuzigungs- und Osterereignis. Die Apostel
machen klare Aussagen, z. B. zur Bekenntnisformel. Dies sind keine
Interpretationen. Das neutestamentliche Christuszeugnis ist ein Deutungs-
versuch der ersten Gemeinde im Anschluss an das Christusgeschehen im
Osterereignis.

Paulus fasst seine ganze Predigt von der Offenbarung im Verbum
ebayyeliecOor (Ro6m 15,20; 1Kor 1,17; 9,16-18; 15,1; 2Kor 10,16; 11,7; Gal
1,8.16; 4,13) zusammen und bedient sich damit der Sprache der urchristlichen
Gemeinde, fiir die das Wort edayyéliov eschatologische Funktion hat: Jesus
selbst wird ,,als Freudenbote der erwarteten Endzeit im Lichte von Jes 52,7
gedeutet.””” In 1Kor 9,14 stellt Paulus das Evangelium zugleich als Be-
schreibung seines Dienstes dar. Im ersten Teil der Arbeit wurde in der
Erdrterung des Apostelverstindisses bereits darauf hingewiesen, dass nach 1Kor
9,1-5; 15,7; Gal 1,17.19 und 1Thess 2,7 der amooroioc von Christus selbst
berufen und gesandt wird, und nachdem Paulus von Christus und Gott in einem
Atemzug (1Kor 8,6 ff.) spricht, dass er auch von Gott berufen wird. Das
Selbstverstdndnis des Ich als dodlog Xpiorod (Phil 1,1; Gal 1,10) driickt ebenso
eine unmittelbare Verbindung mit Gott, eine Partizipation an der Autoritét

3 Roloff, Apostolat — Verkiindigung — Kirche, 94 f.
®* Ibid., 96.
* Ibid., 83.
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Gottes und das Wissen um die Bevollméchtigung durch Gott aus. So kann man
sagen: Indem Paulus sein Evangelium als Botschaft verkiindet, spricht er ein
,himmlisches“*”® Zeugnis aus (Rom 10, 6-8, der im Himmel war und auch in
der Tiefe des Todes). Und in diesem Verkiindigungsakt vollzieht sich das
Evangelium ,,als das eschatologische Werk Gottes*.®’

Wie bei der Untersuchung der Berufungsgeschichte ersichtlich wurde, be-
griindet und beglaubigt Paulus sein Apostolat und Evangelium mit der Vision
von Jesus Christus sowie mit Wundern (nach dem Zeugnis der Apostel-
geschichte). Allerdings spricht Paulus in 2Kor 12,3—4 von einer Entriickung in
den dritten Himmel sowie von einer Entriickung in das Paradies und von
unaussprechlichen Worten, die kein Mensch sagen kann. Zu den beiden
Himmelfahrten gibt es Parallelen in 1Enoch 39,3-8; 52,1-57,3; 711-17; 2Enoch
3,3-23; 2Baruk 2-17; Apokalypse des Mose 37; Targum Leviticus 2,5-8,9.
Auch in Muhammads und Paulus’ Text sind klassische Motive der spirituellen
»Wanderung“ zu finden: die Entriickung, die Aufzidhlung von Himmeln (z. B.
der dritte Himmel 2Kor 12,2), die Beschreibung einer eigenen Erfahrung von
Distanz*®®. Mit der Vorstellung von der Entriickung in den Himmel sind
vergleichbare Momente wie bei Muhammad zu beobachten: Geheimnisvolles
Wissen ist dem Apostel gegeben, und er hat auf {ibernatiirliche Weise mit Gott
kommuniziert, wobei die Betonung auf einer unmittelbaren Kommunikation mit
Gott und einer spirituellen Erfahrung liegt.

lll. Hauptthemen und Glaubensinhalt der koranischen
und paulinischen Offenbarung

1. Hauptthemen und Glaubensinhalt der koranischen Offenbarung
1.1. Die Lesbarkeit des Schépfungswerkes

Der Koran spricht immer von dem Einen Gott (Sure 112,1), der der Schopfer
und Erhalter der Welt und zugleich ihr Richter ist. Nach dem Koran ist die
Schopfung lesbar (Sure 30,17-30), d. h., sie ist von Gott her, spricht von Gott
und fithrt zu ihm hin. Die Schépfung gibt Zeichen (@yat) fiir die Menschen, die
Bescheid wissen. Nach dem Koran miissen diese Zeichen auch jedem Geschopf
sichtbar sein und durch sie die Menschen ihre eigene Lage wahrnehmen und
sich zu Gott wenden lassen.*”

Der Schopfergott ist nach dem Koran kein Gott, der ermiidet (Sure 2,255).
Er ist ewig und lebendig. Als dem barmherzigen Gott wird ihm Lob gesungen

% Im Sinne eines ausserordentlichen, von Gott offenbarten Zeugnisses.

“7 Ibid., 84.
%% Wie Marguerat sagt ,,drawing back from the ecstatic I, Marguerat, ,,Paulus the Mystic*,

% Hans Zirker. Der Koran: Zuginge und Lesarten. (Darmstadt: Primus Verlag, 1999), 27 f.
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(Sure 55,1-78) fiir sein Wohlgefallen den Geschopfen gegeniiber. Doch ist auch
von Belohnung und Bestrafung die Rede.”” Gott ist kein abstraktes, sondern ein
von den Propheten personenhaft wahrgenommenes Wesen.”"'

Schon in den éltesten Offenbarungen (Sure 85,13-16; 95,4) gibt sich Gott
den Propheten als der Schopfer der Welt zu erkennen. Die ganze Welt ist sein
Werk. Dieser Gedanke durchzieht wie ein roter Faden den Koran und bildet eine
Kernaussage der islamischen Theologie. Gott hat die Welt erschaffen und sie
aufrechterhalten. Im Koran wird die Schopfung vom Standpunkt der
vergédnglichen Menschen beschrieben; so erscheint sie als ein immer wéhrendes,
taglich erfahrbares Geschehen.’"”

Mit den Schopfungsaussagen verbunden ist auch die Idee der Pradestination
und damit erstens die Frage, wie sich ,,die absolute Macht und Erhabenheit
Gottes* zum (freien) Willen des Menschen verhdlt, mit dem er von seiner
Erschaffung her ausgestattet ist, und zweitens, wie ,,dem Menschen durch die
Lehre von der Vergeltung* die Verantwortlichkeit abgefordert wird. So erscheint
Gott zum einen ,,in der letzten Instanz als der Urheber der Seligkeit”, zum
anderen aber auch der Verdammnis.””

1.2. Gerichtsmahnung und Heilsverkiindigung

Als Schopfer der Welt ist Gott Herr iiber die Zeit ebenso wie liber das Ende der
Zeit, das mit dem Weltgericht beginnt. In seiner Giite hat Gott die Menschen
und die Welt erschaffen. Der Mensch darf nichts als selbstverstindlich
annehmen (Sure 10,4-6). Was er zum Leben braucht, fliet ihm allein aus
Gottes Gnade zu. Wie Sure 39,60-75; 18,47-53; 23,99-18 zudem belegen, gibt
es einen Zusammenhang zwischen der Erschaffung der Welt und des Menschen
und dessen Wiedererweckung und Erscheinen vor dem Richterstuhl Gottes am
Jingsten Tag. Ist doch Gott, Schopfer und Erhalter, zugleich immer auch der
Richter der Welt.”"*

In den Gerichtsbildern werden Ereignisse geschildert, in denen nach-
vollzogen wird, was ,,den Volkern vor der Koranoffenbarung® widerfahren ist.
Und dieses Gericht steht den Menschen ,,im individuellen, kollektiven und gar
kosmischen Rahmen* noch bevor. Die Entscheidungsgrundlage beim Gericht
bilden ,,die Weisungen des von Gott (in der Tora und) im Koran offenbarten
Gesetzes und seine Verwirklichung durch den je einzelnen Menschen (seltener

700 Nagel, Der Koran, 182, 186.

™! Ibid., 213.

% Ibid., 181 f., 184.

" Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdfig untersucht, 118. Vgl.
Heikki Réisénens Beobachtung, dass der Koran Parallelen mit der Idee aufweist, dass Gott
auch bei Paulus den Siindigen als Strafe fiir seinen Ungehorsam verhértet. Sowohl
Muhammad als auch Paulus streiten ihren Opponenten gegeniiber ab, dass Gott in seiner
Verhértung willkiirlich ist. Réisénen, The Idea of Divine Hardening, 96 f.

704 Nagel, Der Koran, 189.
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auch durch die Gemeinschaft)“.”” Es geht im Koran damit durchgehend um die
Verantwortung des Menschen vor Gott aus der Perspektive des bevorstehenden
Gerichts. Es wird dabei von einer Heilsbestimmtheit des Menschen aus-
gegangen. Er muss nicht neu erschaffen werden; vielmehr geniigt es, dass sich
der M%lésch seiner schopfungsméBigen Anlage (fitra) bewusst wird (Sure
30,30).

1.3. Der Mensch als ,,Nachfolger” und ,,Stellvertreter” Gottes

Innerhalb der Schopfung ist dem Menschen nach dem Koran eine besondere
Stellung zugewiesen. Der Mensch wird als Nachfolger oder Stellvertreter Gottes
auf Erden gesehen (halifa bzw. hala’if, plur. hulafa’, Sure 2, 21-39, 6,165).
Indem er einen Auftrag Gottes ausfiihrt (Sure 2,31-33), ,,der ihm gleichsam die
hoheitliche Funktion gegeniiber der Schopfung zugebilligt hat*,”"’ erweist er
sich als Gottes Stellvertreter. Nach dem Koran ist darin die besondere
Zweckbestimmung des Menschen eingeschlossen, die irdischen Dinge zu
formen.””™ Das bedeutet, wenn der Mensch nach dem Willen Gottes schdp-
fungsgemiB handelt, wird er als Gottes Stellvertreter gesehen.’”

Dabei impliziert der Begriff des Stellvertreters (halifa), dass der Mensch
nicht von sich aus, aus freiem Willen, sondern gottlichem Gebot entsprechend
handelt: Gott lehrt den Menschen, was er zu wissen und zu tun hat. Zugleich
stellt er ihn tiber die Engel (Sure 17,70), als deren ,,wiirdiger Nachfolger* nach
Sure 2,30-33 Adam eingesetzt wird. Er handelt nicht eigenstdndig, sondern tut
das, was Gott ihn zuvor gelehrt hat (Sure 2,31). Symbol fiir das stellvertretende
Handeln des Menschen ist nach dem Koran die Kenntnis und die Vergabe der
Namen, die im koranischen Kontext wohl als die Herrschaft ,,iber deren Tréger,
nicht 7jl%doch [als] eine uneingeschrinkte Verfligungsgewalt iiber sie* verstanden
wird.

Der VerstoB3 gegen das Gottesgebot, vom verbotenen Baum zu essen, hatte
zur Folge, dass Adam zwar ,,der Annehmlichkeiten des paradiesischen Lebens
verlustig® ging, aber in seinem Wesen und Charakter der blieb, der er zuvor war.
Der Gedanke des Siindenfalls ist dem Koran und der islamischen Tradition
unbekannt. So blieb ihm auch nach seiner Gebotsiibertretung die Gewissheit,

"5 Betram Schmitz. Von der einen Religion des Alten Israel zu den drei Religionen

Judentum, Christentum und Islam. (Stuttgart: Kohlhammer, 2009), 198.

% Schreiner, ,»Erlosung und Heil“, 276. Siche dazu Johan Bouman. Gott und Mensch im
Koran. Eine Strukturform religiéser Anthropologie anhand des Beispiels Allah und
Muhammad. (Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1989), 189 ff.

"7 Stefan Schreiner. ,Kalif Gottes auf Erden — Zur koranischen Deutung der Gotteben-
bildlichkeit des Menschen® — Die jiidische Bibel in islamischer Auslegung. Hrsg. v. Friede-
mann Eiller, Matthias Morgenstern. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2012), 29.

"% Ibid., 28. Nagel, Der Koran, 240.

709 Nagel, Der Koran, 240.

710 Schreiner, ,,Kalif Gottes auf Erden®, 30 f.
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,dass Gott sich ihm zugewendet hatte und ihm und seinen Nachkommen den
rechten Weg weisen wiirde*.”!' Denn Gott ist der Erhalter (razzag) des
Menschen (Sure 55) und darin liegt auch seine barmherzige, an den Menschen
gerichtete Zuwendung.”"? So spricht der Koran beim Leben im Diesseits ,,nicht
von einer unheilvollen Verstrickung in die Siinde an sich, aus der die
Menschheit allein durch die Gnade Gottes erlost werden konnte®.””” Im Koran
bedarf der Mensch einer Zuwendung und einer Ausrichtung auf Gott. Wenn er
sich hinwendet, das Gotteswort annimmt und ,,befolgt (Sure 85,11), Gehorsam
gegen Gott und seinen Gesandten beweist (Sure 4,80—83)“, dann eroffnet sich
ihm der Weg (zuriick) ins Paradies.”"

Vom Menschen wird Dankbarkeit und Gottesfurcht gefordert. Der Mensch
ist gehalten, Dankbarkeit ,,gegeniiber seinem unermiidlichen, niemals ruhenden
Schopfergott“ zu bekunden.””” Durch die gehorsame Hinwendung durch
Umkehr/Bufle wird die Verbindung des Menschen zu seinem Schopfer wieder
hergestellt (Sure 68,35-36; 42,10-13; 50,1; 30,38;2,115).716 Denn der Mensch
ist auf Gott hin geschaffen worden und die Hinwendung zu Gott ist ,die
urspriingliche und eigentliche Bedeutung des Menschen® (Sure 2,112; 4,125).”"
Der Verstand ist der dem Menschen geschenkte Wegweiser (Sure 30,28.). Der
Verstand hilft ihm ,,auf dem Weg zur richtigen Gottesverehrung™ und zur
gehorsamen Hinwendung zum Schopfergott. Der Mensch ist der Gott Ergebene
(Sure 3,20. 52. 83 f.; 10,84; 16,81.102; 21,108; 40,66; 72,14). Durch den
Verstand kann der Mensch die gottlichen Gebote richtig deuten, als wahr
erkennen und einhalten. Eine einmalige Befolgung der Gebote in gehorsamer
Zugewandtheit zu Gott ist nicht ausreichend. Die Hinwendung muss andauern
und kann nicht einmalig sein (Sure 39,54-55).""®

i Nagel, Der Koran, 239.

"2 Schreiner ,»Erlosung und Heil — menschliche Sehnsucht und gottliches Erbarmen®, 273 ff.
s Nagel, Der Koran, 239. Vgl.: ,,Da der Mensch nicht vom Siindenfall verdorben wurde,
bedarf er nicht einer Erldsung, sondern einer Ausrichtung.” Grunebaum, Studien zum
Kulturbild und Selbstverstindnis des Islams, 174.

" Schreiner, ,,Erlosung und Heil — menschliche Sehnsucht und géttliches Erbarmen®, 275.
s Nagel, Der Koran, 201.

' Ibid., 285 f.

n Schreiner, ,,Erlosung und Heil — menschliche Sehnsucht und géttliches Erbarmen*, 277.
718 Nagel, Der Koran, 290 f.
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2. Hauptthemen und Glaubensinhalt der Offenbarung
bei Paulus

2.1. Alle Menschen sind Siinder und ermangein
der Herrlichkeit Gottes

Fiir Paulus sind alle Menschen Siinder, wobei Siinde die durch das Gesetz ans
Licht gebrachte Herrschaft des Todes bedeutet (Rom 1,32; 5,12). Die Funktion
der in Rém 5,12-21 angewendeten Argumentation liegt darin, dass Todes-
verdammnis (Rom 1,19ff.; 3,20) und Gerechtigkeit einen Bezug zueinander
haben und Paulus die Lebensherrschaft Christi darstellen will. In Rom 1.19
kennzeichnet Paulus die Schuld der Heiden, in R6m 2,1-3,20 wendet er sich an
die Juden: Der Mensch kann nicht durch das Gesetz(-eswerk) Gerechtigkeit
erlangen. In Rom 3,21-31 sagt er, dass Gottes Gerechtigkeit und Glaube einzig
sind und nur in seiner Gnade in Jesus Christus offenbart und begriindet sind.
Unter der Macht der Siinde sind die Menschen von ihrem Schopfer entfernt und
existieren damit im Unglauben (R6m 14,23) und in Unfreiheit (R6m 5,12-8,10;
Gal 3,22; 8,21.24.34). Die Siinde ladsst die Menschen vor dem goéttlichen Gericht
verantwortlich werden (Rom 1,18; 3,6; 1Kor 11,32). ,,Die Knechtschaft der
Stinde* als Gegensatz ,,zu der von Christus erwirkten Freiheit der Gotteskinder*
(Gal 4,1-7; 4,21-31; 5,1) aufzuzeigen, ist eines der Anliegen und zentralen
Themen des Paulus. Die ,Freiheit der Gotteskinder gleicht einem ,Herr-
schaft7sl\;/echsel von der Siinde als altem Herrn zu Gott als neuem Herrn* (R6m
6,11).

Siinde wird indessen nicht allein als schicksalhafte ,,gottferne Welt ver-
standen®, sondern zugleich auch als Befindlichkeit des Menschen. Paulus sicht
die Welt in ihrer Abkehr von Gott und in Siinde verharren (Rém 1,18-3,20;
3,23; 5,12). Der Apostel fiihrt nicht erst die Siinde als Objekt vor, sondern als
wirkendes Subjekt, weil er zunichst die Siinde aus der Schopfer-Geschopf-
Beziehung heraus interpretiert (Rom 1,18 ff). Die anklagende Rede des Paulus
hélt der Schopfung an dieser Stelle sozusagen einen Spiegel vor und fiihrt ihr
die essenzielle Realitdt vor Augen. Die siindige Existenz ist nach Paulus eine
fleischliche Existenz (kotd ocopka), wobei die Spannung zwischen der
weltlichen Existenz und der Existenz im Geist (kara mwveduo) liegt, d. h. die
Glaubenden sind nicht mehr Siinder und der Welt verhaftet, doch leben sie in
dieser Welt (1Kor 5,10) nicht in einer selbstbezogenen fleischlichen Existenz,
sondern aus dem Geist Gottes (nzvedua) als neue Schopfung in Christus (2Kor
5,17). Eine solche spannungsvolle Existenz bedeutet ,,keine Absage an die Welt,
sondern impliziert die Forderung, sie in ihrer siindigen, widergéttlichen
Verfasstheit zu {iberwinden® (1Kor 7,13).”*° Demzufolge ist auch einleuchtend,

7% Schwindt, Gesichte der Herrlichkeit, 456.

™0 Ibid. Dagegen Schmitz:, Paulus betont das Moment der Glaubensbezichung zu Jesus
Christus und die durch ihn geschenkte Gnade so sehr, dass ihm demgegeniiber die Welt
,nichts® ist.” Schmitz, Paulus und der Koran, 208. Schnelle sieht die Spannung zwischen der
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warum bei Paulus ,eine geschichtstheologische Deutung der Siinden-
beschaffenheit der Welt“ zu beobachten ist, die Siinde als einen Abfall ,,von
Gott als Teil des adamitischen Schuldverhingnisses begreift.”!

Aus all dem muss der Schluss gezogen weden, dass die Siinde nicht im
Wissen iiber Gott bzw. in dem Erkennen Gottes (ob die Schopfung Gott kennt
oder nicht kennt) liegt, sondern vielmehr in der Anerkennung von Gott. Und
dieses Anerkennen bedeutet ehren und danken. Es heisst, auf die Herrlichkeit
Gottes zu vertrauen. Anhand dieses Abschnittes in Rom 1,18-2,16 wird auch
verstiandlich, dass Gott zu loben, die Bestimmung des Menschen ist, in der der
Mensch seine Herkunft im Danken und Ehren Gottes bejaht.

2.2. Alle Menschen stehen unter dem Gericht Gottes und
sind vom Gesetz angeklagt

Das Thema Gesetz ist eine der umstrittenen Fragen in der Paulusforschung. Es
wird versucht, die Frage zu beantworten, welche Bedeutung Paulus dem Gesetz
nach seiner Berufung beimisst. Wenn die in Apg 9,3-19; 22,6-16, 26,12—-18
aufbewarte frithchristliche Tradition detailliert den Vorgang der Berufung
schildert, gibt es kein Verstindnis der vor Damaskus gewonnenen theologischen
bzw. christologischen Erkenntnisse, doch diese Erkenntnisse kommen in seinen
Briefen in unterschiedlichen Zusammenhédngen vor. Er setzt sich mit dem
Thema Gesetz immer wieder auseinander. In der Forschung unterscheidet man

Existenz (kata wveduo) und der Existenz (kara odpka) als Analogie zu der eschatologischen
Spannung des ,,schon jetzt — noch nicht”. Solange der Glaubende in der fleischlichen
Existenz lebt, ist seine Existenz stets der Versuchung ausgesetzt. Udo Schnelle. Neu-
testamentliche Antropologie. (Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag, 1991), 75.

! Schwindt, Gesichte der Herrlichkeit, 457. Hierzu kommt auch das Thema des Siin-
denfalls bei Paulus. Diese Themen werden in der Forschung kontrovers diskutiert. Die
Gegenpositionen sind als drei Gegenargumente anzufithren: 1. Es gibt einen universalen
Zusammenhang aller Siindern, wobei Adam nach Rém 5,12-21 eine Funktion iiber seinem
individuellen Charakter trdgt. Die Siinden aller Menschen sind auf Adams Tat
zurlickgefiihrt, werden aber andererseits als das Tun jedes einzelnen Menschen begriffen. So
Ulrich Wilckens. 317 ff. 2. Das adamitische Schluldverhéngnis ist zuerst als eine eschato-
logischen Folge und Wirken der Tat Adams zu bezeichnen, wobei der Tod nicht physisch
bzw. empirisch, sondern vielmehr aus einem eschatologischen Blickwinkel zu sehen ist. Es
wird vom Erbtod gesprochen. So Hans Wilhelm Schmidt. Der Brief des Paulus an die
Romer. (Berlin: Evangelische Verlagsanstalt, 1972), 98. So auch Ulrich Luz. Das
Geschichtsverstindnis des Paulus. (Miinchen: Kaiser, 1968), 199. 3. Es wird von einem
kausalen Zusammenhang zwischen Tod und Siinde ausgegangen, wobei der Tod als Strafe
fiir die Siinde gilt. In dieser Anschauung hat Adam dem Tod Raum in der Welt bereitet und
seine Nachkommen haben sich durch ihre eigenen Siinden in den Todesraum hineingebracht.
Vgl. Rudolf Bultmann. ,,Adam und Christus nach Romer” — Exegetica. AufSdtze zur Erfor-
schung des Neuen Testaments (Tiibingen: Mohr Siebek, 1967), 452; Giinther Bornkamm.
,Paulinische Anakoluth. Das Ende des Gesetzes” — Paulusstudien. (Miinchen: 1952). Vgl.
auch, Helmut, Merklein. Studien zu Jesus und Paulus II. (Tibingen: Mohr Siebeck, 1998),
319 f.
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zwischen der ,,dlteren* Interpretation der Gesetzesthematik bei Paulus und einer
neueren, bzw. ,.the new perspective on Paul“.””* Die Thesen der Interpretation
variieren je nach Forscher und haben unterschiedliche Betonungen, aber
generell formuliert weist die ,,4ltere” Interpretation darauf hin, dass Paulus von
dem Ende des Gesetzes (im altestamentlichen Verstidndis) spricht. Dieses Ende
geschah im Christusgeschehen. Nouog oder (épya vouov werden von dem Heil
unterschieden. In dem mit Christus begonnenen Aon wurde sichtbar, dass das
Gesetz Gerechtigkeit und Heil nicht bewirken kann. > Die andere bzw.
,heuere Perspektive vertritt mit ihrem Hauptvertreter E. P Sanders die Theorie
des Bundesnomismus, nach der der Bund und das Gesetz unterschieden werden
und der Bund sich in der Befolgung des Gesetzes realisiert.””* Es wird dargelegt,
dass im jiidischen Kontext die Tora nicht die Funktion eines Eintritts zum Heil
erfillt. Nach einem kompromissvollen Verstindnis der alten und neuen
Perspektiven kommt Dunn mit der Idee, dass ,,Paulus [...] hauptsidchlich die
judische Fehldeutung® der Tora™ kritisiert, welche die messiansche Zeit
verkennt. Dunn unterscheidet im Vergleich zu Réiisdnen zwischen den
unterschiedlichen Funktionen der Tora. Unter anderem spricht er auch von der
sozialen Funktion der Tora. In seiner Interpretation trennt er (£pyo vouov)
fleischliche Existenz und Siindenverstdndnis voneinander und spricht von ihnen
als ,,identity and bounder marker“. So ist das Gesetz nicht dafiir verantwortlich,
dass von den Gesetzeswerken nicht das Heil kommt.”*

Die Autorin geht davon aus, dass das Gesetz nach Paulus die Siinde offenbar
macht und als Gegenstand des gottlichen Gerichts identifiziert.””® Diese These
begriindet sich im universalen Siindenverstindnis (Rém 2,1: 3,1-8.9.19.20).
Aufgrund seiner Berufung hat Paulus erkannt, dass das Gesetz, das bis zu seiner
Zeit gut und gerecht war, jetzt ,,durch Gottes eschatologisches Handeln in

2 Siehe die drei Grundthesen der ,,new perspective on Paul“ und deren kritische Analyse in

Hans-Christian Kammler. ,,"New Perspektive on Paul® — Thesen und Probleme® — Paulus
und Luther — ein Widerspruch?: Verstand er auch, was er las?; Paulusexegese und Luthers
Einsichten im kritischen Diaglog. Hrsg. v. Hans-Christian Kammler, Rainer Rausch.
(Hannover: Lutherischer Verlaghaus, 2013).

" Ferdinand Hahn. ,Das Gesetzesverstindnis im Roémer-und Galaterbrief”. ZNW 67
(1976), 60. Siehe dazu auch Stephen Westerholm. Perspectives old and new on Paul: the
"Lutheran" Paul and his critics. (Grand Rapids, Michigan: Eerdmans, 2004); Michael
Bachmann. Lutherische und neue Paulusperspektive: Beitrdge zu einem Schliisselproblem
der gegenwdrtigen exegetischen Diskussion. (Tlibingen: Mohr Siebeck, 2005).

* Siehe dazu Ed Parish Sanders. Paul and Palestinian Judaism: a comparison of patterns
of religioon. (Philadelphia: Fortress Press, 1977).

7 James. D. G. Dunn. ,, The New Perspective on Paul“ —BJRL 65 1983, 95-122, vgl.
Christian Strecker. ,,Paulus aus einer neuen Perspektive: Paradigmenwechsel in der
jingsten Paulusforschung” — Kul 11(1) 1996, 3-18; vgl. die Forschungsgeschichtliche
Uberblick in Ivana Bendik. Paulus in neuer Sicht. Eine kritische Einfiihrung in die ,,New
Perspective on Paul”. (Stuttgard: Kohlhammer, 2010), 146. 189; Siche dazu auch James
D. G: Dunn. Paul and the Mosaic Law. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 1996).

26 Schwindt, Gesichte der Herrlichkeit, 457.
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Christus neu definiert ist: Beschneidung und Tora-Observanz konnen nicht
mehr die gerechten Kriterien* fiir Heil sein. Er selbst wurde auBlerhalb der Tora
von Christus berufen. Ob er jedoch eine Abrogation der Tora im Sinne hatte
oder nicht (Rém 10,4), ist erst noch zu diskutieren (siche dazu auch Rom
2,13).727 In Rom 3,20 zeigt Paulus, dass das Heil der siindigen Menschen
abhingig ist von Gottes Gnade, nicht Gottes Gesetz. So hat Paulus die Tora-
Observanz abgelehnt; fiir ihn galt allein die Rechtfertigung aus und durch den
Glauben (Gal 3,6; Rom 4,3).728 Denn Paulus hat erkannt, dass der Gekreuzigte
das Bild Gottes ist (2Kor 4,4), auf dem die eschatologische Helligkeit Gottes
liegt (2Kor 4,6), er ist der Erstgeborene unter vielen Briidern (R6m 8§,29).
Dietzfelbinger formuliert sogar die Frage: Was ist von der Tora zu halten, die
den Sohn Gottes getotet hat?’*

Dabher ist auch zu fragen, ob seine torakritische Aussage als Antinomismus
verstanden und entsprechend bezeichnet werden darf, oder ob die Tora bzw. das
Gesetz fiir Paulus nicht vielmehr Teil seiner Evangeliumsverkiindigung sind,
wenn auch nur ,als dunkle Folie, auf der sich die Ausweglosigkeit der
Menschheit ohne Christus und die GréBe der Erbarmung Gottes in Christus®
umso deutlicher abhebt. In seiner Verkiindigung fallen die ,Erfiillung® der
Verheifung und das Ende des Gesetzes zusammen.””° Denn das Gesetz Mose
gilt den Menschen ohne Christus (2Kor 3,7 ff.).

Paulus ist kaum der Vorwurf zu machen, er habe das Gesetz durch den
Glauben auBler Kraft (Rom 3,31) gesetzt. Zwar hat das Gesetz in Christus sein
Ende gefunden (Gal 3,13; 4,4 f.; Rom 3,9-20; 4,15; 10,4), dennoch verliert es
damit nicht ipso facto seine Bedeutung (R6m 3,21). Leitet doch Paulus selbst in

7 S0 die Bultmann-Schule mit Bornkamm und Klein, siche Ferdinand Hahn, 7/ heologie

des Neuen Testaments I, (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2002), 233 f.; Frey ,,Das Judentum des
Paulus®, 34.

728 Frey, ,,Das Judentum des Paulus“, 34. Wie Bendik es zuspitzt, hat Paulus erkannt, dass
die im Evangelium offenbar gewordene Gerechtigkeit Gottes die Erlosung bedeutet und alles
andere, auch die Werke der Gesetze, mit ihr nicht konkurrieren kénnen. Bendik, Paulus in
neuer Sicht. Eine kritische Einfiihrung in die ,, New Perspective on Paul“, 61.194.

™ So die Frage von Dietzfelbinger. Er ist der Ansicht, dass Paulus nach Damaskus zur Tora
eine neue Einstellung hat, in der die Tora als eine den Menschen bedrohende Gewalt
erscheint: Dies ist eine logische Folge der im Damaskuserlebnis griindenden Christuser-
kenntnis des Paulus. Dietzfelbinger, Der Sohn. Skizze zur Christologie und Anthropologie
des Paulus, 76 ff.

7% Ivan Dugandzic. Das Ja Gottes in Christus: eine Studie zur Bedeutung des Alten
Testaments fiir das Christusverstindnis des Paulus. (FB 26, Wiirzburg 1977), 316. Dietz-
felbinger argumentiert christologisch, dass Paulus auf dem Weg nach Damaskus
verstdandlich wurde, dass er und ,,die ganze Welt“ (alle) die Tora missbrauchte und verfehlte
und dass das auch die Ursache fiir die Verwerfung Jesu durch die Welt war. Jesus ver-
korperte die Gerechtigkeit (1Kor 1,30), die der Mensch am Glauben empfingt. Dietz-
felbinger meint, dass der verfluchte und am Kreuz ausgelieferte Christus, nicht kraft seines
Gerhorsams gegeniiber dem Gesetz zum Sohn Gottes werden kann. Dietzfelbinger, Der
Sohn. Skizze zur Christologie und Anthropologie des Paulus, 86.111.188.
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ROm 4 den Schriftbeweis fiir seine Konzeption der Glaubensgerechtigkeit aus
der Tora (R6m 4,3 gleich Gn 15,6), den ,,Propheten und den ,,Schriften* ab (Ps
31,1 // Rom 4,6-8). Zudem ist Paulus der Ansicht, dass das Gesetz als Gesetz
,nicht verselbstindigt werden darf, sondern der VerheiBung und dem Glauben
untergeordnet ist*.”!

Nach Paulus ist Christus die Erfiillung der VerheiBungen Gottes, aber
zugleich auch das Ende des Gesetzes fiir jeden, der glaubt. Das Evangelium und
das Gesetz werden bei Paulus in seiner Formulierung in 2Kor 3,6 in einer
Antithese entfaltet. Dabei wird die These festgehalten, dass nach Paulus das
Gesetz nicht die Fahigkeit besitzt, Gerechtigkeit und Leben zu geben. Wenn das
Evangelium das ,,Ja“-Wort Gottes zur siindigen Menschheit ist und sie rettet,
verurteilt das Gesetz den siindigen Menschen als siindig und zum Tode, 2Kor
3,7-18.7** Die Tora fordert Gehorsam, und so sehr die Tora heilig, gerecht und
gut ist, so wenig besteht ihre Funktion daraus ewiges Leben zu geben (R6m
3,27; 7,14; 8,2, anders im Judentum Sir 17,11, 45,5; Dt 27,26, Lv 18,5). Dabei
wird auch beriicksichtigt, dass Paulus die Grenze der Tora sah und daher die
Tora bei Paulus im alten Aon bleibt. Dabei muss aber beachtet werden, dass das
Gesetz bei Paulus nicht auBer Kraft gesetzt oder gar abrogiert wird, indem er
die eigentliche Aufgabe des Gesetzes darlegt: Das Gesetz entlarvt die Siinde,
und so bringt er den alten Aon, in dem der Mensch im Widerspruch zu Gott
lebt, zum Vorschein. Er ,abrogiert” zwar das Gesetz als Heilsinstanz, doch
dieses geschieht nicht in der Ablehnung des Gesetzes. Vielmehr bringt er das
Gesetz zu seiner von Gott bestimmten Geltung, indem er die eigentliche
Aufgabe73c316r Tora neu bewertet: Die Fiihrung zur Erkenntnis der Siinde (R6m
7,7-23).

7! Gerhard Dautzenberg. Studien zur paulinischen Theologie und zur friihchristlichen

Rezeption des Alten Testaments. (Giessen: Selbstverlag des Fachbereichs Evangelische
Theologie und Katholische Theologie und deren Didaktik der Justus-Liebig-Universitit,
1999), 65. Vgl. dazu Réisdnens Theorie von der Inkohérenz der paulinischen Aussagen iiber
die Tora, in der der Begriff vduoc mehrere Bedeutungen hat. Paulus differenziert innerhalb
der Tora nicht zwischen der kultischen Tora und der ethischen Tora oder gar einem
allegorischen Verstindnis der Tora. Heikki Réisdnen. Paul and the law. (Tibingen: Mohr,
1983). Siehe auch Frey ,,Das Judentum des Paulus®, 33 f. Rom 3,19 meint mit véuog das
Alte Testament insgesamt; Rom 3,21; 1Kor 9,7 f. meint mit vouog den Pentateuch; Rom
5,13 f.; Gl 3,17 meint mit vouog vorallem den Mose gegebenen Dekalog; in Rém 7,23; 8,2;
21,31 ist véuog im Sinne einer Regel zu verstehen.

32 S0 Otfried Hofius. ,,Gesetz und Evangelium nach 2. Korinther 3“ — Paulusstudien. Hrsg.
v. Otried Hofius. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 1994), 120.

7 Dietzfelbinger, Der Sohn. Skizze zur Christologie und Anthropologie des Paulus, 67. 83.
Dagegen die Aussagen bei Bendik. Es wird dargelegt, dass Paulus nicht von dem Ende des
Gesetzes spricht, sondern dem Ende des alten Aons: Die Tora kiindet den Siindern Tod an,
aber der Neuen Schopfung das Leben im Neuen Aon. Wo Gerechtigkeit herrscht, kann auch
Tora Leben verheiflen. Bendik, Paulus in neuer Sicht. Eine kritische Einfiihrung in die ,, New
Perspective on Paul“, 192 ff.
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2.3. In Christus liegt das Heil

In seinen christologischen Aussagen stiitzt sich Paulus auf seine eigene
Christusoffenbarung, nach der in Christus alles erfiillt ist (2Kor 1,20).
Demzufolge besteht nur in Christus das endzeitliche, einmalige und
uniiberbietbare Heil Gottes. In ihm und durch ihn konstituiert sich das neue
Volk Gottes als neue Schopfung. Aber das neue Volk ist bestimmt von derselben
Spannung von Verheilung und Erfiillung, wobei die Erfiillung auf die noch
ausstehende Parusie und das Wiederkommen Christi in Herrlichkeit deutet.”**

Das eschatologische Christusereignis findet nach paulinischem Verstdndnis
innerhalb der Geschichte statt. So sind bei ihm keine Darstellungen apoka-
lyptischer Endereignisse zu finden,”* sondern das Hier und Heute (R6m 8,3;
Gal 4,4), was einmal mehr die Weltbezogenheit des paulinischen heils-
geschichtlichen Denkens deutlich macht.”*® Dafiir spricht auch Paulus’ Rede
von der Herrschaft Christi: Christus hat die Herrschaft auf der Erde und den
Titel Kyrios (Rom 14,1 ff.). In seinem Tod hat Christus ,,alle vom Fluch des
Gesetzes befreit, damit sie am Segen Abrahams teilhaben und seine Kinder
werden (Gal 3,13 f. 26 ff.)“.”*” So schreibt Dietzfelbinger mit Recht, dass bei
Paulus in Verbindung mit Christus ein heilsgeschichtliches ,,damit*“ wahr-
zunehmen ist (2Kor 5,15. 8,9; Rom 6,4.6; 7,4; 14,9; Gal 3,10-14), ,,Gott hat
Christus zur Siinde gemacht, damit wir in ihm Gerechtigkeit Gottes werden*
und die Glaubenden unter der Herrschaft Christi, dem Triger bzw. Herrn des
Segens und Heils leben.”*®

Schon aus der Diskussion iiber das Wesen der Offenbarung bei Paulus und
dessen Verbindung mit dem Christusgeschehen wurde ersichtlich, dass Jesus
Christus fiir Paulus die alles bestimmende Mitte und der tragende Grund seiner
Theologie ist. Durch Christi Tod und Auferstehung wird das Heil allen
Menschen allein auf Grund des Glaubens zugeeignet. Die dadurch gewonnene
Glaubensgerechtigkeit erscheint als ein Geschenk der Gnade Gottes.”’

734 Dugandzic, Das Ja Gottes in Christus, 308 f.

™ Dietzfelbinger, Der Sohn. Skizze zur Christologie und Anthropologie des Paulus, 291.
Hier ist zu ergéinzen, dass eben weil Paulus das eschatologische Christusereignis nicht als
apokalyptisches Weltende verstanden hat, er auf die noch ausstehende Parusie verweisen
kann und muss.

736 Dugandzic, Das Ja Gottes in Christus, 309.

77 Ibid., 316.

7% Dietzfelbinger, Der Sohn. Skizze zur Christologie und Anthropologie des Paulus, 150.

™ Ibid., 314.
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IV. Die Offenbarung des Korans und
des Paulus im Kontext der fritheren Propheten

1. Das biblische Prophetenwort des Korans im Kontext
der friiheren Propheten

Das biblische Prophetenwort ist im Koran als Erbe der israelitischen Propheten

(von Mose zuriick zu Abraham, Noah und Adam) und auch als Erbe der

,christlichen” Propheten Jesu zu verstehen. Es iibernimmt im Koran die Form

und Funktion der Propheten, die der durch Muhammad vermittelten Offen-

barung vorausgehen. Doch die biblischen Propheten erscheinen im Koran nicht
in chronologischer Folge und ihre Botschaft wird auch nicht in systematischer

Zusammenfassung vorgetragen. Gleichwohl werden in Verbindung mit den

fritheren Propheten im Koran immer wieder drei Thesen hervorgehoben:

1) Die Botschaft, die Muhammad bringt, ist keine neue, priazedenzlose
Botschaft. Die fritheren Propheten haben sie bereits je ihrem Volk verkiindet,
ebenso wie es auch Jesus getan hat (Sure 3,84: ,,Sprich: Wir glauben an Gott
und was uns herabgesandt war, und was auf Abraham und Ismael, auf Isaak
und Jakob und auf die Stimme herabgesandt war. Und an das, was Mose und
was Jesus iiberbracht war und den Propheten von ihrem Herrn. Wir machen
zwischen keinem von ihnen einen Unterschied. Wir sind ihm ergeben!®). In
der Reihe der Propheten gehen die biblischen Propheten als Vermittler der
gottlichen Botschaft zwischen Gott und den Menschen Muhammad
voraus.’*

2) Muhammad bestétigt eine Riickbindung der Botschaft des Korans an die
fritheren Propheten.”*! Die Geschichten der friiheren Propheten sind Teil des
Wortes Gottes, das an Muhammad adressiert ist; daher beginnen viele
diesbeziigliche Perikopen im Koran mit dem Wort ,Erinnere...” (udkur)
(Sure 19,16.41.51.54.56; 38,17; 46,21) oder mit der Wendung ,,Hast du die
Geschichte gehort... (Sure 20,9; 51,24; 79,15; 85,17; 14,9; 64,5;
2,243.246.258) oder dhnlich.”*

3) Nicht nur Muhammad, sondern auch alle Glaubigen sind verpflichtet, ihren
Glauben an Gott und alle Propheten und deren Ort in der Offen-
barungsgeschichte hochzuhalten (Sure 2,135-136), wie die Idee der
prophetischen Sukzession impliziert.”*’

™0 Tottoli, Biblical Prophets in the Qur'an and Muslim Literature, 8.

MU The Prophet receives the order to recite these stories of punishment to his people
because from the tragic end of the other they can take good instruction.”” Tottoli, Biblical
Prophets in the Qur'an and Muslim Literature, 5.

™2 Abdulla Takum. ,,Offenbarung als Erinnerung (ad-dikr). Die Einheit der Offen-
barungsreligionen und die Funktion der biblischen Erzéhlungen im Koran”. — ,, Nahe ist dir
das Wort ...“: Schriftauslegung in Christentum und Islam. Hrsg. v. Hansjérg Schmid.
(Regensburg: Pustet, 2010), 187; Tottoli, Biblical Prophets in the Qur'an and Muslim
Literature, 4.

™3 Tottoli, Biblical Prophets in the Qur'an and Muslim Literature, 8.
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1.1. Die koranische Offenbarung und ihr biblischer Subtext

In seiner Selbstreflexion enthilt der Koran eine Art Metatextualitit,** wie zum
Bespiel Sure 4,163 belegt: ,,Siche, wir offenbarten dir, so wie wir Noah
offenbarten und den Propheten nach ihm. Wir offenbarten Abraham und Ismael
und Isaak und Jakob; den Stimmen, Jesu, Hiob, Jona, Aaron, Salomo. David
gaben wir den Psalter”. Ahnlich heiBt es in Sure 3,48, dass Jesus das Buch mit
der Weisheit und die Tora und das Evangelium lehren wird. Der Koran spricht
iiber diese Schriften als Gottes Wort, sie sind dessen frithere Manifestationen.
Diejenigen, die auf diese Weise gottliches Wissen erlangten oder erlangen,
werden vom Koran unter dem Begriff akl al-kitab subsummiert.

Sure 31,27 und 18,109 bekriftigen, dass das Wort Gottes unbegrenzt ist.
So spricht der Koran ausdriicklich von anderen Offenbarungsschriften wie der
Tora, dem Evangelium, den Psalmen etc. Diese Schriften werden im
Zusammenhang mit der Sendung der Propheten vor Muhammad erwéhnt, z. B.
in Sure 26,21; 28,14. Alle Propheten werden mit derselben Weisheit und
derselben Botschaft ausgeriistet, die auch auf Muhammad herabgesandt wurde.
Das Wissen Muhammads schlieft das Wissen der friiheren Gesandten ein.™*
Das bedeutet, dass durch den Koran diese Schriften noch einmal besonders
gewiirdigt werden,”*’ insofern, als hier nicht nur von einem Zusammenhang,
sondern von einer Einheit der Offenbarungsschriften gesprochen wird.
Enthalten doch alle diese Schriften die eine gottliche Offenbarung, die alle
Propheten erhalten haben und die nun, am Ende der Offenbarungsgeschichte,
von Muhammad verkiindet wird.

In der Tat enthdlt der Koran so viele Parallelen zum Alten und Neuen
Testament, dass seine Existenz ohne die Vorgidngerschriften als dessen Subtexte
gar nicht denkbar wire.”*® Der Koran verweist stindig auf Bilder, Inhalte,

745

™ Takun, ,,Offenbarung als Erinnerung (ad-dikr)”,184. Vgl. Stefan Wild. ,, The Self-Referen-
tiality of the Quran: Sure 3,7 as an Exegetical Challenge” — With reverence for the word:
medieval scriptural exegesis in Judaism, Christianity, and Islam. Ed. by Jane Dammen
McAuliffe. (New York: OxfordUniv. Press, 2003), 422; Stefan Wild. ,,We have sent down to
thee the Book with the Truth” — The Qur’an as text. Ed. Stefan Wild. (Leiden: Brill, 1996 ), 140.
™ Kermani, Offenbarung als Kommunikation, 80 f.

746 Madigan, ,,Revelation®, 438.

™7 Takum, ,,Offenbarung als Erinnerung (ad-dikr)*, 185. Vgl. dazu Wilfred Cantwell Smiths
Idee von der Entwicklung der Heiligen Schriften, die im Koran ihren Gipfelpunkt erreichen.
Wilfred Cantwell Smith. ,,Scripture as Form and Concept. Their Emergence for the Western
World*“ —Rethinking scripture: essays from a comparative perspective. Ed. by Miriam
Levering. (Albany: State University of New York Press, 1989), 29-32.

8 Reuven Firestone. ,, The Qur’an and the Bible: Some Modern Studies of Their Relation-
ship — Bible and Qur’an: essays in scriptural intertextuality. Ed. by John C. Reeves.
(Atlanta: Society of Biblical Literature, 2003), 2 f. Vgl. Gabriel Said Reynolds. The Qur’an
and Its Biblical Subtext. (London, New York: Routledge, 2010), 257 f. Er greift die heutige
Forschungslinie an, die den Koran zuerst anhand der Tafir-Literatur auslegt und iiberhaupt
nicht an biblische Texte als Subtexte des Korans herangeht. Er sieht es als einen Versuch ,,f0
isolate the Qur’an from earlier literary and religious traditions*. Mit seinen ,,Qur anic case
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Erzéhlungen, Reglungen, Stellen der biblischen Religionen, als wenn er sie bei
der Horerschaft als selbstverstindlich bekannt voraussetzt. Am Anfang der
koranischen Offenbarung partizipiert der Koran ,,noch am Wissen des Kanons
der biblischen Religionen” und beruft sich auf diese, spéiter stellt er selbst
zunehmend einen ,neuen Kanon des Islam* dar.”® So sprechen auch die
islamischen Gelehrten von einer ,,zusammenhingenden Tradition”>" zwischen
Tora, Evangelium und Koran.

Die Beziehung des Korans zu den andern Heiligen Schriften wird mit dem
Begriff dirk (,,Erinnerung®) gekennzeichnet, wie in Sure 21,105. Das Wort dirk
bezeichnet eine gottliche Offenbarung, die in die Geschichte der Menschen auf
unterschiedliche Weise eingegangen ist, aber immer von Gott in Schutz
genommen wurde, durch je einen neuen Propheten und der durch ihn ver-
mittelten Offenbarung, die auf ihn herabgesandt wurde. So ist der Koran
gleichzeitig Bestitigung und Schutz der anderen vorkoranischen Schriften.”"

Die Erzéhlungen des Korans stellen eine Beziehung zum damaligen
geschichtlichen und gesellschaftlichen Kontext her und aktualisieren dabei die
biblischen und/oder aufler- und nachbiblischen Geschichten. Der Korantext mit
seiner Auslegung des Bibeltextes aktualisiert auch seinen eigenen Text. Der
Koran sucht in diesen Geschichten die Parallelitit. So dienen die biblischen
Geschichten fiir Muhammad auch als Modell, anhand dessen er seine Mission
durch Aktualisierung der fritheren Texte zu unterstiitzen versucht.”> Dem-
zufolge erwartet der Koran von seinen Adressaten das Kennen der biblischen
Tradition. Mit Recht schreibt Neuwirth, dass der Koran eine Relektiire der
biblischen Schriften darstellt. Die Prophetie Mohammads besteht in den
Begegnungen mit den biblischen Figuren, z. B. mit Mose, dessen Geschichte
nicht nur als Vorbild dient, Vielmehr bilden die biblischen Figuren ,.ein

Verstiandnismodell fiir die eigene Erfahrung®.”

Studies” versucht er zu zeigen, wie wichtig die biblische Tradition fiir die historisch-
kritische Erforschung des Korans ist. In den Studien wird neben der biblischen Tradition der
Texte im Hintergrund auch der Tafsir ausgelegt. Man darf die jiidisch-christliche Tradition
als préislamische Tradition nicht vernachldssigen, sonst verliert die Forschung ihren
kritischen Zugang zum Koran.

™ Schmitz, Von der einen Religion des Alten Israel zu den drei Religionen Judentum,
Christentum und Islam, 198, 218.

0 Siehe dazu Schreiner, ,,Der Koran als Auslegung der Bibel — die Bibel als
Verstehenshilfe des Korans®“, 168. Taqi ad-Din Ahmad Ibn Taimiya (1263-1328); al-
Qaradawi’s Fatwa: http://islamonline.net/fatwa/arabic/FatwaDisplay.asp?hFatwalD=70221.
"' Yasar Sarikaya. ,Beobachterbericht zum Forum: Interdependente Interpretation” —
., Nahe ist dir das Wort ... “:Schriftauslegung in Christentum und Islam. Hrsg. v. Hansjorg
Schmid (Regensburg: Pustet, 2010), 199. Vgl. Johann W. Fiick. Vortrige iiber den Islam.
Hrsg. v. Sebastian Giinther (Halle: Saale, 1999), 45.

752 Vgl. Takim, ,,Offenbarung als ,,Erinnerung* (ad-dikr)“, 193.

7 Siehe Angelika Neuwirth. ,Erzihlung als kanonischer Prozess: Die Mose-Erzihlung im
Wandel der koranischen Geschichte® — Islamische Studien ohne Ende. Festschrift fiir
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Daraus ist zu schlielen, dass der Koran nicht als Nachahmung oder reine
Wiederholung der Bibel anzusehen ist; vielmehr sind die biblischen Figuren im
Koran Vorahnungen, unvollstdndige Antizipationen Muhammads, der das Siegel
der Propheten ist.”** Seit dem letzten Drittel des 20. Jh. herrscht in der
Forschung eine zum Teil hitzige Diskussion iiber die Beziehungen zwischen
jidischen und christlichen kanonischen und auBlerkanonischen Texten und dem
Text des Korans in seiner formativen Periode. Die Forschung spricht von
Aufnahme und Auslegung des Bibeltextes im Koran und sucht, in manchen
Teilen, sogar eine christliche Urschrift hinter dem Korantext, die {iber den
biblischen Subtext des Korans hinausgeht.”*

1.2. Das von den friiheren Propheten verkiindete Strafgericht

Im Zusammenhang mit den Geschichten voraufgegangener Propheten erinnert
der Koran an die Schicksale fritherer Volker: Sie lehnten die Propheten ab und
stellten die Wahrheit der Propheten als Liige hin. Diese Volker verfielen dem
gottlichen Strafgericht; haben sie doch nicht nur die von den Propheten
iibermittelte Offenbarung abgelehnt, sondern auch alle Zeichen und Wunder, die
die Propheten wihrend ihrer Mission vollbrachten,””® vgl. Sure 15,10-13:
,»Schon vor dir sandten wir zu den Gruppen der Fritheren. Doch kein Gesandter
kam zu ihnen, iiber den sie nicht gespottet hétten. Ebenso bringen wir sie den
Missetétern in die Herzen. Sie glauben nicht daran. Vergangen ist ja schon der
Brauch der Friitheren.*

Doch die Propheten hielten trotz Verfolgung und Ablehnung bis zum bitteren
Ende durch, wihrend die sie Ablehnenden zerstort bzw. vernichtet wurden. Dies
ist den in der Forschung als Strafgerichtsgeschichten bekannten Uber-
lieferungen zu entnehmen, denen allen das gleiche Schema zugrunde liegt: der
Prophet ruft zum Glauben, das Volk lehnt den Ruf ab und erfihrt Gottes Zorn
und Gericht (vgl. die Motive des Strafgerichts z. B. nach Sure 7: Noah (v. 59—
64); Hud, Salih, Shu‘ayb (v. 65-79; 85-93); Lot (v. 80—84) und Mose (v. 103—
141). Im Koran werden diese im Einzelnen unterschiedlich gedeuteten
Geschichten als asatir al-awwalin (,,Geschichten der Friitheren®) (Sure 3,83;
27,68; 46,17) bezeichnet. Watt nennt sie auch matani, ,,0ft wiederholte*

Werner Ende zum 65. Geburtstag. Hrsg. v. Rainer Brunner; Monika Gronke; Jens Peter
Laut, Ulrich Rebstock. DMG. (Wiirzburg: Ergon Verlag, 2002), 343.

* Vernon K. Robbins, Gordon D. Newby. ,,The Relation of the Qur’an and the Bible” —
Bible and Qur’an: Essays in scriptural intertextuality. Ed. by John C. Reeves. (Atlanta:
Society of Biblical Literature, 2003), 24.

5 Nach Reynolds, The Qur’an and Its Biblical Subtext, 2.

6 Tottoli, Biblical Prophets in the Qur'an and Muslim Literature, 11.
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Erzéhlungen, die nach Sure 15,87 und 39,23-24 zum Beispiel in einem Zyklus
von sieben Erzihlungen begegnen.”’

Einer verbreiteten Interpretation zufolge sicht man hier Muhammads eigene
Geschichte hineinprojiziert.””® Muhammad erinnert sich an diese Propheten,
steht bei dieser Erinnerung zu ihnen und nimmt seinen Platz an deren Seite ein.
Gott fordert ihn auf, weiterzumachen und versichert, seine Arbeit werde ein
gutes Ende haben. Die Warnung an die Ungldubigen vor der Ablehnung Gottes
sollte Muhammad auch gewiss ermutigen. Sie ist ein Zeichen, wie die
Geschichten der fithren Propheten. Die Strafgeschichten sollen Muhammad in
seiner Sendung stirken und ihm helfen, die Ablehnung seiner Mission durch
seine Zeitgenossen in Geduld zu ertragen helfen, denn ihm geht es wie den
Fritheren. Und nicht nur das: Denn indem der Prophet den Auftrag erhélt, dieses
Strafgericht seinem Volk zu verkiinden, sollen sie ihm zum Lehrstiick werden,
das ihnen zeigt, dass ihr Ende dem tragischen Ende der anderen gleichen wird,
wenn sie der Botschaft ihres Propheten nicht folgen.”’

Die Strafgerichtsgeschichten stellen im Koran einen eigenen Uber-
lieferungskomplex dar (vgl. Sure 15,87). Nach Horovitz gehen sie oft in
eschatologische Schilderungen der Endzeit iiber (Sure 50,41; 36,49).760 In seiner
Geschichte zogert das Strafgericht: In Muhammads Verkiindigung wird das
zeitliche Strafgericht zugunsten des eschatologischen Endgerichtes ausgesetzt.
Doch im Laufe der Zeit seiner Wirksamkeit als Prophet treten die Zyklen der
fritheren Propheten der Heilsgeschichte immer mehr in den Hintergrund, und
Muhammads Verkiindigung orientiert sich mehr und mehr an einer jenseitigen
Erwartung und Entscheidung Gottes.”®’

Doch die Strafgerichtsgeschichten sind nicht nur fiir Muhammads
personliche Erfahrungen von Bedeutung, sondern haben zugleich auch eine
didaktische Funktion innerhalb der Prophetenerzihlungen.””” Dies wird im
Zusammenhang mit den Vorwiirfen von Muhammads Gegnern versténdlich.

5T Watt, Bell Introduction to the Qur’an, 121,127,134, Watt versucht das Wort mathani mit

dem jlidischen Mischna in Verbindung zu setzen, mit dem Hinweis auf die Wiederholung
der Dinge. Vgl. Tottoli, Biblical Prophets in the Qur'an and Muslim Literature, 12 f.

78 Mohammed projiziert sein eigenes Sein und seine eigene prophetische Wirksamkeit in
die Geschichte friiherer Gottesgebote zuriick und findet dann nachtrdglich in ihnen sich
selbst wieder.” Rudi Paret. ,,Das Geschichtsbild Mohammeds* — Die Welt als Geschichte
.11 1951, 218. Vgl. Heinrich Speyer. Die Biblischen Erzdhlungen im Qoran. (Hildesheim:
Geor Olms Verlag, 1971), 110f; Rotraud Wielandt. Offenbarung und Geschichte im Denken
moderner Muslime. Dissertation. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 1971), 27.

™ Tottoli, Biblical Prophets in the Qur'an and Muslim Literature, 11.

760 Horovitz, Koranische Untersuchungen, 31 f.

8! Pparet, ,,Das Geschichtsbild Mohammeds”, 223.

72 Diese Position wird bei Theodor Néldeke diskutiert. Geschichte des Qorans. — Nach der
2. Aufl.,, Leipzig 1909 — 1938. (Hildesheim: Olms, 1961), 16—17. Horovitz, Koranische
Untersuchungen, 69-70; David Kiinstlinger ,,4satiru-l-awwalin® — The foreign vocabulary
of the Qur'an. With a preface by Gerhard Bowering and Jane Dammen McAuliffe. Ed. by
Arthur Jeffrey. (Leiden: Brill, 2007), 56 f. Radscheit, Die koranische Herausforderung, 56—60.
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Dem Korantext (Sure 6,25; 8,31; 16,24; 25,5; 68,15; 83,13) ist zu entnechmen,
dass die Gegner die miindliche jiidische und christliche Tradition kennen, denn
sie witzeln iiber den Propheten und verweisen dabei auf die fritheren Propheten.
So ist das Strafgericht mit dem jeweiligen Offenbarungsprozess der fritheren
und jetzigen Propheten — in diesem Fall Muhammad — und deren Zuriick-
weisung durch die Horerschaft verbunden. Deswegen wird im Koran oft das
Wort ,Erinnerung® (ad-dirk) verwendet,’” was gewiss dahingehend zu
verstehen ist, dass diese Geschichten auch der Zuhorerschaft bekannt waren,
und Muhammad sie deswegen verwenden konnte.

So sind die Strafgeschichten eine Art Instruktion fiir den Propheten und das
Volk. Dem Volk wird es ergehen wie z. B. dem Volk des Pharaos nach Sure
8,54: ,(Es wird ihnen ergehen), wie es den Leuten Pharaos erging und denen,
die vor ihnen lebten: Sie erkldrten die Zeichen ihres Herren fiir Liige, und da
lieBen wir sie (zur Vergeltung) fiir ihre Schuld zugrunde gehen. Und sie lieBen
die Leute des Pharaos (im Meer) ertrinken. Sie waren alle Frevler.“ Dem-
gegentiber, so Gottes Mahnung an Muhammad, soll er einerseits Ablehnung und
Verfolgung in Demut erdulden, denn dasselbe Schicksal haben Noah, Abraham,
Mose und David auch erlitten (Sure 38,17: ,Ertrage geduldig, was sie sagen!
Und gedenke unseres kraftvollen Dieners David! Er war bulwertig.” Vgl. dazu
Sure 11,120; 12,110).

Andererseits ist Sure 37,75.78; 37,114.119 zu entnehmen, dass seine
Vorginger im Prophetenamt letztendlich iiber ihr unwilliges Volk siegten, dank
Gott, der sie in den Situationen, in denen sie sich verloren fiihlten, rechtleitete.
7% Dazu bemerkt Wielandt mit Recht, dass in der Geschichte das Gleichnis aus
der Vergangenheit auf derselben Ebene der historischen Realitdt liegt wie die
Gegenwartssituation, die es erhellen helfen soll: Gott war mit seiner Verheiflung
und Bestrafung damals nahe und kann jetzt bei Muhammad dasselbe bewirken,
wenn er will (Sure 67,16 f.; 17,68 f.; 12,107; 41,13).

1.3. Die Offenbarung als Bestatigung

Die bereits mehrfach erwdhnte Abfolge oder Sukzession der Offenbarung
impliziert des Weiteren, dass die jeweils jiingere Offenbarung die jeweils
voraufgegangene ,,bestitigt™: ,,Er hat zu dir herabgesandt (razzal) das Buch mit
der Wabhrheit, bestitigend (musaddiqan), was vor ihm da war: Er hat
herabgesandt (wa-anzala) die Unterscheidung (al-furqan)* etc. (Sure 3,3—4) und
,»Siehe, Wir offenbarten dir, wie [oder: entsprechend dem, was] Wir Nith und
den Propheten nach ihm offenbarten und Wir offenbarten Ibrahtm/Abraham,
Isma ‘1l/Ismael, Ishag/Isaak, Ya‘qiib/Jakob und den Stimmen [Israel], ‘Isa/Jesus,

" Miller, ,Prophecy in Judaism and Islam “, 37.
7% Tottoli, Biblical Prophets in the Qur'an and Muslim Literature, 6.

755 Wielandt, Offenbarung und Geschichte im Denken moderner Muslime, 22.
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Ayyiib/[job, Yunus/Jona, Hartin/Aaron und Sulaiman/Salomo, und Wir gaben
Dawud/David den Psalter (zubir)“ (Sure 4,163).7%

Fiir das Offenbarungsverstdndnis folgt aus dieser Reihenfolge der Propheten,
dass sie alle ,,zu ein- und demselben Gott als Urheber dieser Offenbarung(en)
und der prophetisch vermittelten Botschaften gehoren, wie im Zusammenhang
mit der Diskussion {iber das Himmlische Buch bereits festgehalten worden ist.
Ganz in diesem Sinne kann dann im Koran betont werden: ,,Unser Gott und
eurer Gott ist einer [und derselbe], und Thm wenden wir uns zu (muslimiina)
(Sure 29,46)“.”" Entsprechend werden in Sure 87,14.17 die ,,Blitter Abrahams
und Mose“ in Bezug auf Muhammad dargestellt und in Sure 18,44-55; 21,105
die Tora und der Psalter in ihrem Bezug zum Koran. Ahnlich lautet auch Sure
26,196, der zufolge Muhammad in den Schriften der Fritheren angekiindigt ist,
wodurch seine Offenbarung gleichsam antizipierte Bestdtigung erhilt; denn, so
Sure 2,285: Es wird bei keinem seiner (Gottes) Gesandten ein Unterschied
gemacht (Sure 21,24 f., vgl. 29,45). Also bestitigt jeder Prophet, inklusive
Muhammad, was jeweils vor ihm offenbart wurde, und die jeweils friihere
Offenbarung weist auf ihn hin (Sure 7,155 f.). Die hinter den zitierten
Koranversen stehende Argumentation ist in sich folgerichtig: Da Gott nur der
Eine und seine Botschaft nur die Eine sein kann und ist, stehen auch die
fritheren Propheten in abhédngiger Beziehung zueinander, sofern sie Propheten
dieses Einen Gottes sind, d. h. sie alle haben seine Offenbarung empfangen und
sind deren Vermittler.”®® Zwar hat jedes Volk seinen Gesandten (Sure 10,47),
dennoch bilden sie alle eine prophetische Linie, eine Abfolge von Gesandten,
zwischen denen kein Unterschied hinsichtlich des Inhalts ihrer Verkiindigung
gemacht wird (Sure 2,136.285). So verkiindigt Muhammad, was vor ihm gesagt
worden ist (Sure 41,43; 46,9), was ,,die Schriften der Friiheren enthalten* (Sure
26,196).”” Streng genommen miisste die koranische Offenbarung danach
letztlich mit dem Gehalt und der Gestalt der biblischen Offenbarung identisch
sein, da sie beide von dem Einen Gott stammen (Sure 10,94; 5,44419).770

Indessen kann beim Koran von einem bestitigenden Umgang mit der
Vorgegebenheit (der biblischen Tradition) gesprochen werden. Denn der Koran

766 zitiert nach Schreiner, ,,Der Koran als Auslegung der Bibel — die Bibel als Verste-
henshilfe des Korans*, 170.

7 Ibid., 170 .

6% In einer Sukzession, die Schreiner dem vorher zitierten Koranvers entnimmt. Ibid., 171.
" Ibid. Zu diesem Thema duBert sich Miller: ,,The Qur'an does not consider itself a totally
new revelation, but rather a new form of a revelation which has remained consistent
throughout the history of God's interaction with man. The Qur'an is final, complete form of
that revelation. It cumulates the history of revelation which involves all past prophets.
Miller, ,,Prophecy in Judaism and Islam, 37.

" Die muslimischen Theologen beschiftigten sich mit der Bibel: Ibn Qutaiba (gest. 889);
Burhan ad-Din al-Biqa‘Tm (gest. 1480) Nagm ad-Din at-Tufi (gest. 1316); Sarikaya,
,,Beobachterbericht zum Forum: Interdependente Interpretation, 201.
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wurde herabgesandt zu bestitigen, was zuvor verkiindet wurde (Sure 4,162),771

und begriindet damit die Kontinuitdt von biblischer Offenbarung und
Muhammads Sendung (Sure 16,123) einerseits, und die Parallelitit der
jeweiligen Adressaten der prophetischen Botschaft andererseits (Sure 6,161;
3,95).”” Wie fir Muhammad die Erfahrungen der fritheren Propheten, im
Positiven wie im Negativen, in Zuspruch wie in Ablehnung, ein Lehrstiick sind,
so sollen seine Adressaten vom Schicksal der Fritheren lernen (Sure 3,3.4 und
Sure 17).7 So gesehen, reprisentieren die Geschichten in Bibel und Koran eine
integrierte Heilsgeschichte: Da Gott der Eine ist, ist auch die Botschaft seiner
Propheten eine (Sure 17,61).”

Bei alledem aber gilt, dass erstens Muhammad der Vermittler der Botschatft,
nicht aber ihr Autor ist. Muhammad rezitiert mit Gottes Erlaubnis und nicht
nach eigenem Willen. Zweitens ist das von Gott kommende Wort nicht
,austauschbar®. Der Prophet vermittelt es ,,mechanisch®, im Wissen um die
Strafen, die im Koran auf Austausch oder Verédnderung des Wortes angesetzt
sind.”” Drittens wird bei der Beschreibung der Natur der Offenbarung (Sure
11,13) betont, dass nur Gott die Suren erschaffen kann. Niemand sonst konne
Suren wie Sure 1 oder 10 verfassen, selbst wenn er auch viele Ressourcen
hitte.”’®

1.4. Offenbarung als Abrogation und das Problem
der Schriftverfdlschung

Wie oben bereits angesprochen worden ist, abrogiert jede neue Offenbarung die
ihr voraufgegangene. Wie ein bestehendes Gesetz durch ein neues novelliert
und damit abrogiert wird (mansith), bzw. umgekehrt, ein neues Gesetz ein
bestehendes authebt (nasif), so hebt eine neue Offenbarung die vorauf-
gegangene iltere auf,”’’ entsprechend der MaBgabe: ,,Tilgen wir einen Vers, so
bringen wir einen besseren oder gleichen wie er” (Sure 2,106), und dies mit

7 Schmitz, Von der einen Religion des Alten Israel zu den drei Religionen Judentum,
Christentum und Islam, 195 f.

2 Tottoli, Biblical Prophets in the Qur'an and Muslim Literature, 4.

2 Ibid., 9 f.

77* John V. Tolan. Saracens: Islam in the medieval European imagination. (New York:
Columbia University Press, 2002), 28.

7 Millers Aussage: ,.knowing the penalties for altering revelation, Muhammad would never
engage in such conduct . Miller, ,,Prophecy in Judaism and Islam“, 35.

7 Miller: ,,All these statements serve to re-enforce the fundamental idea that revelation is
God's. 1t is revealed by Him to His chosen messenger and transmitted strictly and without
alteration to man by that messenger. Nach Miller ist die koranische Offenbarung als ein
universaler, moralischer Monotheismus zu verstehen. /bid.

" Lazarus-Yafeh, Intertwined worlds, 19 ff.; Tolan, Saracens, 34. Einzelne Theologen wie
at-Tabar1, S. Ates oder A. Falaturi lehnen die Auffassung der Bibelverfilschung ab.
Sarikaya, ,,Beobachterbericht zum Forum®, 200.
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umso groferer Berechtigung, als nach koranisch-islamischer Auffassung die
voraufgegangene im Laufe ihrer Uberlieferung ,verfilscht“ wurde, ein
Vorwurf, den muslimische Autoren im Laufe der Geschichte immer wieder
gegen die ,Leute der Schrift* (Juden und Christen) und die von ihnen
iiberlieferte Schrift erhoben haben.

Abrogation (nash) und Schriftverfalschung (tahrif bzw. tabdil) sind im
Koran bereits ein hochst komplexes Thema, das ein weites Spektrum
konkurrierender Vorstellungen umfasst,””® insofern, als allein das Thema
Schriftverfilschung schon auf sechs verschiedene Weisen interpretiert wird, und
zwar als: (1) ,,den Sinn entstellen” (Sure 5,13); (2) ,,ein Wort gegen ein anderes
austauschen® (Sure 2,58, 7,161 f.); (3) ,,mit der Zunge die Schrift verdrehen*
(Sure 3,78); (4) ,,das Bedecken der Wahrheit mit Liige* (Sure 2,42; 3,71); (5)
,»das Verbergen oder Geheimhalten eines Teiles der Schrift (Sure 6,92), (6) ,,die
Schrift mit der eigenen Hand schreiben (Sure 2,79).””” Demzufolge ist
Schriftverfilschung nach dem Koran zunéchst auf den Sinn des Textes bezogen,
nicht aber auf den Text selber. Schriftverfialschung steht fiir ,,eine falsche
Interpretation der vorausgegangenen Offenbarung™, was in der spéteren
Exegese auch ,,Sinnentstellung® (tahrif al-ma 'na) genannt wird, im Unterschied
zu tahrif al-lafz, was ,die tatsdchliche Verfalschung des Textes der Offen-
barungsschrift* meint.”®

Da sich trotz aller Betonung der Einheit der Offenbarung Christen und Juden
im Koran nicht wiedererkannten, lehnten sie die koranische Botschaft ab (Sure
2,145) und bestanden darauf, nur einen Teil, ndmlich den ihnen in der Tora und
im Evangelium offenbarten Teil, nicht doch den anderen, durch Muhammad
offenbarten Teil zu glauben (Sure 4,150). Eine solche Unterscheidung
,,zwischen den Verkiindern der Botschaften und dem von ithnen Verkiindeten®
gilt im Koran als Hinweis auf Unglauben, und so lautet der Vorwurf in Sure
4,1517§1dass diejenigen, die diesen Unterschied machen, wahre Ungldubige
sind.

Im Koran wird der Vorwurf der Schriftverfalschung den Juden, nicht aber
den Christen gegeniiber erhoben. Den Christen gegeniiber taucht der Vorwurf
erst in der nachkoranischen polemisch-apologetischen Literatur auf. Doch auch
hier sind die Vorwiirfe im Wesentlichen auf die sinnentstellende Deutung, nicht
jedoch auf die tatséchliche Textverderbnis gerichtet. Erst im 11. Jahrhundert
deutet Abti Muhammad ‘AlT b. Ahmad b. Hazm (gest. 1064) in seinem ,,Buch
der Unterschiede hinsichtlich der Religionen, Sekten und Glaubens-

8 Watt, Bell' s introduction to the Qur'an, 127-135.

" Schreiner, ,,Der Koran als Auslegung der Bibel — die Bibel als Verstehenshilfe des
Korans®, 175, Anm. 18.

780 Schreiner, ,,Der Koran als Auslegung der Bibel — die Bibel als Verstehenshilfe des
Korans®, 175 f.

U Ibid., 174.
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gemeinschaften Schriftverfalschung als Textverderbnis und begriindet sie mit
den in den Bibeltexten enthaltenen Widerspriichen (tanaqud).”

Fiir muslimische Autoren galt und gilt der Koran als ,,neue Tora“ (Tawrat
hadita), um auf diese Weise im Blick auf den Koran sowohl an der Idee der
Sukzession, der Abfolge der Offenbarung(sschrift)en, als auch an der
Vorstellung der Uberbietung und letztendlichen Uberlegenheit des Korans
festhalten zu konnen.™

Dariiber hinaus diskutieren muslimische Autoren wie ‘Abd al-Gabbar (gest.
1025), al-Baqillant (gest. 1013), ‘Al1 b. Rabban at-Tabar1 (gest. 855), Abu
Muhammad ‘Abd Allah b. Muslim Ibn Qutaiba (gest. 885) oder der eben
erwiahnte Abt Muhammad “Al1 b. Ahmad b. Hazm (gest. 1064)784 die Idee der
Aufthebung nicht nur im polemischen Kontext gegeniiber fritheren Religionen,
sondern benutzen sie auch in Verbindung mit allgemeinen theologischen
Diskussionen, zum Beispiel liber die Attribute Gottes und das schwierige
Problem der Verinderung von Gottes Plan oder Neuerung (bid ‘a). Im Zu-
sammenhang mit den fritheren Offenbarungen heil3t es, dass das, was einmal gut
war (wie die Gebote im Judentum), zu einem spéteren Zeitpunkt zum Ausdruck
des Ungehorsam wurde, wenn an ihnen nach der Verkiindigung der neuen
Offenbarung noch immer festgehalten wird.”

Gleichwohl akzeptieren die Theologen das Konzept nasih wal-mansith, und
die Abrogation (nash) wird als Teil des von Gott vorherbestimmten Wandels in
der Geschichte erklért. Aus polemischem Blickwinkel bedeutete dies, dass Gott
vorab eine Frist fiir die Giiltigkeit jeder wahren, dem Islam vorausgegangenen
Religion (bzw. Offenbarung) gesetzt hatte. Wie das Christentum zur Abrogation
des Judentums fiihrte, so wurden beide ihrerseits durch den Islam abrogiert.”™

In den ersten Jahrhunderten des Islam war die Bibel ein Buch mit sieben
Siegeln. Die meisten Muslime kannten die biblischen Figuren nur durch gisas
al-anbiya’. Davon waren nicht nur miindliche Versionen verbreitet, vielmehr
fanden diese Geschichten ihren Weg in verschiedene Literaturgenres. Ibn
Qutaiba scheint der erste muslimische Autor gewesen zu sein, der diese eher
legendarischen Uberlieferungen mit Texten (Zitaten) aus der Bibel erginzte,”®
wobei die Bibel auch fiir apologetische Zwecke verwendet wurde, bei Ibn

82 <Al1 b. Rabban at-Tabar1 gebraucht schon in seiner Einleitung des Traktates ,,Antwort an

die Christen die Worte tanaqud ,,Widerspruch®, kaba’ir ,grobe Entstellung®, tahrif
,lextverfilschung™ und fasad ,,Textverderbnis und verbindet sie dann mit der Wendung
gass man allafahd ,eine Téuschung dessen, der sie verfasst hat*. Er spricht von einer
sinnentstellten Auslegung der Schrift und sieht den Sinn seiner Aufgabe hauptsichlich darin,
die Interpretation mit Gottes Hilfe richtigzustellen. Schreiner, ,,Der Koran als Auslegung der
Bibel — die Bibel als Verstehenshilfe des Korans*, 175 f.

"8 Siehe dazu Lazarus-Yafeh, Intertwined worlds, 25 f.

784 Adang, Muslim writers on Judaism and the Hebrew Bible, 192-223, 251.

85 1 azarus-Yafeh, Intertwined worlds, 38.

% Ibid., 38 f.

787 Adang, Muslim writers on Judaism and the Hebrew Bible, 250.
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Qutaiba ebenso wie bei Ibn Rabban at-Tabar1, Ibn Hazm und anderen.”®® Dies
ist hier freilich nicht das Thema.

Da die Offenbarung als eine Einheit gesehen wird, die im Koran am besten
bewahrt worden ist, ,kann es sich bei den Unterschieden zwischen Bibel und
Koran nur um nachtrigliche Verinderungen der (des) urspriinglichen
Bibel(textes) handeln“. Denn dieser Bibeltext, den es heute nicht mehr gibt,
wirde im Grunde genommen keinen Unterschied zum Koran aufweisen. Da er
nun aber Unterschiede zum Koran aufweist, kann er eo ipso nicht (mehr) der
urspriingliche Bibeltext, sondern muss das Ergebnis von Schriftverfalschung
sein, was die Abrogation der verfilschten Schrift umso verstindlicher macht.”®

Zusammenfassend ist festzuhalten, dass der Koran seine Vorgénger einerseits
anerkennt und ,,bestitigt, weswegen sie dem Koran als Referenzgrofle dienen
(Sure 10,94; vgl. dazu Sure 16,43; 21,27) und weswegen im Koran an die ahl
ad—dirk (die Leute der Uberlieferung: Sure 16,43; 21,7; 12,109; 17,101; 26,197)
bzw. an die ahl al-kitab (die Leute der Schrift) verwiesen wird.””’ Die Idee der
Abfolge (Sukzession) der Schriften besagt andererseits aber auch, dass die
voraufgegangenen Schriften, selbst wenn sie gottlichen Ursprungs gewesen sind
(Sure 2,91; vgl. Sure 5,68), durch die nachfolgende Offenbarung, also den
Koran, ,,auf eine Stufe der Vorldufigkeit [ge]stellt und letztendlich abrogiert®
worden sind (vgl. Sure 5,44-49).””' Dies gilt umso nachdriicklicher, als der
Koran zugleich die Verfalschung durch der ,,Leute der Schrift* korrigiert, indem
er anfiihrt, was jene verborgen und verkehrt haben (Sure 5,15).”

1.5. Die Sukzession der Propheten

Mit der Idee der Einheit der Offenbarungsschriften ist im Koran die Vorstellung
von der Abfolge der Propheten verbunden (siche oben Teil I). Die Auffassung
vom Koran als Auslegung der Bibel durch Bestitigung der voraufgegangenen
Offenbarungsschriften und deren Abrogation umfasst zugleich die Vorstellung
von der Sukzession der Propheten in dem Sinne, dass jeder Prophet seinen
Nachfolger ankiindigt und umgekehrt, der ,jeweilige Nachfolger auf seine
jeweiligen Vorginger ebenso explizit Bezug nimmt“.””* Nach dem Koran ist
Muhammad in der Tora und im Evangelium angekiindigt worden (Sure 7,157),
,»was diejenigen, die die Schriften richtig lesen und verstehen, auch nicht
bestreiten” (Sure 2,121). Die Propheten im Koran — Abraham und Jesus —
sprechen von Gesandten, die aus der Mitte des Volkes erweckt werden. Von

8 Ibid., 250-251.

™ Schreiner, ,,Der Koran als Auslegung der Bibel — die Bibel als Verstehenshilfe des
Korans®, 174 f.

™ Ibid., 178-181.

P! Ibid., 182.

™2 Ibid., 181.

™ Ibid., 171.
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Jesus (Isa)) heiBt es in Sure 61,6, dass er von Gott ,,zu den Kindern Israels
gesandt worden ist, um das zu bestétigen, was vor ihm von der Tora da war, und
um einen Gesandten anzukiindigen, der nach ihm kommen wird, dessen Name
Ahmad sein wird*.”*

Sprachlichen Ausdruck findet die prophetische Sukzession nicht nur darin,
dass nach dem Koran alle Propheten inhaltlich dasselbe verkiindigen, sondern
dass sich auch die Geschichten von ihnen wiederholen, wie die Zyklen der
Prophetengeschichten zeigen,”®* die der Erzihlungsstruktur nach parallel sind.
Die Propheten unterscheiden sich nur ,,dulerlich® voneinander, ndmlich durch
(1) ihre jeweiligen Adressaten; (2) den Ort und (3) die Zeit ihres Auftretens,
sowie (4) die Sprache ihrer Verkiindigung:”* jeder Prophet zu seiner Zeit, an
seinem Ort, zu seinem Volk, in seiner Sprache (Sure 14,4; 16,36; 21,25);
Muhammad also zu seiner Zeit in Arabien, Mekka und Medina, in deutlicher
arabischer Sprache (Sure 12,2; 43,2).

Die Sukzession der Propheten und Offenlegungsschriften sowie die Einheit
der Offenbarung und die daraus resultierende Unterschiedslosigkeit der echten
Offenbarungsschriften bedeutet ,nach koranisch-islamischer Prophetologie
weder deren Gleichwertigkeit noch deren Gleichrangigkeit®™, sie weist vielmehr
auf die zeitliche Nachfolge, das Nacheinander der Propheten und
Offenbarungsschriften hin: ,,Die Blitter Abrahams gingen der Tora Mose, diese
dem Evangelium Jesu und diese wiederum dem Koran voraus“ (Sure 3,65).”’
So stellt sich die Frage, warum diese Sukzession wichtig ist und welche
Konsequenzen sie fiir die Verkiindigung Muhammads hat.

Im ersten Teil der Dissertation ist aufgezeigt worden, dass Muhammad nicht
allein das ,,Siegel der Propheten® seiner Zeit, sondern der Propheten iiberhaupt
ist (Sure 33,40). Mithin ist die von Muhammad verkiindete Offenbarung nicht
nur zeitlich die letzte, sondern auch die letztgiiltige (Sure 3,3). Dabei sind die
vorangegangenen Offenbarungsschriften nicht belanglos oder bedeutungslos
geworden. Nach dem Koran ist die Sukzession der Propheten und Offen-
barung(sschrift)en einerseits ein Zeichen fiir deren ,,Bestitigung™ (fasdig) und
Bekriftigung® (haimana), andererseits ist deren zeitliche Abfolge aber auch
Ausdruck ihrer Rangfolge!”® Sie weist ihrerseits darauf hin, dass die
vorangegangenen Schriften zeitlich begrenzt bzw. bedingt waren. Deswegen
wird die in der Tora und dem Evangelium zuvor ergangene Botschaft im Koran

™% Ibid., 171 f. Schreiner, ,,Der Koran als Auslegung der Bibel — die Bibel als Verstehen-
shilfe des Korans“, 173. Siehe die Erorterung der Rolle des Jesus als Vorverkiindiger
Muhammads im Teil D. Kapitel IV. 1.1.3.

5 Wielandt macht die Unterscheidung, dass die Zeit zyklisch und linear verlduft, z. B. die
zyklischen Strafgerichtsgeschichten, bei denen die Zeit im selben Moment einen Anfang und
ein Ende hat. Wielandt, Offenbarung und Geschichte im Denken moderner Muslime, 26.

™ So die Liste bei Schreiner, ,,Der Koran als Auslegung der Bibel — die Bibel als Verste-
henshilfe des Korans®, 173.

PT Ibid., 177 £.

™8 Ibid., 178; Vgl. Busse, ,,Rangstufen im Prophetenamt aus der Sicht des Islams®, 191 ff.
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nicht nur in arabischer Sprache wiederholt (Sure 41,43; 46,9). Wie das
Evangelium die in der Tora ergangene Wahrheit und ihre Bedeutung als
Wegweisung und Licht ,bestitigt®, so ,bestdtigt“ nun der Koran die im
Evangelium ergangene Wahrheit und ihre Bedeutung als Wegweisung und Licht
(Sure 5,44.46.48; 2,91).”°

Die Idee der Sukzession erkldrt nach dem Koran dariiber hinaus auch, wer
und was im Verkiindigungsprozess wichtig ist. Ein Prophet oder eine
Offenbarung(sschrift), der/die nicht Teil der Sukzessionskette ist, verkorpert eo
ipso keine zuverlissige Uberlieferung. Wegweisung und Licht sind die
genannten Offenbarungsschriften, diejenigen, die ,,bestétigt” sind (Sure 5,44—
49). Alle nicht genannten und nicht bestétigten Offenbarungsschriften sind
falsche Offenbarungsschriften und gehoren nicht in die Geschichte der Offen-
barung Gottes. Damit haben wir hier eine ,,Kette der Uberlieferung vor uns,
die auf jldischer Seite in der Mischna, in den Pirqe Avot I,1 ff., ihre
Entsprechung hat.

1.6. Die Heilsgeschichte im Koran

Im Koran gibt es nur eine Geschichte: Die Geschichte von Gott. Die
Offenbarung — und die sie abbildende Heilsgeschichte — erfolgt iiber eine von
Gott geregelte Sukzession, die in Muhammad und der Verkiindigung des
Korans ihren Kulminationspunkt erreicht. Dennoch gibt es keine heils-
geschichtlich neuartige Situation: Die Offenbarung des Korans bringt in der
Sachgoonichts Neues (siche oben); auch beginnt mit Muhammad kein neuer
Aon.

Das Unheil wird in der koranischen Geschichtsauffassung zum moralischen
(didaktischen) Zwecke ausgewertet, d. h., der Ungehorsam des Volkes den
Propheten/Gesandten gegeniiber wird als Faktor der religidsen und sozialen
Differenzierung in der Geschichte erklirt.*”! Im Koran sind alle Volker der
Propheten und alle Propheten gleich. Die Propheten sind keine individiuellen
voneinander zu trennenden Personen. Wohl &dndern sich ihre Namen, ihre
jeweilige Geschichte und die Lehre aber, die sie vermitteln, bleiben gleich.*”
Ihre Geschichte ist nach dem Koran Heilsgeschichte, die den Menschen
Wegweisung anbietet und diejenigen, die sich den Weg nicht weisen lassen,
zum Verderben fiihrt: , Sie dient dariiber hinaus als Geschichte, die bereits
abgelaufen ist, die sich aber in Worten nacherzdhlen ldsst — zur dauernden

Belehrung und Ermahnung der jeweils lebendigen Generationen®.*”

™ Schreiner, ,,Der Koran als Auslegung der Bibel — die Bibel als Verstehenshilfe des

Korans*, 178.

%% Siehe dazu die Diskussion bei Wielandt, Offenbarung und Geschichte im Denken
moderner Muslime, 31 f.

8 1bid., 32, Anm 26; Neuwirth. ,,Erzihlen als Kanonischer Prozess®, 324.

802 Paret, ,,Das Geschichtsbild Mohammeds*, 214 f.

O Ibid., 216.
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Obwohl sich der Islam in der Schopfung grundgelegt sieht und sich von
allen Propheten aller Zeiten verkiindet weill, bedeutet die Offenbarung
Muhammads doch einen entscheidenden Einschnitt: ,,Er beendet die dunkle
Epoche der friiheren Propheten“®*. Die Offenbarung des Korans bezeichnet den
radikalen Gegensatz zur vorangegangenen Zeit der gahiliva, der ,,Unwis-
senheit”. Diese dunkele Epoche steht damit auch im Gegensatz zu dem von Gott
grundgelegten und vom Koran verkiindeten Islam als gldubige Hinwendung der
Menschen zu ithrem Schépfer.805 In Sure 17,81 (Sure 34,49) heil3it es, dass die
Wahrheit gekommen und die Nichtigkeit verschwunden ist.**® Der Mensch wird
vor die Entscheidung gestellt, ,,ob er dem verhaftet bleiben will, was aus der
Sicht des Korans erledigt ist, oder sich zu dem bekehren, was eigentlich schon
immer der Menschen ureigene Wirklichkeit war, wenn auch zuletzt verdeckt
und verhingt.“*” Nach Zirker gibt es jetzt, d. h. mit dem Koran, die ,,span-
nungsgeladene Gleichzeitigkeit des Ungleichzeitigen®, denn die Vergangenheit
versucht sich weiter zu behaupten.®” Der Koran bezeichnet daher nicht alle vor
ihm geschehene Geschichte als Nichtigkeit, sondern stellt sich in seiner
Allgemeinheit neben die alte Offenbarung. Im Koran erdffnet Gottes Gnade den
Empfingern der Botschaft Muhammads ein neues Leben in Wahrheit, die selbst
nicht neu(artig) ist (vgl. Sure 37,37; 3,3), denn sie bestétigt nur das Vor-
ausgegangene.””

Die Offenbarung steht nicht im Dienste eines universalen Heilsplanes, der
,wdurch stufenweise Vertiefung des menschlichen Glaubens® auf einen
Endzustand der allgemeinen Rettung und Heil zielt. In dem Sinne ist eine
Teleologie dem Koran fremd. Muhammad sieht keine Entwicklung des
offenbarten Glaubensinhaltes und auch keinen grundlegenden Wandel im
menschlichen Gottesverhdltnis vor. Muhammad zielt nicht auf eine Offen-
barungsgeschichte ,,als Erzichung der Menschheit an sich® ab. Denn der
Mensch erhilt in der Offenbarung das Wissen, ,,das nach Inhalt und Umfang im
Kern durch die Zeiten hindurch gleichbleibt”, und er kann dies auch nicht
dandern. Vielmehr muss die Offenbarung, wenn sie verstanden werden will,
durch ihre Gleichartigkeit wirken.®*"

Demzufolge gibt es keine Geschichtlichkeit der Offenbarung im Koran,
dafiir aber eine Geschichtlichkeit der Empfénger der Offenbarung, und so auch
des Korans. Die Geschichtlichkeit des Menschen bedeutet, dass er in einer
konkreten historischen Situation lebt, d. h. ,,in einer Vergangenheit, die seine
Denkformen mitpragt, und die er in einer Riickschau immer neu begreift, in

804 zirker, Der Koran: Zugdnge und Lesarten, 113.

% Siche Teil B Kapitel IV. 4.1.1 der vorliegenden Arbeit.
806 77 -
1bid.
7 Ibid., 114.
*° Ibid,
%9 Wielandt, Offenbarung und Geschichte im Denken moderner Muslime, 31. 36.
*1 Ibid., 36 f.
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einer Gegenwart, die spezifische Anspriiche an sich stellt, und in der Erwartung
einer Zukunft, die er mitgestaltet, ohne dass sie ihm ganz verfiigbar wire“.*"!

Neuwirth und Schoéller nennen die modifiziererten Aussagen von
Muhammad {iber die Prophetie (z. B. die Mose-Erzdhlungen) eine ,,akziden-
tielle Historizitdt der qu ‘ranischen Aussagen“,812 denn ,,der Koran ist nicht
essentiell an der &uBeren Chronologie, sondern am Sinn der Darstellungen
interessiert,*”® daher ist der Koran vor allem in diesen seinen Erziahlungen
parénetisch gehalten.

Der Koran bezeugt folglich keine ,.entscheidenden Verdnderungen des
menschlichen Bewusstseins in der Geschichte®. Hingegen nimmt er an, dass die
fritheren Generationen die gleiche Offenbarung auch gleich verstanden haben,
so wie dies zu seiner Zeit geschieht.**

2. Das biblische Prophetenwort bei Paulus im Kontext
der fritheren Propheten

Der Begriff , Evangelium® steht in Rom 1,2 im Zusammenhang mit den
prophetischen Schriften. Paulus zeigt, dass sein ,,Evangelium Gottes“, zu dem
er ausgesondert ist, weder vollkommen neu noch vollig unerwartet ist. Sein
Evangelium ist bereits in den Schriften des Alten Testaments angekiindigt und
vorherverheiBen worden.*’> Zudem ist sein Evangelium ihm nicht von
Menschen vermittelt worden (Gal 1,12; vgl. Gal 3,8). Er sagt ausdriicklich, dass
er sein Evangelium als eine autoritative Uberlieferung empfangen hat (1Kor
15,3). Das verkiindete Evangelium des Paulus ist inhaltlich durch Elemente der
Tradition bestimmt. So kann in seinem Evangelium eine punktuelle, einmalige
Offenbarung des Christusgeschehens, aber auch die menschliche Uberlieferung
(Zeuge der Schrift) wahrgenommen werden.*® So sind in Verbindung mit den
fritheren Propheten (im Sinne der alttestamentlichen Zeugen seines Evan-
geliums) bei Paulus drei Stichpunkte hervorzuheben:

8L 1bid., 37.

812 Scholler, Exegetisches Denken und Prophetenbiographie, 85.

Neuwirth, ,,Erzédhlen als Kanonischer Prozess®, 343.

Wielandt, Offenbarung und Geschichte im Denken moderner Muslime, 37 f.

Hans-Jirgen van der Minde. Schrift und Tradition bei Paulus: ihre Bedeutung und
Funktion im Rémerbrief. (Miinchen[u.a]: Schoningh, 1976), 43.

816 Roloff zeigt, dass Paulus’ Evangelium autoritire Uberlieferungen im Sinne urchristlicher
Formeln wie 1Kor 15,3b—5 enthélt. Er folgert daraus, dass ,,wenn man nicht auf die un-
mogliche Auskunft verfallen will, Paulus hétte sagen wollen, dass er samtliche Sétze der
rapadooig, die zu seinem Evangelium gehoren, bei Damaskus direkt vom Auferstandenen
selbst erhalten habe, und wenn man andererseits eine Trennung von Evangelium — als
punktuelle Offenbarung des ,Christusereignisses‘ — und Paradosis — als davon im Grunde
unabhéngiger menschlicher Uberlieferung — als unsachgemiss erkennt, so bleibt nur die
Moglichkeit, dass sich bei Paulus diese Begriffe zwar nicht decken, aber in vielfdltiger
Weise iiberschneiden®. Roloff, Apostolat — Verkiindigung — Kirche, 84 f.

813
8

4
815
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1. Die Konzeption von der biblischen Tradition als VerheiBung und Erfiillung
der Offenbarung.

2. Mit Christus hat der neue Aon begonnen und die neue Schopfung ist
eingetreten.

3. Paulus spricht von den fritheren Propheten in typologischer Weise. Er geht
nicht von einer Gleichartigkeit oder Parallelitit der (fritheren) Offen-
barung(en) aus, sondern bedient sich ihrer durch eine typologische Deutung
des Friiheren.

2.1. Paulus und die Schriften

Aufgrund seiner Schriftkundigkeit und Bildung als Teil seiner pharisdischen
Biographie setzt Paulus die ,,Schrift“ bzw. die ,,Schriften” voraus, und mit
kritischer Vorsicht®’ kann behauptet werden, dass hier die hebriische Bibel in
ihrer griechischen Version (Septuaginta) gemeint ist. So kann er in Rom 1,2;
15,4; 1Kor 15,3 f. die Schrift selber personifizierend darstellen und sie als
vorausschauend und handelnd einfiihren (Gal 3,8.22). Aus seinen Auslegungen
der Schrift (Gal 4,21) lasst sich folgern, dass die Christusoffenbarung von ihrem
Beginn an die Beziehung der (Juden-)Christen zur Schrift verdnderte. Nach der
Christusoffenbarung diente die Schrift fiir Paulus nicht mehr im Sinn einer
autoritativen Grundlage seiner Existenz, wie seine jiidischen Zeitgenossen die
Schrift wahrgenommen haben. Dieses Umschalten der Bedeutung der Schrift
hat auch zur Auseinandersetzung mit den Juden(christen)gefiihrt.*'® Doch wie
Paulus’ Umgang mit den Schriften in Rom 10,6; 15,12; Gal 3,16 belegt, wird
das Schriftwort immer ,als Autoritit [und Legitimationsinstanz seiner
theologischen Aussagen] in die Diskussion eingefiihrt.*"® Laut Dautzenberg ist
Paulus der Meinung, dass, auch wenn die Schrift von Vergangenem berichtet
oder aus der Friihzeit Israels stammt, Gott in der Gegenwart noch immer in bzw.
aus ihr (aus der Schrift) spricht.

Dagegen behauptet Schmitz, dass der neue Glaube bei Paulus (und auch im
Koran) ,,sich auf den jeweiligen alten Glauben* bezieht. Nach Schmitz wird
dann die alte Religion relativiert und schlieBlich verworfen. Nur die eigene
»Religion des Paulus“ konne ,.die eigentliche Religion Gottes* sein. Schmitz
duBert sich bei seiner Behauptung sehr polemisch: ,,Alles, was diesem
widerspricht, ist Irrtum und Irrlehre. In der Endzeit werde die ganze
Menschheit in diese Religion eintreten und nach ihr gerichtet werden. Von den

17 Die einzelnen Stellen sind jeweils nachzuschlagen und zu diskutieren.

% Dautzenberg, Studien zur paulinischen Theologie und zur friihchristlichen Rezeption des
Alten Testaments, 58 f., vgl. Paulus‘ Verweis auf die Paulusdiskussion iliber Abrahams
Glauben: R6m 4,3, wo er Gn 15,6 zitiert und Rom 4,7, wo er den Ps 32,1 zitiert. Zum
Verhiltnis von Gesetz und Verheilung im Judentum siehe syrBar 57,2.

" Ibid., 60.
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Anhéngern der ,alten Religion” werde erwartet, dass sie die ,,neue Religion*
annehmen.**

Gegen die Auffassung von Schmitz spricht der Versuch des Paulus, zwischen
der ,,Schrift (als Offenbarung der ,,alten Religion*) und seinem Evangelium
eine ,,Kontinuitit* zu suchen: Paulus verwendet die Schrift als Zeugnis des von
ihm verkiindeten Evangeliums. In Rém 1,1 f. — | Evangelium Gottes, das er
zuvor verheilen hat durch seine Propheten in heiligen Schriften” — wird die
Auffassung von Paulus Schriftinterpretation und Mission ersichtlich. Diese steht
auf einer Linie mit den urchristlichen vorpaulinischen Auffassungen. Hierbei
wird auf die summarisch gefassten alttestamentlichen Schriften verwiesen, wie
auch in der urchristlichen Formel von 1Kor 15,3-5. Dies zeigt, dass fiir Paulus
die Schriften des Alten Testaments ein prophetisches Zeugnis darstellen, in dem
auch die endzeitliche Heilsbotschaft vom Evangelium Gottes ihre Bestitigung
und Erfiillung findet. Er fasst sein Evangelium als Erfiillung ,des Heils-
ratschlusses Gottes im Kreuz und Auferweckung Jesu“®*' auf. Demnach kann
Paulus den Inhalt der LXX Schriften als ,,VerheiBung* (vgl. Rém 9,4; 15,8;
2Kor 1,20; Gal 3,14-22) auffassen®” und kann so auch von einem
,vorherverheiflenen” Evangelium im Kontext des Alten Testaments sprechen.
Die Schrift verheifit, dass es Heil geben wird in Gestalt der Rechtfertigung der
Gottlosen, allein aus dem Willen Gottes und seiner Gnade in Jesus Christus.
Diese Gnade schafft eine neue Gottesbeziehung; das ist der Glaube. Und all das
bezeugt laut Paulus die Schrift (Rom 3,21-22). In Gal 3,8 erklart Paulus: Weil
die Schrift voraussah, dass Gott die ,,Heiden* aus Glauben rechtfertigt, hat die
Schrift das Evangelium dem Abraham vorherverkiindigt. Paulus betont, dass das
Evangelium vor der apostolischen Verkiindigung vorausverkiindet und nach
Roml,2 das Evangelium in der Heiligen Schrift vorverheilen wurde. Ebenso
verweist die Schrift auf das Verlorensein aller Menschen, Juden und ,,Heiden*
(Rom 3,1-8; 3,9-20), vor Gott und den Fluch der Tora iiber sie (Gal 3,10-12)
und auf ihre Dependenz von einem neuen Gotteshandeln (R6m 4,1-8).

Daraus wird ersichtlich, dass Paulus beim Offenbarungsverstindnis zwei
Gedanken unterscheidet: VerheiBung und Erfiillung, versteckt und offenbar
geworden.*” Paulus sieht keine Spannung zwischen diesen Positionen. Denn

820 Schmitz, Paulus und der Koran, 203.

21 Otto Michel. Der Brief an die Romer. (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1978), 71.
822 Dautzenberg, Studien zur paulinischen Theologie und zur friihchristlichen Rezeption des
Alten Testaments, 61 f.

2 Donald A. Carson. Justification and variegated nomism.The paradoxes of Paul.
(Tiibingen: Mohr, 2004), 426 f.; Zmijewski, Paulus, 148; Michel, Der Brief an die Romer,
69; Najda, Der Apostel als Prophet, 234; Walter Schmithals. Der Rémerbrief: ein
Kommentar. (Giitersloh: Giitersloher Verlaghaus Mohn, 1988), 48; Ulrich Wilckens. Der
Brief an die Romer I. (Einsiedeln: Neukirchener Verlag, 1978), 64; Leonhard Goppelt.
Theologie des Neuen Testaments. (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1981), 44.
Genannte Werke beschreiben, wie Paulus die Schriften und das Evangelium im Verhiltnis
von ,,VerheiBung” und ,,Erfiillung” sieht. Dabei wird deutlich gemacht, dass im Evangelium
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das Evangelium selbst kann synchron als etwas gesehen werden, was
vorausgesehen (typologisch) und jetzt erfiillt, also verwirklicht wurde. Das
Evangelium ist ebenso etwas, das verdeckt war und jetzt offenbar geworden ist.
Diese Erfiillung ist eine Beziehungsaussage zur neuen Offenbarung Gottes in
Christus mit Bezug auf das alte Gedankengut Israels. Die neutestamentlichen
Figuren, Ereignisse, und Personen erfiillen in manchen Dimensionen die
Bedeutung der alttestamentlichen Vorldufer, oft unerwartet von den alttesta-
mentlichen Autoren und ihren Adressaten. Ein solches Verstindnis von
Erfiillung heil3t nicht, dass durch die neutestamentliche Referenz die Bedeutung
der alttestamentlichen Vorlaufer erschopft wird. Wie Rom 8,20-25 zeigt, halt
Paulus daran fest, dass die alttestamentlichen Verheilungen in der neuen
Schopfung, im Evangelium, ihre Bestitigung und Erfiillung finden.*** Die
Verheilung ist erfiillt durch Christus (,,Denn als erstes habe ich euch
weitergegeben, was ich auch empfangen habe, dal Christus gestorben ist fiir
unsre Siinden nach der Schrift; und dall er begraben worden ist; und dal3 er
auferstanden ist am dritten Tag nach der Schrift“ 1Kor 15,3 f.). So wird die
Schrift von Paulus als Zeuge des Evangelium gelesen, denn auch die Schrift
enthdlt Gottes heilsvollen Willen. Christus wird zum Verstindnis der Schrift.
Doch dabei wird die Schrift nicht reduziert, sondern im Lichte des
Christusgeschehens gelesen.

Aus dem Gesagten schliefit Dautzenberg zu Recht, dass die Verheiflung eine
der zentralen Perspektiven fiir die Betrachtung der Schriften bildet, die vom
eschatologischen Heil behandeln: das Leben (Gal 3,21; Rém 4,17); die
Gerechtigkeit (Gal 3,21); der Geist (Gal 3,2.14); die Gotteskindschaft (Gal 3,26;
Rom 9,8 f.). Dieses in der Schrift verheilene Heil erfiillt sich an jenen
Glaubenden, die wie Abraham glauben (Rom 4,23 ff.) und die von Gott erwéahlt
sind, docgl5 nach dem Gesetz und der Beschneidung als unglaubig gelten (Gal 3;
Rom 4).

2.2. Das Evangelium in Bezug auf die Schriften und dieTradition.

Hier stellt sich zundchst die Frage, in welchem Verhiltnis Evangelium und die
Tradition im Sinne einer menschlichen Uberlieferung zueinander stehen. Wenn
Paulus zur Gemeinde spricht (2Thess 2,15; 3,6; 1Kor 11,2), greift er auf ,,einen
festen Bestand katechetischen Materials zuriick®, den er als die (frithchristliche)
Uberlieferung kennt. Dieses Material wird aber iiberwiegend nicht als

die prophetische Verkiindigung der Schriften ihre Erflillung findet. So wird in Paulus’
Evangelium die ,alte Offenbarung” als VerheiBung erkannt, denn Gott hat vorher schon
durch seine Propheten gesprochen in heiligen Schriften. Dagegen Theodor Séding, (2001)
146-171, der von Bestitigung, Bekriftigung und in Geltung setzen spricht.

¢ Matthew S. Harmon. She must and shall go firee: Paul's Isaianic Gospel in Galatians.
(Berlin: de Gruyter, 2010), 38 f.

5 Dautzenberg, Studien zur paulinischen Theologie und zur friihchristlichen Rezeption des
Alten Testaments, 64 f.
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Evangelium bezeichnet, ebenso ist das Uberliefern an sich fiir Paulus keine
apostolische Aufgabe.**® Die Authentizitit der Uberlieferung wird dabei durch
die Uberlieferungskette bezeugt, als deren Glied er sich sieht. Die Uberlieferung
und die Sukzession (Uberlieferungskette der friiheren Schriften) stehen dabei in
einem kausalen Zusammenhang. Paulus ist aber nicht nur Diener ,seiner*
Uberlieferung, sondern auch deren Ausleger. Durch die Auslegung nimmt er
eine Differenzierung innerhalb der Uberlieferung vor. Fiir ihn muss die
Uberlieferung von einem organisierenden Prinzip auBerhalb ihrer selbst
gegliedert und beherrscht sein: ,,Dieses Prinzip ist das Evangelium®. Dies wird
am besten anhand des Gemeindebekenntnisses in 1Kor 15,3b—5 deutlich. Die
Uberlieferung (urchristliche Tradition und Altes Testament) wird von Paulus
aufgenommen und in seine Predigt vom Evangelium integriert und weiter-
gegeben,*’ ohne dabei die Uberlieferung an sich jemals dem Evangelium
gleichzustellen. Wire die Uberlieferung von sich aus ein Evangelium, kiime sie
dem rabbinischen Traditionsprinzip gleich, nach dem die Uberlieferung in sich
selbst ruht und alles auf ihrer rechtlichen Verbindlichkeit aufbaut. Dabei hitte
das Evangelium durch seinen inhaltlichen Anspruch den Charakter des Neuen,
aber formal bliebe es eine Sammlung von rechtsverbindlichen Lehrsitzen, die
die Apostel iiberliefern.*®

Zusammengefasst stehen die Schrift und die Uberlieferung in Bezug auf das
paulinische Offenbarungsversténdnis ,,nicht dem Schriftzeugnis einer vergan-
genen Heilszeit oder einer abgeschlossenen Tradition [im Sinne der Uber-
lieferung] gegeniiber, sondern sind solche, die sich innerhalb des Heils-
geschehens befinden und in dem lebendigen Zeugnis der Schrift und der
verkiindigenden und verkiindigten Tradition [im Sinne der menschlichen
Uberlieferung], dem Evangelium® von Gottes Gerechtigkeit offenbar werden.*”
Paulus betont, dass die Schrift kein Evangelium ist, aber durch die Auslegung
der Schrift in das Evangelium hineingenommen wird. Ebenso ist die
Uberlieferung nicht das Evangelium, aber die Schrift wird zum Evangelium
durch ihre paulinische Auslegung. Von daher wird ,,die Schrift, die LXX gelesen
und gedeutet, und sie bezeugt und verkiindet ihrerseits das Evangelium in der
Weise des ,vorher* (Rém 1,2)“.%° Paulus interpretiert Schrift und Gesetz und
die Uberlieferung des Christusgeschehens in einer neuen Weise, zu einem neuen
Aon hin.

826 Roloff, Apostolat — Verkiindigung — Kirche, 85.

%7 Ibid., 85 f.

8 Ibid., 90.

9 van der Minde. Schrift und Tradition bei Paulus, 105 f.
¥ Ibid., 106.
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2.3. Paulus und die Idee der zwei Aonen

Nach Paulus stehen sich die ausnahmslos gestorte Beziechung des Menschen zu
Gott in dem alten Aon und die Rechtfertigung aus dem Glauben als Ausdruck
einer intakten Beziehung zu Gott im neuen Aon gegeniiber.**' Das Zwei-Aonen-
Schema ist ein zentraler Punkt seiner Offenbarungsvorstellung. Er sieht die
Gegenwart als eine Zeit des Ubergangs und spricht deswegen auch mehr von
dem jetzigen Aon als dem kommenden bzw. neuen Aon. Doch Paulus meint
unter dem jetzigen auch den alten, von Siinde und Tod beherrschten Aon (1Kor
2,8; 2Kor 4,4), an den die Glaubenden sich nicht anpassen sollen (Rom 12,2)
und aus dem sie errettet zu werden hoffen (Gal 1,4).**

Paulus sieht die zwei Aonen nicht zeitlich oder riumlich aufeinanderfolgend.
Mit Hilfe dieser Begrifflichkeit von zwei Aonen will er darauf hindeuten, dass
,das Christusgeschehen in der Tat einen eschatologischen Wendepunkt
darstellt, der ,,die Vergangenheit in ein neues Licht riickt und die Existenz der
Glaubigen* priagt. Die Menschengeschichte vor Christus entlarvt sich (in
Christus) als Zeit, die weitgehend von den Méchten der Siinde, des Todes und
des Fleisches bestimmt war. Christus aber besiegte diese Méchte und gab so die
Maglichkeit zu einer neuen Existenz aus dem Glauben heraus (Gal 3,22 f).%*
Das heiBt, dass durch die Auferstehung Christi der (messianische) neue Aon
schon angebrochen ist. Die gewonnene Existenz steht aber unter Anfechtung
und Bewéhrung. Der Sieg Christi ist endgiiltig, die Glaubenden sind bereits aus
dem bosen Aon errettet (Gal 1,4) und wandeln als neue Schopfung (2Kor 5,17)
im neuen Leben (Rom 6,4). In dieser neuen Existenz ist die Spannung zwischen
Anfangs- und Endheil enthalten. Die Spannung liegt im ,,Miteinander des
vergehenden bdsen und des begonnenen neuen Aons*.** In 1Kor 10,11 spricht
er auch vom Ende des Aons, das in dieser jetzigen Welt angekommen ist.**’
Deswegen wird auch gesagt, dass Paulus nicht nur vom Ende der Geschichte
redet, sondern von einer Zeit zwischen der Zeit und ihrem Ende nach 1Kor
7,29. Aber auch diese Zeit wird als Herrschaftszeit des Messias verstanden,
zwischen dem vergehenden und anbrechenden Aon, wodurch beide miteinander
verbunden werden.**

B! Karin Finsterbusch. Die Thora als Lebensweisung fiir Heidenchristen: Studien zur

Bedeutung der Thora fiir die paulinische Ethik. (Gottingen: Vandenhoeck und Ruprecht,
1996), 83.

82 Friedrich Avemarie. »Heilsgeschichte und Lebensgeschichte bei Paulus® — Neues Testa-
ment und friihrabbinisches Judentum. Hrsg. v.Jorg Frey, Angela Strandhartinger. (Tiibingen:
Mohr Siebeck, 2013), 615.

833 Dugandzic, Das Ja Gottes in Christus, 303.

84 Ibid. Siche dazu Teil B Kapitel 1.

835 Avemarie denkt hier mehr an die Vorstellung von “ecinem Ende, das seinem Ende noch
entgegengeht”. Avemarie, ,,Heilsgeschichte und Lebensgeschichte bei Paulus®, 615.

% Ibid., 603.
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Hinsichtlich der Zwei-Aonen-Vorstellung verweist Baeck auf die ,,Schule®
Elijas, nach der die Zeit in drei Epochen geteilt ist: zweitausend Jahre Chaos,
zweitausend Jahre der Offenbarung auf dem Berg Sinai (Zeit der Tora),
zweitausend Jahre ,,Tage des Messias“. Der Grundgedanke ist, dass die
Perioden einander ablosen. Die Tora behilt ihre Giiltigkeit, bis der Messias
kommt. Im zeitgendssischen Judentum (vgl. Simon b. El‘ezars Auslegung der
Worte aus Qoh 12,1) herrschte dieses Verstindnis vor.**’

Vor dem Hintergrund von Baecks Beobachtung steht das Geschichtsbild des
damaligen (fritheren) Judentums. Dies war nicht ,,zyklisch®, sondern ein
Llineares®, zielgerechtes Geschichtsbild, wonach die ganze Weltgeschichte auf
ein gottgesetztes Ziel zugeht, ,,wobei Israels Erfiillung seiner Erwéhlungs-
verpflichtung (also die Torahpraxis) als bewegender und Israels Ungehorsam
gegeniiber der Torah als retardierender Faktor” gilt. So ist die Geschichte bzw.
Offenbarungsgeschichte wie ein Ablauf zu verstehen, der auf ein Ziel zusteuert.
Dabei wurde auch die Frage untersucht, wann die Geschichte zum Ziel kommt
bzw. wann die Erfiillung der Zeit geschieht.®® In den apokalyptischen Texten
des dthiopischen Henochbuches und des Danielbuches oder des IV. Esrabuches
(IV Esr 6,7 ff.) rechet man nicht mehr mit der endgeschichtlichen Erfiillung der
Geschichte. Dass heisst, es wird von diesem und dem kommenden Aon
gesprochen, wobei das Ziel der Geschichte erst im Jenseits erwartet wird.**’

Analog zu diesem Verhéltnis unterscheidet auch Paulus zwischen der Tora
des Mose und dem ,,Gesetz Christi“ (,,Tora des Messias“?).840 Hier wird eine
Abgrenzung des Neuen (das Evangelium des Paulus, der Neue Bund) dem Alten
(die Schriften und der Alte Bund) gegeniiber deutlich. Christus ist der
Knotenpunkt der Abgrenzung. Nach Paulus’ Verstindnis gibt es den messia-
nischen Aon, der mit dem Messias beginnt. Kann dann behauptet werden, dass
mit Christus eine neue Tora, die Tora der messianischen Zeit begann?

Im Koran ist Jesus derjenige, der das ,,Siegel der Propheten* ankiindigt, den
letzten Propheten Muhammad, der das Ende der Prophetenreihe markiert. Bei
Paulus findet sich ein entgegengesetzter Gedanke: Jesus Chrsitus bildet den
Endpunkt der Heilsgeschichte. Er ist kein Siegel in der Prophetenreihe im Sinne
Muhammads, vielmehr markiert Jesus Christus die letzte Station auf dem
heilsgeschichtlichen Weg.

Den Erfiillungsgedanken, dass das Gesetz in Christus und von Christus
erfilllt ist, formuliert Paulus mehrmals. In Réom 10,4 heifit es bei Paulus
ausdriicklich, dass ,,Christus das Ende des Gesetzes* (télog yop vouov Xpiotog)

87 Baeck, Paulus, die Pharisier und das Neue Testament, 25; vgl. Stephan K. Davis. The

antithesis of the ages: Paul’s reconfiguration of Torah. (Washington, DC: Catholic Biblical
Association of America, 2002), 16.
8% Johann Maier. ,,,Messianische Zeit’ und ,Kommende Welt’ in den Zukunftserwartungen
des Judentums“ — Zukunftshoffnung und Heilserwartung in den monotheistischen
Religionen. Hrsg. v. Abdoldjavad Falatur. (Freiburg im Breisgau: Herder, 1983), 139.
839 1.

1bid., 141.
0 Siehe dazu Teil D. Kapitel IV.2.2.2.4.
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bedeutet, ,,zur Gerechtigkeit fiir jeden Glaubenden*. Hier entsteht die Frage, ob
Christus die Tora abrogiert und sie den Glaubenden als Pflicht abnimmit.

Die Frage ist anhand der Aussagen in Rom 6,1-7,6 und Gal 5,13-24 zu
beantworten. Die Tora vertritt fiir Paulus die Anklage und Verurteilung des
Siinders. In Christus hingegen sieht er Heil und Freiheit von der Siinde. So steht
nach Gal 2,19 und R6m 7,4.6 der an Christus Glaubende nicht mehr unter dem
Gesetz, d.h. der Glaubende ist nicht der Tora verpflichtet und von ihrer
Erfiillung befreit.**' Wie in der vorangegangenen Diskussion iiber die Tora in
Verbindung mit dem Evangelium gezeigt wurde, hat die Tora fiir Paulus die
Aufgabe, die Erkenntnis der Siinde zu schaffen (den Siinder als Siinder zu
qualifizieren und seinen Lebensverlust festzuhalten). Die Tora weist in einem
Gericht das Todesurteil iiber den Siinder aus, doch auf dieses Todesurteil weist
die Tora nicht in der neuen Schépfung in dem neuen Aon unter der Herrschaft
Christi (Gal 5,16.22). So kann Paulus in Rom 3,31 sagen, dass ,,das Gesetz
durch den Glauben nicht aufgehoben, sondern ,,aufgerichtet wird”, in dem
Sinne, dass das Gesetz in seiner eigentlichen Funktion zur Geltung gebracht
wurde. Wie Dietzfelbinger es mit einem gefiihlvollen Satz ausdriickt: ,,Mit
solcher Interpretation der Tora — sie ist Zeuge der Gerechtigkeit, nicht der
Vermittler — verbindet Paulus die in ihrer Kiihnheit kaum zu ermessende
Behauptung, dass er damit der Tora ihre Wiirde nicht nimmt; er gibt sie ihr.**
Aufgrund des Christusgeschehens kann Paulus sagen, dass der Leben
schaffende Wille Gottes nicht an die Tora, sondern an Christus gebunden ist.**

Vom ,,Gesetz Christi“ (vduog 100 Xpiotod) ist bei Paulus in Gal 6,2 die
Rede. Damit meint er jene neue Lebensordnung, die mit dem Tod und der
Auferstehung Christi angebrochen ist. Sie bedeutet Frieden und Fiille des mit
Gott versohnten Lebens.’** In Verbindung mit dem ,,Gesetz Christi® spricht
Paulus von Liebe (Rém 13,8-10).** Doch es ist nicht das Liebesgebot oder gar
die Tora oder dessen Quintessenz. Es ist die Weisung des gekreuzigten Christus
unter seiner Herrschaft.

8! Hofius, ,,Das Gesetz des Mose und das Gesetz Christi®, 65. Zur Diskussion steht, ob es

auch fiir die ethischen Vorderungen der Tora gilt. Vgl. R6m 13,8-10.

2 Dietzfelbinger, Der Sohn. Skizze zur Christologie und Anthropologie des Paulus, 91.

843 Hofius, ,,Das Gesetz des Mose und das Gesetz Christi , 67 f. Vgl. Dietzfelbinger, Der
Sohn. Skizze zur Christologie und Anthropologie des Paulus, 88 f.

¥4 Hofius, ,Das Gesetz des Mose und das Gesetz Christi¢, 70 ff.; Dietzfelbinger weist
darauf hin, dass das Gesetz und das Evangelium nur dann auf derselben Ebene als ,,eins”
interpretiert werden konnen (Gal 6,2), wenn vorausgesetzt wird, dass ,,Christus von der Welt
mit Hilfe der Tora verworfen, hat getan, worauf die Tora als die unverdorbene Ausprdgung
gottlichen Willens zielte: Er hat ihr dikaiowpo (Rechtsforderung) erfiillt, indem er in seiner
eigenen Person die Urordnung der Welt gelebt und realisiert hat®. Dietzfelbinger, Der Sohn.
Skizze zur Christologie und Anthropologie des Paulus, 86.

5 Udo Schnelle. ,,Paulus und das Gesetz. Biographisches und Konstruktives* — Biographie
und Personlichkeit des Paulus. Hrsg. v. Eve-Marie Becker. (Tiibingen: Mohr Siebeck,
2009), 270.
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Es ist bereits erortert worden, dass — im Unterschied zum Koran — Paulus
nicht wie Muhammad die Tora abrogieren bzw. fiir abrogiert erkldren will;
vielmehr zeigt er die eigentliche Rolle der Tora auf und muss dabei erkléren,
wie sich aus seiner Sicht das ,neue” Gesetz Christi zur Tora verhilt. Dabei
verschmilzt er nicht einfach das Gesetz Christi und die Tora, vielmehr zeigt er,
dass durch das Christusereingnis die Tora als Zeuge der Gerechtigkeit nie eine
Gerechtigkeit bzw. Leben vermittelnde Rolle hatte (Lv 18,5), sondern immer
die Funktion des Ankligers. Aber mit seiner eigentlichen Rolle steht das Gesetz
im alten Aon, denn die Gerechtigkeit wird in bzw. durch Christus vermittelt und
mit Christus fingt etwas Neues an, das vom Alten ganz verschieden ist. Das
paulinische Verstidnis des Wechsels vom alten zum neuen Aon und die
Erfiillungsgedanken sprechen auch vom Ende des alten Aons (,,Tora des
Mose®). Dazu kommt auch Paulus’ Gedanke von einem Christusgesetz im
messianischen neuen Aon als eine Art der ,,Tora des Messias®.

Das Zwei-Aonen-Schema bestimmt auch das Verhiltnis zu den Schriften.
Demnach bezeichnen die Schriften fiir Paulus nicht (mehr) die Offenbarung,
doch enthalten sie eine VerheiBBung, ,,durch die die Offenbarung als Neueinsatz
auf das Handeln Gottes im Alten Bund bezogen* wird.**® Die eschatologische
Offenbarung der Gerechtigkeit Gottes in Christus ist fiir Paulus nicht nur ein
neuer Anfang, sondern auch die endzeitliche Verwirklichung dessen, was schon
mit Abraham geschah.*’

2.4. Typos und Antitypos bei den biblischen Propheten

In 1Kor 10 fiihrt Paulus den Korinthern die Geschichte von Israels Auszug aus
Agypten vor Augen (1Kor 10,1-5). Dabei interpretiert er diese Geschichte
typologisch von Christus ausgehend und sagt, dass Israel (nach 1Kor 10,1
sunsere Viter) auf Mose getauft wurde, geistliche Speise gegessen und
geistlichen Trank getrunken habe, der Christus war, doch Israel wurde in der
Wiiste geschlagen. Paulus stellt dieses Geschehen als Warnung fiir die Christen
dar, und ,,zwar nicht nur wegen der von Paulus herausgearbeiteten Entspre-
chung zwischen der Heils- und Entscheidungssituation der Wiistengeneration
und jener der Christen*.**® Er gebraucht die Geschehnisse als Vorbilder fiir die
Glaubenden; denn ,,siec wurden aufgeschrieben zur Ermahnung der Gemeinde*,
dass die Endzeit angefangen hat (1Kor 10,11).%%

Demzufolge stellt Paulus in 1Kor 10,6.11 die Schrift nicht ,,als einfachen
Erfahrungsbericht Israels* dar. Fiir ihn existiert in der Schrift ein deutlicher
Bezug auf das in der Schrift bezeugte Vorbild (7ypos) zu der Endzeit, in der er

% Lithrmann, Das Offenbarungsverstindnis bei Paulus und in paulinischen Gemeinden, 84.

87 Ibid.

¥ Dautzenberg, Studien zur paulinischen Theologie und zur friihchristlichen Rezeption des

Alten Testaments, 66.
¥ Ibid.
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lebt. Ebenso kann er in Rom 5,12-21 Adam und Christus einander gegen-
iiberstellen und Adam die ,,Vorabbildung des Kommenden* (Rom 5,14: zérog
100 uéldovrog) nennen. Diese Gegeniiberstellungen von Personen, Ereignissen
und Entsprechungen in der als Endzeit verstandenen Gegenwart, ohne dass ,,die
hermeneutische Kategorie des Typus [...] ausdriicklich gebraucht wird, findet
sich auch an anderen Stellen seiner Briefe (1Kor 15,21.44-49: Adam und
Christus; Gal 6,16: Israel Gottes; 2Kor 4,6; 5,17: erste und zweite Schopfung;
1Kor 5,7: Passahlamm; Phil 3,3: Beschneidung). Solche Entsprechungen, in
denen Ereignisse der Erwidhlungsgeschichte Israels als Ankiindigung des
eschatologischen Handelns Gottes verstanden werden, finden sich auch im
Judentum (mit Bezug auf Deuterojesaja). Hier wird deutlich, wie Paulus die
alttestamentliche Erwéhlungsgeschichte auffasst, ihr aber dadurch, dass er sie
auf das Christusereignis und auf die als Endzeit (1Kor 10.11) verstandene
Gegenwart bezieht, eine neue Deutung gibt. Dabei entdeckt Paulus nicht nur die
Beziehung zwischen dem Christusereignis und der alttestamentlichen Ge-
schichte, sondern bedient sich dabei einer neuen auslegenden Metholodologie,
e.i. einer Typologie, die das alttestamentliche Geschehen (2Kor 3,3 Mose’
Gesetztafeln) als ,,Vorausdarstellung des Kommenden“ und damit der
Gegenwart der Glaubenden verstehen lisst.*” Denn in der vorangegangenen
Betrachtung wurde festgehalten, dass die ,,Tora des Mose* niemals abrogiert
und durch keine andere ersetzt wird. Folglich behilt sie ihre Giiltigkeit auch in
der messianischen Zeit.! Die ,, Tora des Mose* erhilt in der messianischen Zeit
eine neue Auslegung. Die ,,Tora des Mose® gilt nur bis zur Ankunft des Messias
und wird in der messianischen Zeit durch die ,,Tora des Messias“ ersetzt. Dies
ist auch die Ansicht des Paulus, der explizit vom vduog w00 Xpiorod, der ,,Tora
des Messias*®, spricht (1Kor 9,21; Gal 6,2). Von daher versteht sich auch seine
Typologie, die nicht auf die Adam-Christus-Typologie begrenzt ist, sondern
auch die Sara-Hagar-Typologie und damit die Geschichte von Juden und
Nichtjuden einschlief3t.

Zugleich versteht Paulus die alttestamentlichen Propheten als Offen-
barungsmittler, doch anders als im Sinne der Kontinuitét der Offenbarungen der
Propheten nach Hebr 1,1: ,,zu den Vitern durch die Propheten®. Paulus redet
von einer begrenzten Offenbarung an die Propheten, durch die sie gewusst
hitten, dass die Offenbarung erst jetzt in Christus geschehen werde.** Damit
baut Paulus seine Tradentenkette, die Abfolge der Propheten, auf einer
Typologie auf, in der das Vorbild der Zukiinftigen wichtig ist (wie z. B. in R6m
5,12). Die Geschichte der Friiheren ist nicht in ihrer Gleichartigkeit aufbewahrt,
wie es im Koran der Fall war, sondern in ihrer Vorbildlichkeit des Zukiinftigen.

So findet Paulus in und mit Hilfe der Schriften die ,,Vorgeschichte fiir sein
offenbarungsgeschichtliches Verstindnis (z. B. in und mit Hilfe der Geschichte

0 Ibid., 66 f.
%! Diese Auffassung ist spiter, z. B. auch von Mose b. Maimon, vertreten worden.

2 Lithrmann, Das Offenbarungsverstindnis bei Paulus und in paulinischen Gemeinden, 82.
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Abrahams in Rom 4 und Gal 3), wobei er stets davon ausgeht, dass die Schrift
erst in Christus richtig verstanden wird (2Kor 3,14 ff.).

2.5. Die Neue Schopfung im neuen Bund

Wie zuvor dargestellt, erfasst Paulus das eschatologische ,Jetzt“ des
Heilsgeschehens in Christus am tiefsten. Er macht deutlich, dass dieses ,,Jetzt
in Bezug auf Israel einerseits und auf die christliche Existenz andererseits
Konsequenzen nach sich zieht, was wiederum bedeutet, dass ,,der neue ,,Bund*
in Christus nicht als erneuter ,,Bund mit Israel®, sondern als Gottes Heilssetzung
fiir die ganze Welt (vgl. Rom 3,25; 1Kor 11,25; 2Kor 3,6 ff.) zu verstehen ist.
Paulus ist wichtig, dass sich das neue Volk Gottes nicht durch Beitritt der
,Heiden® in die Gemeinschaft der Juden konstituiert, sondern durch den
Glauben an Christus (Rom 4; 9—11; Gal 3).** Die Glaubenden bezeichnet
Paulus daher als eine neue Schopfung (Gal 6,15). Denn die Realitdt der neuen
Schopfung wird erst durch die Gabe des Geistes bewusst und wird in der vom
Geisg‘[54bestimmenden Verantwortung der Glaubenden gelebt (Gal 3,1-5; 5,16—
25).

Paulus unterscheidet in Bezug auf die Schopfung zwischen Kosmos bzw.
Welt und ,,Christusraum®. In der kosmischen Welt existieren der Siinde wegen
Konflikt und Trennung zwischen Schopfer und Geschdpfen. Die rettende
Erlosung aus diesem spannungsvollen ,,Machtraum‘ wird daher einerseits als
Versohnung der Welt mit Gott (2Kor 5,19), andererseits als Besiegung der
kosmischen Michte prasentiert (1Kor 15,24-28). So ist die Welt in der
Erneuerung und Erfiillung der Schépfung inbegriffen.®

In seinen Parénesen beantwortet Paulus die Frage, wie die Mitglieder des
Volkes Gottes sich benehmen sollen, um in echter Jdwxaiocdvy die
Verpflichtungen des neuen Bundes zu erfiillen. Dazu listet Paulus einige
Pflichten auf: Die Mitglieder des Gottesvolkes sollen einander briiderlich
lieben, sich gegenseitig an Ehrerbietung iibertreffen, sich der Noten der anderen
Gemegléden helfend annehmen und sich der Gastfreundschaft befleifigen (R&m
12,1).

Es war bereits davon die Rede, dass Paulus die Verheilung und die Erfiillung
in Bezug auf das Evangelium von Christus typologisch deutet (Réom 1,17—
19.21.26; 10.3). Bei dem Gedanken an eine ,,VerheiBBung“ und ,,Erfiillung®
kniipft Paulus an die (alttestamentliche) Bundesvorstellung an, ohne dabei die
alttestamentlichen Bundesverhiltnisses zu erneuern, wie dies in der vor-
paulinischen Tradition (Rom 3,24-26) geschehen ist. Ausgehend von seinen

853 Dugandzic, Das Ja Gottes in Christus, 299.

Dietzfelbinger, Der Sohn. Skizze zur Christologie und Anthropologie des Paulus, 247.

85 Schwindt, Gesichte der Herrlichkeit, 455.

%3¢ Rafael Gyllenberg. Rechtfertigung und Altes Testament bei Paulus. (Stuttgart: W. Kohl-
hammar, 1973), 44.
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Gedanken von der Neuen Schopfung hat er eher ,,eine weltweite Ausweitung zu
einem alle Menschen umfassenden Gottesverhéltnis im Sinn: Im Chris-
tusereignis hat sich der Gott der (alttestamentlichen) Schriften als der Schopfer
offenbart, und seine Heilsverkiindigung betrifft ,jetzt“ die ganze Schépfung.
Aufgrund seiner typologischen Interpretation des Alten Testaments, einschlie-
Blich der Propheten (Jer 31,31 ff)), bezeichnet Paulus diese eschatologische
Heilsetzung Gottes als den ,,neuen Bund* (2Kor 3,6).85 !

2.6. Die Heilsgeschichte bei Paulus

Das Verstdndnis der paulinischen Heilsgeschichte ist einfacher nachzuvoll-
ziehen, indem man seine Geschichtsvorstellung von der empirischen Zeit-
vorstellung losgelost betrachtet. Paulus entwirft an keiner Stelle ein historisches
Geschichtsbild und fragt weder nach der Weltgeschichte noch der Geschichte
Israels. Demgegeniiber fragt er zuallererst nach Gott und Gottes Heilshandeln
am Menschen in der Geschichte. Dennoch versteht Paulus unter Heilsgeschichte
auch die Geschichte. Dies zeigt sich am deutlichsten in der Typologie von
Abraham, der bei Paulus nicht ,ein zeit- und gesichtsloses Beispiel eines
frommen Menschen® ist, sondern der erste Glaubende (Rom 4,3), dem die
VerheiBBung iiber die Erbschaft dieser Welt gegeben wird (R6m 4,13), nach der
er der Vater vieler Volker und schlielich aller Glaubenden werden sollte (R6m
4,17). Diese typologische Kontinuitdt der Glaubenden mit Abraham kommt
deutlich in Gal 3 zum Vorschein.*®

Das Besondere des paulinischen Christusverstindnisses im Zusammenhang
mit den (alttestamentlichen) Schriften besteht darin, dass er das eschatologische
LJetzt® des Heilshandelns Gottes in Christus tief erfasst und daher auch die
Vergangenheit in ein neues Licht riickt. Im geschichtlichen Heilshandeln Gottes
sieht Paulus die ,,Vorgeschichte des Evangeliums und des neuen Volkes
Gottes® und versucht die ganze Geschichte aufgrund des in der Schrift
verheilenen Christusgeschehens als eine Heilsgeschichte aufzufassen, die zwei
Aonen umfasst: Dabei ist der Aon der ,,Tora des Mose“ voriiber, und mit
Christus hat ein neuer Aon in der Heilsgeschichte begonnen.

857 Dugandzic, Das Ja Gottes in Christus, 314 f.
%% Ibid., 308.
% Ibid., 316 f.
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V. Die universale Bestimmung der koranischen
Offenbarung und der Offenbarung bei Paulus

1. Die universale Bestimmung der koranischen Offenbarung

Zu den Voraussetzungen der universalen Bestimmung der Offenbarung gehort,
dass die durch Muhammad vermittelte Offenbarung dieselbe ist, die auch die
fritheren Propheten verkiindet haben. Nach dem Koran liegt sein Ursprung im
,»Buch Gottes* (Sure 35,29); der himmlischen Urschrift und ,,Mutter des
Buches* (Sure 13,39; 43,4; 47,20). Alle Schriften gehen darauf zuriick und
gelten gleichsam als irdische Abbilder der im Himmel verwahrten Tafel, die die
Urschrift ist.*® Diese Aussage setzt wiederum voraus, dass die Gliubigen nicht
nur Muhammads Botschaft akzeptieren, sondern auch um die frithere Botschaft
wissen (Sure 2,4.136; 4,60.162). Bezieht sich doch der Koran nicht nur auf sich
selbst, sondern ebenso auf die Schriften vor ithm, weist also iiber sich hinaus
und erlangt dadurch an vielen Stellen eine iiberzeitliche und universale
Dimension. Die universale Bestimmung der koranischen Offenbarung besteht in
diesem Zusammenhang in der Einheitlichkeit der Offenbarungsschriften, deren
letztendliche Bestétigung der Koran ist (Sure 2,38.85; 4,5; vgl. ferner 35,28;
6,92; 3,2; 5,52), wobei Bestitigung hier vor allem Erklarung der Offen-
barungsschriften (Evangelium und Tora, Sure 10,38) beinhaltet.*"'

Eine zweite Moglichkeit, den Universalititsanspruch der koranischen
Offenbarung zu erschliefen, kann von der Verkiindung und Zugénglichkeit der
Offenbarung ausgehen. Nach Sure 3,84 und 2,136.285 ist die gottliche Offen-
barung zu jeweils verschiedenen Zeiten, einem jeweils anderen Volk, an einem
jeweils anderen Ort und in jeweils verschiedener Sprache verkiindet bzw. als
Schrift tiberliefert worden.*** Dem gegeniiber beruht der Universalititsanspruch
des Korans darauf, dass er eine Wegweisung (Rechtleitung) und ein Licht nicht
mehr nur fiir ein Volk, sondern fiir alle Menschen darstellt.

Eine dritte Moglichkeit ist, dass die koranische Offenbarung in der Vor-
stellung wurzelt, ,,die Hinwendung zu Gott sei die Urform menschlicher Gottes-
verehrung® (die natiirliche Religion, der Ursprung reinen Monotheismus®*®), die
in Mekka von Abraham und Ismael eingerichtet wurde und seitdem wirksam
geblieben ist.*** Grundsitzlich geht der Koran davon aus, dass er die eigentliche

80" Stefan Schreiner. ,,Der Koran als Auslegung der Bibel — die Bibel als Verstehenshilfe

des Korans“, 174. Vgl. Hans Zirkers Aussagen iiber den Koran als letztgiiltiges Buch und
Mutter der Schrift: Zirker, Der Koran: Zugdnge und Lesarten, 34-50.

81 Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdfig untersucht, 120.

%2 Miller sagt: ,,The Torah and the Gospel are primary examples of this phenomenon.
Miller, ,,Prophecy in Judaism and Islam “, 36.

83 S0 bei Fiick, Vortrige iiber den Islam, 47.

% Nagel, Der Koran, 134 f. Nagel sicht die Universalitit des Islams in der Unmittelbarkeit
der Gotteserfahrung Muhammads (Sure 61). Im Hanifentum Abrahams erkennt Muhammad
nun den Knotenpunt seiner Botschaft, den Juden und Christen mit ihren Verkiindigung nicht
mehr nachvollziehen konnten, ,,der dlter und wahrer* als der Glaube der Leute der Schrift
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millat Ibrahim, die ,Religion Abrahams® darstellt. Die ,,Religion Abrahams*
wird durch die Offenbarung an Muhammad wiederhergestellt, und zwar ebenso
wie die Verehrung der Ka‘ba von Muhammad nicht etabliert, sondern re-
etabliert worden ist. Unter dieser Voraussetzung stellt die Annahme der neuen
Offenbarung keine Bekehrung, keinen Ubertritt zu einer neuen Religion dar,
sondern ,,eine Riickbesinnung auf jene Religion, die zuvor von den biblischen
Propheten® proklamiert worden war.*®> Aus der Universalitit der abrahamischen
Hinwendung zu Gott leitet Muhammad einen absoluten Geltungsanspruch ab,
nach welchem Judentum und Christentum gegeniiber dem Islam fehlerhafte
Weiterentwicklungen der Urreligion (Sure 98,1-8) sind. Diesen Moglichkeiten
der Begriindung der Universalitit der koranischen Offenbarung wird im
folgenden Teil der Arbeit weiter nachgegangen.

2. Die Universalitidt des Offenbarungsverstandnisses bei Paulus

In der paulinischen Theologie ldsst sich sowohl ein christologisch-eschato-
logischer Universalismus als auch ein jlidischer Partikularismus (die
Auserwihlung dieses einen Volkes, Rom 9-11) erkennen. Doch am ehesten ist
von Universalismus zu sprechen, weil nach Paulus durch das Christusereignis
die Siinde aller Menschen gleichermal3en {iberwunden ist und sie in eine neue
Gemeinschaft des Glaubens gefiihrt worden sind.**

In einem anderen Teil der paulinischen Theologie spielen die natiirliche Welt
und Umwelt eine Rolle; dort, wo Paulus ohne lidngere Erkldrung von xtioig,
,,der von Gott erschaffenen Welt“, redet. Nach Paulus offenbarte sich Gott in der
Schopfung auch den ,Heiden” (vgl. Paulus’ Verweis auf das Schopfungs-
verstandnis des hellenistischen Judentums in Rom 1,20-23). Nach Schwindt ist
die paulinische Aussage, dass Gott den ,,Heiden” in der Schopfung doch
entlegen blieb, eine Gerichtsaussage liber ihre Siinde und Schuldverfallenheit.
Paulus will zeigen, dass der ganze Raum der Schopfung unter der Siinde steht,
und es in der Schopfung selbst keine Heilpotenz gibt. Nach den Aussagen {iber
den Verlust des Heils in der Schopfung (Rom 8,18-23) gibt Paulus aber gleich
die rettende und erldsende Botschaft der in Siinde verharrenden Schopfung
kund. Die ganze Welt wird von Christus befreit und erldst, der iiber allen
Michten steht (Rom 8,38-39).%" So kann Paulus zum Ausdruck bringen, dass
das Heil einzig und allein in der Person Jesu Christi liegt. In seiner Verderbnis
und seiner Gottverlassenheit benotigt der Mensch eine Neuschopfung, keine

ist. So ist er der Meinung, dass dem Judentum und dem Christentum ihre Heilwirksamkeit
verginglich wird, indem Muhammad seine Botschaft mit Abraham verbindet (Sure 3,64—
68). Tilman Nagel. Islam: die Heilsbotschaft des Korans und ihre Konsequenzen. (West-
hofen: WV A-Verlag Skulima, 2001), 31 f.

865 Schmitz, Von der einen Religion des Alten Israel zu den drei Religionen Judentum,
Christentum und Islam, 195.

86" Gerd Liidemann. Paulus und das Judentum. (Miinchen: Kaiser, 1983), 43.

87 Schwindt, Gesichte der Herrlichkeit, 454.
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Restitution (2Kor 5,17). In Tod und Auferstehung Christi beginnt die Schopfung
eine neue eschatologische Existenz. Christus stirbt aber nicht fiir eine bestimmte
Menschengruppe, sondern fiir die ganze Welt, bzw. Menschheit, die alle unter
der Siinde versklavt sind und des Zorngerichts Gottes harren (R6m 1,18-3,20).
So sprechen die Aussagen vom Heil auch von einer Neuschopfung, die eine ,,die
ganze Welt erfassende Wirklichkeit* ist.**® AuBerdem behauptet Paulus nach
seiner Berufung zum Apostel, dass Christus ihn gesandt hat, das Evangelium zu
Verkl’igrélgligen. Er sagt nicht, dass Christus ihn zum Taufen gesandt hat (1Kor
1,17)™".

VI. Zusammenhange im Offenbarungsverstandnis des
Propheten Muhammad und des Apostels Paulus

1. Das prophetische und apostolische Selbstverstiandnis
in Bezug auf das Offenbarungsverstéandnis

Wie die enge Verbundenheit der Person des Propheten Muhammad mit der
durch ihn vermittelten Offenbarung Gottes zeigt, wird sein Selbstverstdndnis
durch sein Offenbarungsverstéindnis bestimmt.

Muhammad sieht sich als Verkiinder der rettenden Botschaft, der gesandt ist,
seinen Landsleuten die Wunder der Schopfung vor Augen zu fithren und ihnen
nahe zu legen, aus diesem Wunder auf die Existenz eines allmichtigen Schop-
fergottes zu schlieBen, der zugleich der richtende, belohnende und strafende
Gott ist. In diesem Sinne bezeichnet der Koran ihn als Mahner und Warner.

Muhammad sieht sich als Vermittler. Er ist ein Instrument in Gottes Hand,
hinter dessen Téatigkeit eine gottliche Autoritdt steht. Seine Botschaft empfingt
er durch gottliche Eingebung. Er ist ein Medium, durch das Gottes Botschaft die
Menschen erreicht.

Ebenso sind bei Paulus die Person des Apostels und der Inhalt seiner
Verkiindigung unldsbar miteinander verkniipft. Der zentrale Inhalt seines
Wirkens und das Fundament seiner personlichen Existenz ist die Offenbarung
des auferstandenen Jesus als Sohn Gottes. Paulus ist liberzeugt, dass das
Evangelium von Jesus Christus die end- und letztgiiltige Wahrheit ist — ohne
jede Alternative.

Der Mahner- und Warner-Aspekt (Mahner und Warner seines eigenen Volkes
zu sein) erscheint bei Paulus auf den ersten Blick gering und steht in keinem
Verhiltnis zu den koranischen Aussagen von Muhammad als Warner und
Mabhner des arabischen Volkes. Paulus versteht sich als der Gesandte aus Israel,
der zur Volkermission berufen ist, aber nicht als Gesandter oder Apostel fiir
Israel. In Rom 9-11 wird jedoch auch seine Sorge um sein Volk sichtbar und
seine Hoffnung, dass am Ende auch ganz Israel gerettet wird.

% Ibid.
89" Obwohl Paulus auch getauft hat (1Kor 1,16).
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Der Koran braucht die Geschichte Israels als Geschichte nicht. Er benutzt
sie, ohne sie in den Geschichtsverlauf einzuordnen, allein als Beispiel der
Gottesoffenbarung. Die Geschichte Israels und die Geschichte Jesu bilden den
Hintergrund und die Legitimation fiir Muhammads prophetisches Auftreten.
Demgegeniiber sind Israel, der alte Bund und die Geschichte Israels fiir Paulus
eine duflerst wichtige Frage; Israel ist da und hat seinen Platz in der
Heilsgeschichte.

Nach dem auf der Offenbarung basierenden Selbstverstindnis unterscheiden
sich Muhammad und Paulus auf den ersten Blick in ihrem Verstédndnis von ihrer
Rolle als Medium der gottlichen Offenbarung. Wahrend die Vorstellung vom
Medium und vom Instrument fiir Gottes Wort fiir Muhammad zweifellos von
grundlegender Bedeutung ist, findet sich diese bei Paulus allenfalls angedeutet.
An keiner einzigen Stelle wird der Apostel zum Medium fiir das Evangelium,
obwohl das Evangelium seine eigene Existenz definiert. Doch spricht Paulus (wie
auch die anderen Apostel) von sich als Stellvertreter Christi und deutet so eine
Mittlerfunktion in seinem Dienst an. Gleichwohl macht diese Mittlerfunktion
Paulus nicht zu einem ,, Trager des Himmlischen Buches*, wie Muhammad Trager
dieses Buches auf der Erde ist, das nach dem Koran als ein aus Gott gegebenes,
Muhammads Prophetentum bestitigendes Wunder erscheint.

Anders als Muhammad, das ,,Siegel der Propheten” und Uberbringer der
Bestitigung der fritheren Offenbarung, verweist Paulus mit seiner Verkiindigung
auf einen neuen Aon, der sich vom alten (zeitlich friiheren) Aon unterscheiden
wird und den Beginn einer neuen, der messianischen Zeit markiert. Zwar
beziehen beide ihre Identitét von ihrer Botschaft, ihrer Verkiindigung, dennoch
wird Muhammad weit mehr der Person des Gesandten Gottes, Paulus hingegen
der Verkiindigung seiner Botschaft zugeordnet.

2. Das Wesen der Offenbarung im Koran und bei Paulus

Der Koran betont, dass ein Prophet nicht direkt mit Gott kommuniziert, sondern
Gott immer nur durch ein Medium mit/zu ihm spricht. Die Ubermittlung des
Gotteswortes an den Propheten erfolgt, wovon oben bereits die Rede war, durch
die ,,Herabsendung des Buches* (tanzil al-kitab), ,,Offenbarung™ (wahy) oder
»Eingebung* (ilham).

Fiir Paulus dagegen ist das Christusgeschehen die Offenbarung (Gal 1,12;
1,16; 2Kor 12,1 ff.). Im Unterschied zum Koran, bei dem die Offenbarung nie
eine Selbstoffenbarung Gottes bedeutet, verweist Paulus auf das Evangelium
,»als eine Selbstoffenbarung des gekreuzigten Jesu als des Auferstandenen und
versteht sich selbst als Zeuge dieser Offenbarung. Das Evangelium richtet sich
nicht nach dem Vorbild der alttestamentlichen Schriften, sondern ist neu und
einzigartig und ,,wirkt auf die Menschen hin, um in ihnen Glauben zu wecken*
(Gal 2,7 vgl. Gal 3,2.5).*°

870 Roloff, Apostolat — Verkiindigung — Kirche, 90.
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Ein wesentlicher Aspekt im Verstindnis des Korans ist die Vorstellung, dass
das ,,Buch®, das zu iiberbringen Muhammad, dem Gesandten Gottes, auf-
getragen ist, nicht nur das Himmlische Buch auf Erden ,,re-priasentiert™, sondern
mit dem ,,Buch® identisch ist, das den friiheren Gesandten/Propheten gegeben
wurde (Sure 53,37; 87,19), und dass diese Identitit das Fundament des
Universalitdtsanspruches darstellt, auch wenn das ,,Buch* auf Muhammad allein
in seiner Muttersprache, Arabisch, herabgesandt worden ist. Das Wesentliche
fiir die paulinische Offenbarung ist, dass die Apostel (zu denen auch er zihlt) als
einzigartige und einmalige Botschafter der in und durch die Person Jesus
Christus offenbarten Wahrheit und dessen Verkiindigung (nach Gal 2,5) gelten.
Folglich ist bei Paulus wie im Koran das Offenbarungsgeschehen im Buch
durch die Person Jesus Christus bzw. das Christusgeschehen repréisentiert.

Wie der Koran als die letzte, endgiiltige und letztgiiltige Kundgabe der
Offenbarung Gottes in der Geschichte gesehen wird, so ist Paulus davon
iiberzeugt, dass es das Evangelium von der in Jesus Christus geschehenen
Selbstoffenbarung Gottes ist, das die endgiiltige und letztgiiltige Wahrheit
darstellt, und er, Paulus, sowohl mit der Verkiindigung dieses Evangeliums als
eo ipso auch mit dessen Auslegung beauftragt ist. Dieses Evangelium wird mehr
als seine Damaskus- bzw. Christuserfahrung verstanden denn als ,,Buch
gesehen. Wie die ,,Schrift”, das ,,Buch Muhammads ein ,,Himmlisches Buch*
ist, so ist Paulus’ Evangelium kein von Menschen, sondern von Gott stam-
mendes Evangelium (2Kor 12,3 f.).

Muhammad und Paulus unterscheiden sich in den soteriologischen und
anthropologischen Bestimmungen und Gewichtungen der Offenbarung: Nach
Paulus findet im Christusgeschehen, in seinem Tod und seiner Auferstehung,
Gottes Heilsoffenbarung statt. Und diese Offenbarung Gottes betrifft den
Menschen unter der Siinde und dem Gesetz, denn die Offenbarung gilt als ein
Heilshandeln Gottes am bzw. fiir den Menschen. Muhammad hingegen sieht die
in und mit dem Koran den Menschen gegebene Offenbarung als ,,Wegweisung
(Rechtleitung) und Licht* Gottes, um zwischen dem ,,geraden Weg und dem
Weg derer, die in die Irre gehen® (Sure 1,7), deutlich unterscheiden zu kénnen.
Diese Wegweisung (Rechtleitung) und dieses Licht haben auch andere
Propheten vor Muhammad gebracht, und zwar wie er in Form eines Buches,
einer Schrift (Sure 5,44-49). Muhammad spricht nicht {iber eine Beziehung zu
Gott, der das Heil bringt. Vielmehr ruft der Koran die Menschen auf, Gott fiir
die Gabe der Wegweisung dankbar zu sein und nur ihn zu verehren. Doch die
Attribute ,,Wegweisung (Rechtleitung) und Licht“ sind nicht soteriologisch
gedacht, sondern werden als Attribute verstanden, die das Wesen der Offen-
barungsschrift(en) ausmachen.

Bei dem Vergleich zwischen dem Wesen der Offenbarung im Koran und bei
Paulus konnten hauptséchlich Unterschiede wahrgenommen werden. Natiirlich
sind diese Unterschiede — die jeweilige Stellung zur Gottesoffenbarung im
Buch, Koran und in der Person Jesu Christi — nicht {iberraschend und wurden
schon in der Einleitung der Dissertation grob angedeutet. Doch eben in diesem
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Unterschied darf nicht das entscheidende Verbindungsmoment verloren gehen,
ndmlich der prophetische (bzw. apostolische) Akzent und Stellenwert, die den
Paulus und Muhammad zuteilgewordenen Offenbarungsgeschehen zukommen.
Als Prophet und Apostel (mit einer prophetischen Dimension) partizipieren sie an
der Autoritit der Gottesoffenbarung und wissen um ihre Bevollmichtigung und
besondere Kommunikation durch und mit Gottes bzw. Christus’ Offenbarung.

3. Hauptakzente der koranischen und paulinischen Offenbarung

Im Koran wird die Schopfung aus der Perspektive der Verginglichkeit, des
vergédnglichen Menschen beschrieben. Schopfung ist danach ein fortwéihrendes,
téglich neu erfahrbares Geschehen. Hinter allem, was in dieser Welt geschieht,
ist Gottes Schopfertum, sein schopferisches Wirken verborgen. Dem
Geschaffenen wird keine Selbstindigkeit oder Autarkie, geschweige denn
gottliche Ehre zugesprochen. Alles Geschaffene, jedes einzelne Geschopf,
einschlieBlich eines jeden Lebewesens auf der Erde, ist stindig von der
versorgenden Giite Gottes abhdngig, der nicht nur der Erschaffer (al-halig),
sondern auch der Erhalter von allem (ar-razzag) ist, wie am deutlichsten Sure
30,16.27 oder Sure 11,67 zu entnehmen ist. So richtet der Koran seinen Blick
auf die Schopfungstaten des Schopfers. Die Schuld der Menschen liegt darin,
dass sie diese Taten nicht sehen und Gott nicht ehren.

Paulus richtet seine Aufmerksamkeit zuerst auf die menschliche Existenz als
Siinder: Der Mensch verehrt Gott nicht als Schopfer. In Rom 1,19 spricht Paulus
von einer Offenbarung Gottes, die als eine Art ,,natiirlicher Offenbarung allen
Menschen unmittelbar zugénglich ist, von der indessen jene Offenbarung zu
unterscheiden ist, die wenigen vorbehalten ist und nur diesen wenigen zuteilwird.

Paulus und Muhammad sind sich aber darin einig, dass die Schopfung erfiillt
ist von den Zeichen Gottes, die seine Grofle und Schonheit verkiindigen. Wenn
der Mensch die Schopfung Gottes wahrnimmt und bedenkt, sollte sie ihn zur
Erkenntnis des wahren Gottes fithren. In Rom 1,19 ff. hat Paulus nicht die
Absicht, durch Bezug auf den Schopfer die Ungewissheit der Menschen
abzuschaffen; tatsdchlich setzt er das Wissen um Gott voraus (siche Rom 1,21:
... damit sie unentschuldbar sind).*”" Ebenso im Koran: Auch hier haben die
Beschreibungen der Schopfung das Ziel, die Menschen rechtzuleiten, sie zur
Erkenntnis des wahren Gottes zu filhren. So heiflit es im Koran, dass die
Menschen Gott aus seinen Werken kannten, ihm aber die gebiihrende Ehre
verweigerten (Sure 45,24-37). Bei Paulus ist die Aussage iiber die Verehrung
Gottes mit der Bestrafung fiir Missetaten (Rom 1,22-24; 1,25-27; 1,28-31)
verbunden. Wie die ganze Perikope zeigt, bezichtigt sie die Menschen ihres

! In der christlichen Tradition existiert der Gedanke auch in Apg 14,15-17 und Apg

17,22-31, ,,die Heiden in Lystra und Athen zur Erkenntnis des wahren Gottes fithren zu
wollen“. Lithrmann, Das Offenbarungsverstindnis bei Paulus und in paulinischen
Gemeinden, 24.
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Unglaubens mit der Feststellung, dass sie gewusst hitten, ,,dass sie mit ihrem
Tun dem Todesurteil verfallen waren, trotzdem aber weiter so handelten und
auch anderen dabei zustimmten®.*’*

Neben dem Schopfungsthema ist das zweite Hauptthema im Koran das
Jiingste Gericht. Gott hat in seiner Giite den Menschen und die Welt erschaffen,
aber diese den Menschen erwiesene Giite verlangt von ihnen eine entsprechende
Antwort, um nicht Gegenleistung zu sagen. Im Diesseits soll sich der Mensch als
Gottes Geschopf durch Dankbarkeit und Gehorsam Gott gegeniiber bewéhren, um
auf diese Weise des Jenseits’ gewiirdigt werden zu konnen. Ebenso betont Paulus,
dass das Gesetz die Siinde offenbart und zum Gegenstand des gottlichen Gerichts
macht. Muhammad und Paulus sehen das Geschick des Menschen im
eschatologischen Rahmen, in der Erwartung des nahen Gerichts bzw. der Parusie.
Anders aber als Muhammad, erkennt Paulus im Menschen, sofern er der
Botschaft des Evangeliums glaubt, den schon jetzt aufgrund seines Glaubens
gerechtfertigten Siinder, dem Anteil am neuen Leben geschenkt ist.

Der Rechtfertigung im Glauben gegeniiber betont der Koran den Gedanken
der Nachfolge, die eine besondere Befdhigung des Menschen einschlief3t, die
irdischen Dinge zu gestalten, weil Gott ihn das alles gelehrt und ihn als sein
halifa—sein, sein ,,Kalifat”, bestimmt hat. Diese Bestimmung ergibt sich aus der
schopfungsmaiBigen Heilsbestimmung des Menschen, von der der Koran spricht
(Sure 30,30).

Aus den Heilsbestimmungsthemen wird ersichtlich, dass Paulus einen ganz
anderen christologisch-eschatologischen Blick auf die Menschen(welt) hat. Die
Erlosung des Menschen im Sinne der Befreiung von seiner Siinde ist in/durch
Christus geschehen, doch auf das Offenbarwerden der Herrlichkeit Gottes muss
noch gewartet werden. Wie bereits dargelegt, kennt der Koran kein Christuse-
reignis im paulinischen Sinne, und der Koran, bzw. richtiger: das Koranereignis,
ist kein Erlosungswerk in diesem Sinne. Im Koran geht es stattdessen darum, sich
von der von Gott, dem Schopfer der Welt, angebotenen ,,Wegweisung® leiten zu
lassen, also dem Anruf zu folgen, durch Erfiillung der gottlichen Gebote nach
dem Wohlgefallen des Schopfers und damit einem giinstigen Urteil beim Jiingsten
Gericht zu trachten. Auch wenn Muhammad die Schépfungs- und Gerichtsthemen
mit Paulus teilt, sind sein Schopfungs- und Gerichtsverstdndnis nicht von einer
unloslichen Diskrepanz und Spannung zwischen Schopfer und Schopfung
charakterisiert, wie das bei Paulus der Fall ist. Doch kann das Loben und Ehren
Gottes im Koran (Sure 31,12) mit der Dankbarkeit bei Paulus (Rém 1,21)
verglichen werden. Die Dankbarkeit gegeniiber Gott hat zur Folge, dass alle
Denk-, Gefiihls- und Willensvorgaben eines Menschen auch in einer ethisch-
glaubensmifBigen Dimension Gott unterworfen werden. Der Mensch weil3 sich
immer seinem Schopfer gegeniiber verantwortlich. Er ist sich seiner religidsen
Vorurteile und Priagungen bewusst und er kann zu dem lebendigen Gott in
Christus kommen und so seine Identitét begreifen.

82 Ibid.
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4. Der Kontext der fritheren Propheten im Koran und bei Paulus

Wie bereits dargelegt, folgen die koranischen Prophetengeschichten den
komplexen biblischen Geschichten. Die biblischen Geschichten bilden fiir den
Koran einen Subtext, d. h., einerseits werden sie aufgenommen, andererseits
iiberlagert sie der Koran, ohne sie indessen zu zitieren. Dabei begniigt sich die
koranische Uberlieferung mit dem Aufzeigen der Vorgegebenheiten und dem
Unterstreichen der Gleichartigkeiten. Der Koran nimmt den biblischen Text auf,
indem er ihn interpretiert und deutet.

Die Heilige(n) Schrift(en) ist (sind) fiir Muhammad die Offenbarung-
(surkunden), die auch die Propheten vor ihm erhalten haben und mit und in der
Verkiindigung Muhammads nun ihren Abschluss finden. Da sie alle auf eine
Quelle, das urspriingliche (himmlische) Buch Gottes, zuriickgehen, atmen sie
gleiche gottliche Autoritit.*”> Tora und Evangelium bilden danach zusammen
mit dem Koran eine Einheit, insofern als sie alle Teil ein und derselben Offen-
barungsgeschichte sind, in der jede nachfolgende Offenbarung die Wahrheit und
Richtigkeit der jeweils voraufgegangenen Offenbarung bestétigt.

Wenn Paulus in Gal 1,16 von dem Offenbarungsereignis und dem ihm zuteil
gewordenen Auftrag spricht, das Evangelium unter den ,,Heiden* zu verkiinden,
nimmt er dabei immer wieder Bezug auf die Schrift(en). Doch die Schrift(en) ist
(sind) nicht gleich Evangelium. Sie verhalten sich zum Evangelium wie die
,VerheiBBung zu ihrer ,Erfilllung®. Die ,,Tora des Mose™ hat ihre Erfiillung in
Christus; der ,,Tora des Mose™ gegeniiber steht das ,,Gesetz Christi“ (nach
Baecks Auffassung die ,,Tora des Messias®). Das neue ,,Gesetz Christi* gehort
zum neuen Aon und reprisentiert diesen. Die ,, Tora des Mose* reprisentiert den
alten Aon, in welchem sie selbst zu verorten ist.

In seinem Offenbarungsverstindnis nimmt Paulus zunichst eine Verin-
derung in der Tradition vor, im Sinne einer Auslegung der Tradition (z. B. Rom
4,3 ff.), die vom Christusereignis ausgeht. Fiir Paulus ist das Evangelium keine
wortliche Wiedergabe der Tradition. In seinem Evangelium wird das in der
Tradition vorher verheilene Heil durch und in Christus erfiillt. Doch er bezeugt
sein Evangelium auf der Grundlage der Schrift und der Tradition. Schon seine
»eigenen Aussagen iliber die empfangene Offenbarung zeigen die Unabhén-
gigkeit von allen Traditionen, d. h. auch von allen vorgegebenen GroBen (Gal
1,12 ff)« 5

In Muhammads Offenbarungsverstindnis (und auch in seiner Propheten-
geschichte) hat die Idee von VerheiBung und Erfiillung der VerheiBung keinen
Platz. Dem gegeniiber steht bei Muhammad eine Sukzession der Offenbarung.
Die Tradition der Fritheren wird dabei nicht typologisch interprertiert, sondern
bestétigt und damit zugleich abrogiert.

Im Koran besteht die Tradition, die prophetische Sukzession, darin, dass alle
Propheten inhaltlich ein und dieselbe Botschaft verkiindigen, wie die Zyklen der

¥ Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdpig untersucht, 120.
84 Van der Minde, Schrift und Tradition bei Paulus, 46.
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Prophetengeschichten belegen. Gott ist der Eine und seine Botschaft ist die
Eine, die von den Propheten als Empfanger und Vermittler weitergegeben wird.
Alle Propheten stehen dabei in einer Sukzessionskette, bei der ,,der jeweilige
Nachfolger auf seinen jeweiligen Vorginger ebenso explizit Bezug nimmt*."”
Muhammad verkiindigt, was vor ihm gesagt worden ist (Sure 41,43; 46.9;
26,196). Es ist keine Neuerung im Koran. Allerdings sind die voraufgehenden
Schriften, einschlieBlich Tora und Evangelium, nunmehr ein unzureichendes
Zeugnis dieser Offenbarung(sgeschichte), da sie im Laufe ihrer Uberlieferung
so verdndert wurden, dass sie ihrer urspriinglichen Form nicht einmal mehr
nahekommen. Allein im Koran liegt die Offenbarung in ihrer urspriinglichen
Form authentisch vor. Insofern schafft der Koran weniger eine neue Norm,
sondern bestitigt und modifiziert die existierende Praxis.*”®

Paulus dagegen konzipiert in Bezug auf die (alttestamentlichen) Schriften
eine eigene Heilsgeschichte, die aus der Perspektive des eschatologischen Zwei-
Aonen-Schemas entworfen wird. Die eigentliche Bedeutung der Schrift(en)
kommt fiir Paulus erst durch das Christusereignis ans Licht. Paulus ist der
Meinung, dass seine ,,neue* Schriftdeutung ,,den Juden verschlossen bleibt und
bleiben muss®, bis sie in Christus ihren Glauben finden (2Kor 3,16; 4,3 f.), da
,die Einheit des Offenbarungshandelns Gottes im alten und neuen Bund® nur
den Gliaubigen erschlossen wird.*”’

Paulus’ Schrift- und Geschichtsverstindnis basiert auf einer Typologie, der
Gegeniiberstellung von Typos und Antitypos. Diese Gegeniiberstellung zeigt
auf, dass die Geschichte aufgehoben wird. Dank dieser Typologie kann Paulus
zeigen, dass und wie Gottes Vorhaben mit den Menschen klar zu verfolgen ist,
und das Geschehen einer anderenfalls bedeutungslosen und toten Vergangenheit
mit der bestdndigen Ordnung, von der sie ihren dauernden Wert erhielt, in
Beziehung gesetzt werden kann.”® Das in der (den) Schrift(en)

%75 Schreiner, ,,Der Koran als Auslegung der Bibel — die Bibel als Verstehenshilfe des
Korans®, 171 f.

876 Siehe Toland, Saracens, 28.

7 So Dautzenberg, Studien zur paulinischen Theologie und zur frithchristlichen Rezeption
des Alten Testaments, 67 f.

878 Sowohl Christen wie Muslime gehen von dem Grundgedanken aus, daB biblische
Angaben das Kommen Christi bzw. Muhammads (einschlieflich Einzelheiten ihres
Auftretens und Begleitumstidnden ihres Kommens) voraussagen, aber nur das Christentum
lieB die praefiguratio von Ereignissen, wie sie im Neuen Testament berichtet werden, durch
dicta et gesta des Alten Testaments gelten. [...] Vom Standpunkt des Historikers ist die prae-
figuratio ein Weg, um das Alte Testament zu vervollstindigen oder mit ihm zurechtzu-
kommen. Obwohl die Verwandtschaft zwischen dem Koran und der &lteren Bibel nicht so
eng ist wie die zwischen Altem und Neuem Testament, wire doch eine Typologie dienlich
gewesen, z. B. im Vergleich des Schicksals der fritheren Propheten mit dem Muhammads
(wéhrend sich die muslimische Auslegung in Wirklichkeit auf das Vermerken von Parallelen
beschriankt, um Muhammads Glaubwiirdigkeit durch die Gleichartigkeiten der Vorgege-
benheiten und Drangsale seines eigenen Lebens mit denen seiner Vorldufer zu bestétigen)
als auch in der Auseinandersetzung zwischen den einzelnen Glaubensgruppen innerhalb des
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Ge-/Beschriebene dient Paulus als Vorbild des Heilswerkes. Paulus’
Methodologie hat kein systematisches Gegenstiick in der islamischen Exegese,
die keine Typologie kennt, aber vom Gedanken einer praefiguratio ausgeht,
oder wie von Grunebaum schreibt: ,,Vom Standpunkt des Historikers ist die
praefiguratio ein Weg, um die Schriften zu vervollstindigen oder mit ihnen
zurechtzukommen®.*”” Paulus will die Schriften jedoch nicht ,vervoll-
standigen®, er will sie neu fassen.

Nach von Grunebaums Meinung wire eine Typologie zwar auch dem Koran
dienlich gewesen, obwohl die Verbindung zwischen Koran und Bibel ldngst
nicht so eng ist wie die zwischen Altem und Neuem Testament. Stattdessen
begniigt sich die muslimische Koranauslegung mit dem Aufweis der Parallelitit
zwischen Muhammad und den friiheren Propheten, ,,um Muhammads
Glaubwiirdigkeit durch die Gleichartigkeit des Vorgegebenen und die Drangsal
seines eigenen Lebens mit seinen Vorldufern zu bestitigen™.**" Die Propheten
sind nicht der 7ypos Muhammads, ebenso wenig wie Muhammad ihr Antitypos
ist, sie stehen parallel zu Muhammad und sind mit ihm gleichartig. Paulus
dagegen unterstreicht die Differenz und hebt hervor, dass das, was jetzt im
Christusereignis geschehen ist, etwas qualitativ anderes geworden ist. Diesen
Unterschied illustrieren insbesondere seine Pardnesen.

Die Einheit mit der vorher verkiindeten Offenbarung wirft die Frage nach
dem Unterschied mit der vorigen Offenbarung auf, die im Koran unter dem
Thema Schriftverfalschung und Abrogation abgehandelt wird. Das, was in den
fritheren Offenbarungsschriften mit dem Koran nicht iibereinstimmt, ist in den
fritheren Offenbarungsschriften Ergebnis von Schriftverfalschung. Daher steht
Muhammads Botschaft auf einer hoheren Rangstufe als die der fritheren und
iiberbietet die voraufgegangenen, die sie zugleich abrogiert. Darin riickt
Muhammad wiederum in die Néhe des Paulus, der die Abrogation des Alten
Bundes durch den Neuen Bund verkiindet, und die ,,Tora des Mose“ fiir
abrogiert erkldrt — abrogiert durch das Evangelium, die ,,Tora des Messias*
(R6m 10,4).

5. Die Universalitat der Offenbarungsgeschichte
im Koran und bei Paulus

Der universale Anspruch der Offenbarung von Muhammad und Paulus darf als
gemeinsame Grundanschauung gelten. Der Prophet Muhammad sieht sich als
der zu den Arabern gesandte Prophet, doch gilt seine Offenbarung nicht nur den
Arabern, sondern ist universal fiir alle Menschen gedacht (Sure 21,107; 7,158),

Islams. [...] Aber nicht einmal unter den ‘extremen’ Mystikern diente sie (d. h. die Typo-
logie) als ein Werkzeug fiir die systematische Auslegung der Offenbarung oder der dicta der
heiligen Uberlieferung®. Gustav Edmund von Grunebaum. Studien zum Kulturbild und
Selbstverstindnis des Islams. (Stuttgart: Artemis Verl., 1969), 310.

7 Ibid.

0 Ibid.
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da sie die urspriingliche schopfungsgemiBle Botschaft ist und als Wieder-
herstellung der schopfungsgemifBen Ordnung erscheint.®'

In der paulinischen Theologie ist der Universalititsanspruch im christo-
logisch-eschatologischen Universalismus begriindet. Paulus bringt zum Aus-
druck, dass Erlosung und Heil nur durch das Christusgeschehen erlangt werden.
Das erlangte Heil ist dabei nicht als Wiederherstellung der Schopfung, sondern
als Neue Schopfung gedacht und verbiirgt dessen universale, die ganze Welt
erfassende Wirklichkeit.

Die Unterschiede zu Muhammad sind deutlich: Paulus spricht nicht von
Akzeptanz der fritheren Offenbarung als erldsende, heilbringende Offenbarung.
Die fritheren Schriften enthalten allein die Verheiung, die in dem von ihm
verkiindeten Evangelium ihre Erfiillung findet.*® So muss die Heilsuniversalitit
der (Christus-)Offenbarung bei Paulus als ein ,Hier und Jetzt“ des eschato-
logischen Heils gedeutet werden. Die Heilsoffenbarung betrifft den gegen-
wirtigen Menschen. Paulus Verkiindigung des Heils richtet sich auf die
Zukunft, weil der neue Aon begonnen hat. Die Siinde und die ,,Tora des Mose*
(R6m 5,12-21) aber bleiben im alten Aon. Wihrend sich der Koran im
Verhidltnis Muhammads zu den frilheren Propheten mit dem Aufweis der
Gleichartigkeit der mit ihnen verbundenen Geschichte(n) begniigt, und damit
Muhammads Platz innerhalb der prophetischen Sukzessionskette bestimmt, ist
es bei Paulus dagegen die Typologie, die seinen Umgang mit den fritheren
Propheten und ihrer Geschichte auszeichnet; dem Typos des Alten steht der
Antitypos des Neuen gegeniiber. Fir Muhammad sind die Propheten
ReferenzgrofBen, fiir Paulus typologisch gedeutete Identifikationsfiguren.

81 So Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung quellenmdfig untersucht, 120 ff.

Lihrmann, Das Offenbarungsverstindnis bei Paulus und in paulinischen Gemeinden,
154 f.
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D. DIE BEDEUTUNG DER
OFFENBARUNGSGESCHICHTE:
DIE PROPHETEN ALS REFERENZGROSSEN UND
TYPOLOGISCHE VORBILDER

Im Folgenden soll der Versuch eines Vergleichs zwischen den drei gréeren
Prophetenfiguren im Koran so wie bei Paulus — Mose, Abraham und Jesus —
vorgenommen werden. Wie im Judentum spielt der Abraham sowohl im Koran
als auch bei Paulus eine zentrale Rolle, doch der ,,Avraham der Juden, der
Abraam der Christen und der Ibrahim der Muslime sind nicht ein und derselbe,
und wenn Abraham auch heute nur allzu gern als verbindendes Band zwischen
den drei — ,abrahamisch®’ genannten — Religionen bemiiht wird, ist doch
zundchst einmal festzuhalten, dass der Riickgriff auf Abraham im Judentum,
Christentum und Islam urspriinglich gerade nicht der Suche nach einer inneren
Beziehung zwischen den drei Religionen diente, sondern dem genauen
Gegenteil, dem Aufweis der Differenz ndmlich, das heiflit des zwischen ihnen
bestehenden und zugleich das jeweilige Proprium bzw. die jeweilige Identitét
ausmachenden Unterschieds.“® Gleiches lisst sich bei Mose/Miisa/Mose und
‘Isa/Jesus beobachten. Die unterschiedlichen Namensformen Ibrahim/Abraham,
Miisa/Mose und ‘Isa/Jesus im Koran und bei Paulus werden auch im weiteren
Verlauf als Hinweis auf diese Differenz verwendet.

Im Folgenden geht es im Wesentlichen um das Aufzeigen der vergleichbaren
Aspekte der mit den genannten drei alttestamentlichen Personen verbundenen
Geschichte(n) im Koran, d. h. bei Muhammad und bei Paulus, sofern sie fiir
beider Propheten-/Apostelverstindnis konstitutiv sind.

Im zweiten Teil der Dissertation sind bereits die Beziehungen zwischen
altarabischem Hanifentum und Ibrahim thematisiert worden. Hier soll dargelegt
werden, wie der Koran und Paulus diese drei Propheten verstehen und
darstellen (formale und inhaltliche Parallelen sowie Gemeinsamkeiten der
Vorstellungen und Interpretationen), und welche Rolle sie in Bezug auf
Muhammad und Paulus spielen. Wenn auch die Propheten bzw. Personen
Ibrahim/Abraham, Miisa/Mose und ‘Isa/Jesus im Koran und bei Paulus
vergleichbar sind, sind sie in ihrer jeweiligen Bedeutung dennoch verschieden.
So wird sich zeigen, dass Muhammad in Misa einen besonderen Propheten
Gottes sicht, Paulus hingegen weist Abraham eine besondere Rolle zu. Doch die
Gegensidtze schlieBen einander nicht immer aus, und die Unterschiede der
Personen Ibrahim/Abraham, Misa/Mose und ‘Isa/Jesus konnen sich auch ,,aus
der Begrenztheit der jeweiligen Aspekte und Erfahrungen ergeben und
gleichermaBen giiltig sein“.*** Bei alledem steht die Frage im Mittelpunkt, was

83 3o Schreiner, ,,Erlosung und Heil”, 278-279.
884 Zirker, ,,Gottes Offenbarung nach muslimischem Glauben®, 1.
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die Propheten zum einen zu Referenzgréfien und zum anderen zu typologischen
Vorbildern werden lésst.

Zunichst jedoch ein kurzer Uberblick iiber die prophetischen Erzihlungen
im Koran und bei Paulus, die die Grundlage der Interpretation und typo-
logischen Vorstellungen bilden.

l. Die Prophetenerzahlungen im Koran und bei Paulus
1. Der Koran und die prophetischen Erzdhlungen

Im Rahmen der Diskussion in den vorangegangenen drei Teilen dieser Arbeit ist
deutlich geworden, dass die Prophetologie im Koran auf einem klaren Prinzip
basiert: Sie entwirft ein Bild des Propheten Muhammad, das bis in Einzelheiten
den fritheren Propheten angeglichen ist. Auf diese Weise wird Muhammad ,,mit
ihnen in eine Linie gestellt™ und die fritheren Propheten werden als Vorginger
und Muhammad als legitimer Nachfolger angefiihrt.**

Wie eingangs dargestellt, liegt das Kernstiick dieser Prophetologie darin,
dass Gott jedem Volk (Sure 16,36; 10,47; 35,24) einen Propheten als Warner
sendet (Sure 73,15; 23,42-44), um ihm in seiner Sprache (Sure 14,4) die
gottliche Offenbarung zu bringen (Sure 21,7; 16,43). Aber jedes Volk wehrt die
zu ihm entsandten Propheten als Liigner ab und bleibt bei seinem alten Glauben
(Sure 43,22-25). Dieses ,,storrische Verharren im Unglauben® bringt mit sich,
dass unerwartet das gottliche Strafgericht eintrifft (Sure 10,48-50), das in den
Erzdhlungen vom Strafgericht als Warnung und Mahnung weitergegeben wird
(Sure 79,26; 54,15.16).%* Dergleichen ist bereits in den vorigen Teilen iiber die
Strafgerichtsgeschichten dargelegt worden. Auch Muhammads eigene Erfah-
rungen wurden darin vorweggenommen, wie denn Muhammads eigene
Geschichte antizipiert wird in den Schilderungen iiber Noah, der die Gotter des
arabischen Altertums bekdmpft (Sure 71,20), oder Ibrahtm, der erst Fiirsprache
fiir seine heidnischen Eltern einlegt (Sure 26,86), dies aber spiter als
aussichtslos erkennt (Sure 9,114).%%

Die vorangegangene Diskussion iiber das Prophetentum und die Offen-
barung im Koran hat gezeigt, dass zu den Insignien des Propheten ein Offen-
barungsbuch, die ,,Schrift“ bzw. das ,,Buch® (kitab), gehort. Mit jedem Pro-
pheten hat Gott den gleichen Bund geschlossen und jeder Prophet hat die
gleiche Offenbarung erhalten (Sure 3,187), so dass alle einzelnen Heiligen
Schriften, die der Koran erwéhnt, auf das eine Himmlische Buch zuriickgehen
und sie im Grunde identisch sind.

%5 Vgl. Radscheit, ,,‘T'gaz al Qur’an‘ im Koran®, 118.

Vgl. John Fiick. ,,Zum Problem der koranischen Erzdhlungen™ — Orientalistische Lite-
raturzeitung. Hrsg. v. Walter Wreszinski. Bd. 37 (Leipzig: Verlag der J. C. Hinrichs’schen
Buchhandlung, 1934), 76 f.

%7 Ibid.
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Im ersten Teil der Dissertation wurde zudem gezeigt, dass Muhammad tiiber
das Motiv des ,,Siegels der Propheten® mit seiner Botschaft in der Kontinuitét
der fritheren Propheten gesehen wird und als ,,das endgiiltige, letzte Glied” die
Traditionsreihe der frilheren Gottesboten abschlieft. Seine Verkiindigung
bezeugt und vervollstindigt die fritheren gottlichen Offenbarungen. Mit dem
Koran ist die gottliche Offenbarung(sgeschichte) fiir alle Zeiten endgiiltig
abgeschlossen.®

Damit wird auch deutlich, dass Muhammad keine neue Religion verkiindigt,
sondern sich als der Prophet versteht, der durch Mose (Dt 18,15) und Jesus
(Sure 61,6; vgl. Joh 14,16.26, Sure 7,157) angekiindigt worden ist.** Bei seiner
Bestitigung der vorhergehenden Offenbarung geht der Koran davon aus, dass er
,,sie damit bei anstehenden Auseinandersetzungen auch argumentativ auf seiner
Seite habe und sie dementsprechend Juden und Christen vorhalten konne® (Sure
5,68).%° Aufgrund dieses Verstindnisses der prophetischen Sukzession bilden
fiir Muhammad das Alte und Neue Testament sowie kanonische und aufer-
kanonische Schriften von Juden und Christen mit dem Koran zusammen eine
Einheit.¥”! Und aus dieser Einheit heraus stellt der Koran die Vorginger
Muhammads und deren Schriften (Tora und Evangelium) auch als Referenz-
grofen dar.

2. Paulus und der alte Aon im Alten Testament

Wie im vorigen Teil der Arbeit dargelegt worden ist, ist die Geschichte Israels,
wie sie in den alttestamentlichen Schriften steht, ein ,,Heilsangebot™ Gottes an
sein Volk. Dieses Angebot ergeht von Abraham iiber Mose bis zu den
Propheten. Paulus ordnet diese Geschichte Israels in die Zeit von Adam ein
(Rom 5,13 £.), die von Siinde und Tod beherrscht ist. Nach Dietzfelbinger kann
hier eine Entsprechung zur jiidisch-apokalyptischen Vorstellung wahr-
genommen werden, der zufolge ,,Gott den Aon der Siinde und des Todes sich
selbst iiberldsst (vgl. etwa 4. Esra 7,11 £.).“** In 2Kor 3,4—18 verkorpern Paulus
und Mose die Amtstriiger zweier unterschiedlicher Aonen. Sie werden so
dargestellt ,,wie der Neue Bund dem Alten iiberlegen ist.“** Eine vom
Christusereignis ausgehende Schriftauslegung miindet folglich in einen
Gegensatz zum jidischen Schriftverstindnis. Diese Differenz erreicht ihren
Hohepunkt in den Aussagen iiber den alten Bund (des Buchstabens) und den

8% Nobert Ittmann. ,Das ,Siegel der Propheten’ — Muhammads Weg zu einem eigenen

Islam® — Schriftprophetie: Festschrift fiir Jorg Jeremias zum 65. Geburtstag. Hrsg. V.
Friedhelm Hartenstein. (Neukirchen-Vluyn: Neukirchner, 2004), 427.

% Ibid.

0 zirker, Der Koran: Zugdinge und Lesearten, 21.

¥ Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum, 66.
Christian Dietzfelbinger. Heilsgeschichte bei Paulus. Eine exegetische Studie zum
paulinischen Geschichtsdenken. (Chr. Kaiser Verlag: Miinschen 1965), 39 f.

893 Roloff, Apostolat — Verkiindigung — Kirche, 101.
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neuen Bund (des Geistes) (2Kor 3,6).%* Ausgangspunkt fiir diese antithetische
Auslegung ist die neue Heilswirklichkeit im neuen Aon, die auch als ,,neuer
Bund® und ,,neue Schopfung™ dargestellt wird. In Jesus Christus hat sich Gott
dem schuldverfallenen Menschen zugewandt (Rom 5,18; 8,1 f.) und schenkt
ihm Anteil an seiner eschatologischen Herrlichkeit (2Kor 4,4).%

Dietzfelbinger bemerkt mit Recht: ,,So unbestritten es sein sollte, dass
Paulus im Bereich des alten Bundes keine Heilsgeschichte kennt, so unbestritten
sollte es auch sein, dass die Heilsgeschichte fiir ihn im Bereich des neuen
Bundes ihren Platz hat. Nur vom Christusereignis an kann es iiberhaupt die
Heilsgeschichte geben,*® da erst mit Christus der neue Aon beginnt.
Angesichts des neuen Aons erhalten auch die frilheren Propheten eine neue
Bedeutung. Die Interpretationsgrundlage, aufgrund derer die fritheren Propheten
neue Bedeutung erhalten, sieht Paulus nur von Christus her kommen.

Il. Der Prophet Ibrahim im Koran und
der Prophet Abraham beim Apostel Paulus

1. Ibrahim im Koran
1.1. Ibrahim und seine Titel im Koran

Ibrahtm wird im Koran in 25 Suren genannt. Die 14. Sure trigt seinen Namen.
Im Koran zeigt sich bei der Gestalt Abrahams/Ibrahims eine Entwicklung.
Ibrahtim wird im Koran zum ersten Mal in der mekkanischen Zeit im Zu-
sammenhang mit den ,,Bléttern Ibrahims* (Sure 87,18-19; 53,36-37) erwéhnt.
Unter den ,,Blattern Ibrahims* ist eine offenbarte Schrift zu verstehen, die nach
Muhammad die Ibrahim zuteilgewordene Verschriftung der gottlichen
Offenbarung darstellt.*” Als Gottes Gesandter (rasil) ist Ibrahim mit einem
Offenbarungsbuch (kitab) ausgestattet. In der medinensischen Zeit ist aus dem
rasiil ein biblischer Prophet, ein nabi, geworden, der im Koran in die von Adam
iiber Nih, Ibrahim und Miisa bis ‘Isa reichende Prophetensukzession ein-
gegliedert wird. Als Verkiinder ist Ibrahtm nicht nur der biblische Prophet,
sondern auch ,ein Prophet aus einer Gegentradition“. So wird verstdndlich,
warum er den Titel ,,eines Propheten aus den Volkern der Welt™ (Sure 3,65-67)
tragt. In Verbindung mit der Gestalt Ibrahims definiert sich Muhammad als
Prophet der Vélker und stellt sich als Prophet fiir die arabische Volkerwelt den
Juden und Christen gegeniiber (Sure 7,156—158). Wenn Muhammad am Anfang

¥* Dautzenberg, Studien zur paulinischen Theologie und zur friihchristlichen Rezeption des

Alten Testaments, 67.

% Ibid.

¢ Dietzfelbinger, Heilsgeschichte bei Paulus, 43.

%7 Friedmann EiBler. ,,Abraham im Islam“ — Abraham in Judentum, Christentum und
Islam. Hrsg. v. Christfried Bottrich; Beate Ego; Friedmann EiBler. (Gottingen: Vandenhoeck
& Ruprecht, 2009), 127.
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seiner Verkiindigung im Judentum und Christentum Vorbilder gesehen hat,
tragen seine spateren Verkiindigungsinhalte einen von Judentum und Chris-
tentum unterscheidenden Charakter (so Sure 7,156-158).%%*

Wie bereits im zweiten Teil der Dissertation dargelegt, wird Ibrahim im
Koran als hanif bezeichnet. Das Wort hanif hat unterschiedliche Bedeutungen,
z. B. ,Heide“, ,,auBerhalb der Religion Stehender®, , Rechtgldaubiger oder
»Anhinger des reinen Glaubens«.*”’

Mit Bezug auf das Hanifentum kann Muhammad Ibrahtm von Judentum und
Christentum abheben und als urspriinglichen ,,Muslim* hinstellen (Sure
3,67).”” Nach Stieglecker betont at-TabarT aufgrund von Sure 3,60, dass Gott
selbst hier jener Behauptung der Juden und Christen widerspricht, dass Ibrahim
ihre Religion geteilt habe. Stieglecker erkldrt hier ausdriicklich, dass
Muhammad die Lehraussagen der Juden und Christen abgelehnt habe, weil sie
sich nicht zur wahren Religion bekannten.””’

Die Liste der Ehrentitel Ibrahtms beginnt mit nabi (,,Prophet®; Sure 3,84;
2,136) und rasul (,,Gesandter*) und reicht iiber salik (,,Rechtschaffner; Sure
2,130; 16,122), muslim (,,Gottergebener); siddig (,,Verkiinder der Wahrheit*;
Sure 19,41; 33,7); salim (,,reinen Herzens®; Sure 37,84), halim (,,sanftmiitiger
Mensch®, Sure 9,114), mustafa (,,Erwéhlter*; Sure 2,130), abii Ibrahim (,,Vater
Abraham®; Sure 22,78) bis zu ‘imam (,,Vorbild*; Sure 2,124) und halil Allah
(,,Freund Gottes*; Sure 4,125).902 Diese Titel symbolisieren Ibrahtims Nihe zu
Gott. Die ,Freundschaft“ geht von Gott aus, denn nach islamischem
Verstandnis kann ein Mensch mit seiner Tugend die ,,Freundschaft Gottes*
nicht erwerben.”®” Fiir Stieglecker heifit das, dass diese ehrende Benennung
zeigt, wie Gott Ibrahim/Abraham mit ,,so liebender Fiirsorge umgeben hat, wie
ein Freund es seinen Freunden gegeniiber zu tun pflegt“.”” Wie in den
folgenden Kapiteln dargelegt werden wird, wurde Ibrahim aufgrund seiner
Tugend und Standhaftigkeit in der Erkenntnis Gottes zum Vorbild fiir die
Gléaubigen und Freund Gottes. Diese Titel charakterisieren Ibrahtm/Abraham
nicht nur im Koran, sondern kommen zum Teil ebenso auch im Alten
Testament (Jes 41,8; Dan 3,35) sowie im Neuen Testament (Jak 2,23) vor.

Unter den Propheten wird Ibrahim auch die Stellung des Vaters der
Propheten zugeteilt und nach Sure 6,84-87 wird er als Urvater mit besonderer
Nachkommenschaft ausgezeichnet. Er ist der Ahnherr vieler Propheten, die alle

%% Angelika Neuwirth. ,,Was tréigt Abraham fiir den Dialog aus? Abraham im Koran und in
der islamischen Tradition”, Im Dialog mit Abraham. Hrsg. v. Friedmann EiBler. (Berlin:
Evang. Zentralstelle fiir Weltanschauungsfragen, 2010), 84.

899 Vgl. dazu auch EiBler, ,,Abraham im Islam®, 163.

% Ibid.

901 Stieglecker, Die Glaubenslehren des Islam, 203.

%2 Reuven Firestone. ,,Abraham* — EQ.12001, 5-10.

%3 Martin Bauschke. Der Spiegel des Propheten: Abraham im Koran und im Islam.
(Frankfurt am Main: Lembeck, 2008), 57 f.

904 Stieglecker, Die Glaubenslehren des Islam, 203.
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von Ishaq stammen, allein Muhammad stammt von Isma‘il ab. Stieglecker ver-
weist hier auf eine Gegeniiberstellung Muhammads mit anderen Propheten.’®

1.2. Ibrahim — der Stammvater der Araber und
sein biblischer Subtext

Nach dem Koran gehort Ibrahim moglichicherweise zum Stamm der Qurais,
dem auch Muhammad angehort. Diese Behauptung bezieht sich auf die
praktische Situation, in der die Qurai$ das Heiligtum in Mekka verwalteten. Die
Ka‘ba in Mekka wurde von Ibrahim und Isma‘il begriindet und mit Verweis
darauf ein genealogischer Zusammenhang zwischen Ibrahim, Isma‘1l, den
Qurai§ und Muhammad konstruiert.””® Sure 2,125 beschreibt den Auftrag an
Ibrahim und Isma‘1l, das Gotteshaus zu reinigen. Der Auftrag endet mit einem
Gebet Ibrahtms. Neuwirth sieht hier eine Analogie zum Tempelweihgebet
Salomos (1K6n 8,14-61) und nennt dementsprechend Ibrahims Gebet das grofie
Weihegebet der Ka‘ba (Sure 2,127). Sure 2,127 endet mit den Auftrag zur
Vervollstandigung der mekkanischen Riten, ,die in seiner von Ibrahim
gestifteten Form nur aus den Pilgerriten und der fiir das Gebet erforderlichen
Demutshaltung bestanden®.*”” Sure 22,26 f. spricht von Ibrdhim als dem Be-
griinder und Erneuerer des monotheistischen Heiligtums, der Ka‘ba und ihrer
Riten. In dieser Sure wird sie von Ibrahim als ,,Wohnung“ bezeichnet. Nach
dem Koran ist die Ka‘ba das erste (Gottes-)Haus (Sure 3,96) vor dem Tempel in
Jerusalem (zu Ibrahtms Bautétigkeit an der Ka‘ba siehe Sure 2,127). Die Ka‘ba
ist zum Segen und zur Wegweisung fiir die Menschen in aller Welt errichtet
(Sure 3,96). Sie ist der heilige Platz Ibrahims, der ihm Schutz bietet (Sure 3,97).
Ibrahim und Isma‘il fiilhren Gottes Auftrag aus, indem sie das Heiligtum von
Gotzen reinigen und sie fiir die Umkreisung und das wahre Gebet erneuern
(Sure 2,125; 22,26). Der Erzdhlung nach wird die Ka‘ba fiir die Glaubigen zum
Pilgerfahrtsziel ernannt. Die Pflicht zum hagg, zur Pilgerfahrt, wird mit der
Erzdhlung von der Opferung des Sohnes Ibrahims/Abrahams begriindet, nach
der Ibrahim und sein Sohn Isma‘1l zugleich die ersten Mekkapilger sind (Sure
22,27-33).%%

Die Errichtung der Ka‘ba und Einrichtung ihrer Riten hat kein biblisches
Vorbild, wohl aber eine Parallele in der Rewritten Bible der Pirqe de-Rabbi
Eli‘ezer. Joseph Witztum sieht die Quelle der koranischen Reinszenierung in
den vielschichtigen spitantiken Vitae Abrahams.”®” Busse dagegen sucht den

" Ibid., 202.

906 Ittmann, ,,Das ,Siegel der Propheten‘ — Muhammads Weg zu einem eigenen Islam*, 422.
%7 Neuwirth, ,,Was tragt Abraham flir den Dialog aus? Abraham im Koran und in der
islamischen Tradition®, 81.

908 Ittmann, ,,Das ,Siegel der Propheten’ — Muhammads Weg zu einem eigenen Islam*,
424 f.

% Joseph Witztum. ,,The foundation of the house (Q2,127)* — BSOAS 72 2009, 25-40.
Vgl. Neuwirth, ,,Was trigt Abraham fiir den Dialog aus?*, 82
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religionsgeschichtlichen Hintergrund zur Errichtung der Ka‘ba im Alten
Testament und findet ihn in der Erzdhlung von der Errichtung des Altars bei
Bethel (Gn 12,8), was ,,Haus Gottes” heilit, wie auch die Ka‘ba im Koran
,Haus* (bair) genannt wird.”"’

Neben der Verbindung des Altars in Bethel als Haus Gottes mit der Ka‘ba
als Heiligtum ist auf die Parallelen in der Erzéhlung von der Bindung Isaaks
(Gn 22) und deren Uberlieferung im Midrasch einerseits und der Opferungs-
geschichte im Koran (Sure 37) andererseits hinzuweisen. Sure 37 enthélt eine
zusammenhingende Geschichte Ibrahims, die aus mehreren Stiicken besteht: 1.
Ibrahims Predigt und seine Rettung aus dem Feuer (Sure 37,83—89); 2. Ibrahims
Auswanderung (Sure 37,99); 3. Ibrahims Bitte um einen Sohn und
Ankiindigung von dessen Geburt (Sure 37,100-101); 4. Erzdhlung von der
,Opferung® des Sohnes Ibrahims und dessen Rettung (Sure 37,102—111). Die
Namen der beiden S6hne Ibrahims werden im Korantext (Sure 37,99-111) nicht
genannt.”'" Nach koranischer Erzihlung teilt Ibrahim seinem Sohn den Auftrag
zur Opferung mit, der Sohn folgt dem Vater und ergibt sich in dem Willen
Gottes ohne Widerspmch.912 Seine Antwort: ,,Vater! Tu, was dir befohlen wird!
Du wirst, so Gott will, finden, dass ich (einer) von denen bin, die (viel)
aushalten konnen® (Sure 37,102). Seine Gehorsamkeit wird belohnt, die Opfe-
rung wird durch géttliches Eingreifen verhindert und ein Ersatzopfer gegeben;
dennoch ist dies als Priifung (Sure 37,106; vgl. Gn 22,1) zu verstehen.”"?

Die koranische Darstellung unterscheidet sich vor allem in ihren
StoBrichtungen von der biblischen Erzéhlung (Gn 22,1-9). Der Koran spricht
nicht von einer eigenméchtigen Opferung des Sohnes durch Abraham, sondern
von einer bewussten Entscheidung des Sohnes, so dass die ,heroische
selbstzerstorende Handlung™ in ,eine verdienstliche Vater-Sohn-Handlung*
iibergeht. Neuwirth sieht hier eine Ahnlichkeit zum Midrasch.”"*

% Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum, 88.

' Ibid., 86. Siche zu diesem Thema Adel Theodor Khoury. Der Koran arabisch—-deusch.
Ubersetzung und wissenschafilicher Kommentar. Bd. 11. (Giitherloher: Verlag Haus Mohn,
2001), 60-61 (Exkurs); Ibn Katir, Qisas al-anbiya’, 190-193; Ignaz Goldziher. Die Rich-
tungen der islamischen Koranauslegung. (Leiden: Brill, 1952), 79-81.

12 Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum, 87.

3 Neuwirth, ,,Was trigt Abraham fiir den Dialog aus?“, 79. Siche dazu auch Abrahams
Opferung des Sohnes in der islamischen Exegese, Suliman Bashear. ,,Abraham‘s Sacrifice
of his Son and Related Issues™ — The Koran Critical Concepts in Islamic Studies. Ed. by
Colin Turner. Bd. 2 Themes and doctrines. (London: Routledge Curzon, 2006), 219-248.

ol Neuwirth, ,,Was trdgt Abraham fiir den Dialog aus?“, 79. Siehe dazu auch Abrahams
Opferung im Midrasch und in der fritheren islamischen Tradition, Norman Calder. ,,From
Midrash to Scripture the Sacrifice of Abraham in Early Islamic Tradition.” — The Qur’an:
formative interpretation. Ed. by Andrew Rippin. (Aldershot: Ashgate, 1999), 81-108; Stefan
Schreiner. ,Die ,Bindung Isaaks‘ — Die Ageda in jiidischer und islamischer Uber-
lieferung.* — Die jiidische Bibel in islamischer Auslegung. Hrsg. v. Friedmann Eifler u.
Matthias Morgenstern. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2012), 46—67.
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In der jiidischen Uberlieferung, bei Josephus Flavius und dem spiteren
Midrasch sowie Targumim wird nach 2Chr 3,1 der Berg Morija mit dem Ort
identifiziert, an dem Salomon den Tempel errichtete. Der Altar, auf dem
Abraham Isaak band, antizipiert den Altar im Tempel. Der Altar Abrahams geht
zuriick auf die Altdre Noahs (Gn 8,20) und Abels (Gn 4,4): ,,David baute den
Altar auf, den vor ihm Abraham aufgebaut hatte, Abraham wiederum baute den
Altar auf, den von ihm Noah aufbaute, das war der Altar, auf dem einst Abel
geopfert hatte”'> (PRE 31; TJ I und II z. St). So werden nicht nur die Altire
miteinander verbunden, sondern auch die Opfer werden in Beziehung
zueinander gesetzt. Schreiner sieht hier eine Nachahmung der Vorldufer: Das
nachfolgende Opfer wird in Bezug auf das am selben Ort vorausgegangene
Opfer legitimiert (d. h. das Tempelopfer wird dadurch legitimiert, dass es in
einer Nachahmung Abrahams dargebracht wird).”'®

Aus der Verwendung der opfertechnischen Begriffe schlieit der Midrasch,
dass Avraham dem Hohepriester gleich die Vorbereitung und den Vollzug der
Opferung durchgefiihrt hat, womit Avraham das Vorbild fiir den Hohepriester
im Tempel ist (im paléstinensischen Targum TJ I und PRE 31). Auf diese
Weise wird gleichsam die Urzeit mit der Endzeit verbunden.”'” Die Geschichte
von der Bindung Isaaks wird zur Griindungslegende und Begriindung fiir den
Tempel und dessen Gottesdienst, die daraus zugleich ihre Legitimation als
Opfer und Opferstitte beziehen. Aus dem Legitimationsgedanken 1a6t sich aber
auch schlielen, dass jene Opferstitten, Opfer oder Priester, die in dieser Reihe
keinen Platz haben, aus der Reihe der legitimen Opferstitten, Opfer oder
Priester ausgeschlossen und somit illegitim sind. Die Legitimation hat zugleich
einen Unterscheidungscharakter.’'®

Die Bindung Isma‘ils — dass es sich um Isma‘il handelt, ist dem Kontext
(Sure 37,112 f)) zu entnehmen, dem zufolge Ibrahim Ishaq erst nach der
Priifung als ,,Belohnung* fiir deren Bestehen geschenkt worden ist’”’ — dient im
Koran als Griindung und Begriindung der Pilgerfahrt nach Mekka und deren
Riten. Die Identifikation erfolgt nicht iiber die Orte, sondern iiber die Zeit. Die
Priifung Ibrahtms findet zu eben dem Zeitpunkt statt, ,,zu dem er die Pilgerfahrt
mit seinem Sohn nach Mekka absolviert“ (Sure 37,102).”* In der Priifung
erweisen sich Vater und Sohn als standhaft und tugendhaft (Sure 37,103). Zwar
findet sich der koranische Dialog zwischen Vater und Sohn nicht in Gn 22,
wohl aber im Midrasch ha-Gadol (MHG zu Gn 22.8) und im Targum
Jerushalmi (TJ I und II zu Gn 22,14). Dort wird die Opferung zudem als

o135 Schreiner, ,,Die ,Bindung Isaaks‘. Die Aqeda in jldischer und islamischer Uberliefe-
rung”, 49.

1 Ibid.

7 Schreiner verweist auch auf den Esel von Abraham und den Widder, die auch mit Mose
und David in Verbindung gebracht werden konnten. 7bid., 50.

' Ibid., 51.

" Ibid., 52.

7 Ibid., 54.
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Opferung des Passahlammes interpretiert und dessen Verdienst auf die
Nachkommenschaft bezogen.”'

1.3. Ibrahim’s Gotteserkenntnis

Den Weg zum Glauben an den Schopfergott fand Ibrahim bei der Betrachtung
des gestirnten Himmels, hinter dessen stindigem Wandel ein unwandelbarer
Gott stehen musste (Sure 6,75 —79). Der koranische Bericht, wie Ibrahim durch
die Betrachtung der Erde und Himmelskdrper zur Erkenntnis des einen und
einzigen Gottes kam (Sure 6,74-79), ist auch in der jiidischen Tradition
enthalten, z. B. bei Josephus (Antiquitates 1 7,1). Auch die Aggadot und
Ma’asim, volkstiimliche Erzdhlungen iiber Abraham, sind dem koranischen
Bericht dhnlich.””

Die durch Beobachtung der Natur erworbene Gotteserkenntnis Ibrahims
wird durch offenbartes Wissen vervollstindigt. Durch seinen auf dieser
Gotteserkenntnis beruhenden Glauben gerdt brahim in Konflikt mit seiner
,heidnischen® Gesellschaft. Im Alten Testament wird erzahlt, Ibrahim habe sein
Vaterhaus verlassen, die Frage nach dem Warum wird nicht gestellt und
deswegen auch nicht beantwortet. Dagegen wird im rabbinischen Midrasch und
ebenso im Koran von den Auseinandersetzungen Ibrahims mit seinem un-
gldubigen Vater Azar berichtet (Sure 6,74). Sure 19 erzihlt, wie Ibrahim seinem
Vater die ihm zuteilgewordene Offenbarung verkiindet, den Vater zum Glauben
auffordert (Sure 19,41-43) und ihn vor der Héllenstrafe warnt (Sure 19,44—
45).°% Darauf weist der Vater seinen Sohn zurecht und droht ihm mit
Steinigung, wihrend der gehorsame Sohn fiir seinen Vater betet (Sure 19,47—
48). Diese Erzéhlungen werfen die Frage auf, ob der Gehorsam gegeniiber Gott
Vorrang vor dem Gehorsam gegeniiber dem Vater hat. Der Koran beantwortet
diese Frage dahingehend, dass: ,Ibrahim [...] fiir seinen Ungehorsam gegen-
iiber dem Vater um des Glaubens willen durch die gldubige Nachkommenschaft
belohnt [wird] (Sure 19,49-50)*."**

Die Erzdhlung vom Streit zwischen Vater und Sohn (Ibrahim) {iber die
Gotzen(bilder), in dem Ibrahim auf die Nichtigkeit der Gotzen hinweist, findet
sich auch in der jiidischen Tradition (Ps 115,5 f.; Jubildenbuch 12,16—17).925
Eine ldngere Erzdhlung dazu enthidlt auch der Midrasch BerR 38,1. Nach
jiidischer Uberlieferung versucht Abraham mit dem Hinweis auf die Nichtigkeit

2! Ibid., 56.

22 Bouman, Gott und Mensch im Koran, 82 f.; Speyer, Die Biblischen Erzihlungen im
Qoran, 124.

3 Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum, 81 f..
Vgl. Tottoli, Biblical Prophets in the Qur’an and Muslim Literature, 23; EiBler, ,,Abraham
im Islam®, 142—147.

%% Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum, 82.
Vgl. dazu den Vergleich der Texte bei Reynolds, The Qur'an and Its Biblical Subtext,
77 f.

925
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der Gétzen seinen Vater zu bekehren, laut dem Koran sein Volk.”*® Auch Philo
weil um diese Legende, ebenso ApokAbr 7,8-9.7

1.4. Ibrahim — Vorbild und Anhénger der reinen Religion

Nach dem Alten Testament ist Abraham nicht berufen worden, um gerettet zu
werden; er dient als Paradigma des Segens (Gn 12,2-3). Nach Gn 18,19 kennt
die spitere jlidische Tradition ,,Abraham als denjenigen, der bereits alle Gebote
der Tora erfiillt hat, bevor die Tora gegeben wurde. Abraham steht als Vorbild
fiir den toratreuen Juden.””® Schreiner hebt hervor, dass zur strukturellen
Ahnlichkeit zu Paulus’ Verortung von Abraham in eine Zeit ,,vor der Vergabe
der Tora“ auch der Koran zwar nicht auf Abraham, wohl aber auf Ibrahim
zuriickgreift, der weder ein Jude noch ein Christ, sondern ein hanif ist (Suren
2,135; 3,67.85; 4,125; 6,79.161). So liegt die Betonung darauf, dass Abraham
als hanif einer ,,Religion* angehort, die dem Judentum und dem Christentum
vorausgegangen ist. Judentum und Christentum werden so zu zwischenein-
gekommenen und zugleich vorlaufigen Religionen, da der Koran zum einen die
»Religion Ibrahims* (millat Ibrahim) wiederbelebt und damit zum anderen die
letztgiiltige Heilsbotschaft verkiindet (Suren 2,111-112; 3,64—68).929

Genau wie die anderen Propheten verbindet der Koran Ibrahtm auch mit dem
LHummi-Propheten”, dem ,,Propheten der Nation, des Volkes”“. So wird durch
Ibrahim die Thematik der VerheiBung von Gn 18,18 reflektiert. Der Koran
macht Ibrahim zu seinem Propheten, wobei nach Sure 62,2 ,the hanif prophet
anticipates the ummi prophet. This idea might be taken still further in the light
of the Quran’s insistence that the umma to which its prophet is sent is that of
the Arabs.”

Die Gotteserkenntnis Ibrahims miindet in seine Hinwendung zu Gott (Sure
4,125; 6,74.81) und wird auf diese Weise zu einem Mittel der Erlosung. Sie
fithrt zu Wahrheit und Freiheit von allen Beschrankungen (so auch Joh 8,32 mit
Bezug auf die Christuserkenntnis). Diese Erkenntnis bedeutet auch, fiir die
Wegweisung Gottes dankbar zu sein, und beinhaltet die Pflicht, dieser zu
folgen. Deswegen hat Gott Ibrahtm auch zum imam, zum ,,Vorbild*“ gemacht
(Sure 2,124; vgl. Sure 2,135; 3,95; 16,121.122) und ihn sich zum Freund
genommen (Sure 4,125).*' Ibrahim, der imam, wird zum Leitbild.”** Er ist nicht

926 Johan Bouman, Gott und Mensch im Koran, 81 f.

%7 Vgl. dazu den Vergleich der Texte bei Reynolds, The Qur’an and Its Biblical Subtext,
78 f.

2% Schreiner, ,.Erlosung und Heil“, 279.

' Ibid., 279 ff.

%0 Reynolds, The Qur’an and Its Biblical Subtext, 86 f.

93l Schreiner, ,,Erlosung und Heil*, 281.

Der Begriff wird in diesem Sinne im Koran von Gliubigen (z. B. den Juden in Agypten
(Sure 28,5)), Unglédubigen (den Leuten des Dickichts (Sure 15,79)), aber auch in Bezug auf
die Schrift (Suren 11,17; 46,12) oder das Hauptbuch beim Gericht (Suren 17,71; 36,12)

932
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allein dadurch zum Prototyp fiir den muslim geworden, dass er ,,sein Gesicht zu
Gott zugewandt“ hat, sondern mehr noch dadurch, dass er sich ,,n seiner
Hinwendung zu Gott“ bewéhrt hat. In Ibrahim/Abraham, dem Vorldufer der
Heilsbotschaft, ist zugleich auch die Vollendung der Botschaft begriindet.”

1.5.Ibrahim — die Referenzfigur fiir Muhammad

Ibrahim, der Anhénger des reinen und wahren Glaubens, ist ,,zu einem Vorbild
fiir die Menschen® (Sure 2,124) geworden, weil er nur den einen Gott verehrt
und alle andere Pflichten eines wahrhaften Glaubigen erfiillt hat.”** Mithin wird
der Glaube Ibrahims zum Modell fiir den Glauben Muhammads, wie nicht
zuletzt dessen Bezeichnung als millat Ibrahim (Religion Abrahams) ausweist
(Sure 6,161).7%

Bouman bemerkt dazu, dass Muhammad hier das historische Fundament
seiner eigenen Botschaft gefunden hat. Abraham verkorpert den wahren
Propheten, der seine Belehrung treu iibermittelt. Der Koran betont zwei
Aspekte: (1) das hanif-Sein Ibrahtms und (2) seine Religion, die millat Ibrahim.
Bemerkenswert dabei ist, dass das Wort milla gleichwohl nicht ausschlieBlich
fiir Ibrahims Religion gebraucht wird, sondern sowohl fiir die heidnische
Religion als auch fiir Christentum und Judentum. Bouman sieht den
Hintergrund des Wortes im Talmud, in dem es ,,die Lehre® bedeutet.”*® Beck
zeigt in seiner Auslegung von Sure 2,124-141, dass die Bildung des Terminus
millat Ibrahim nicht ausschlieBlich mit der friihmedinischen Polemik gegen
Juden und Christen zusammenhéngt. Die Auspriagung dieses Begriffs reicht
weit in die mekkanische Zeit zuriick.”” In seiner Gehorsamkeit ist Ibrahim ein
Vorbild im Glauben und alle, die wie er Treue im Glauben nachweisen, werden
gerechtfertigt.”®

Als Hauptzeuge der koranischen Verkiindigung tritt der Prophet Ibrahim
mehr als jeder andere Prophet aus der Geschichte der monotheistischen
Offenbarung hervor. Der Riickgriff auf seine Person spiegelt Muhammads

gebraucht. Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum,
84. Vgl. Edmund Beck. ,,Die Gestalt des Abrahams am Wendepunkt der Entwicklung
Muhammads® — Der Koran. Hrsg. v. Rudi. (Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft,
1975), 112. Beck zeigt, dass ‘imam im Koran neben dieser Bedeutung auch die Bedeutung
von einem persdnlichen ,,Fiihrer* in den Suren 21,73; 17,73; 2,124 hat.

93 Schreiner, ,,Erlosung und Heil“, 281.

% Ittmann, ,,Das ,Siegel der Propheten‘ — Muhammads Weg zu einem eigenen Islam®, 425.
3 Neuwirth versteht unter dem Begriff millat Ibrahim den Abrahamsbund bzw. Abrahams
Gemeinde. Neuwirth, ,,Was trigt Abraham fiir den Dialog aus? Abraham im Koran und in
der islamischen Tradition®, 83.

%6 Bouman, Gott und Mensch im Koran, 85. So auch Speyer, Die Biblischen Erzihlungen
im Qoran, 174.

937 Beck, ,,Die Gestalt des Abrahams am Wendepunkt der Entwicklung Muhammads®, 133.
%% Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum, 85.
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eigene Erfahrungen wider (den Kampf gegen den Gotzendienst in Mekka). Er
verweist konkret auf eine Fortsetzung und Ubernahme vorislamischer
Tradition.” So kommen sowohl die beiden Propheten zusammen — der eine als
,Vorldufer, der andere als ,,Siegel der Propheten” — als auch die beiden
Religionen — die millat Ibrahim und der islam, der in der millat Ibrahim seine
Wurzel hat™*® und sich als Wiederherstellung der millat Ibrahim versteht: Wer
sich zum islam bekennt, ist ebenso muslim wie ham’f.941

2. Abraham bei Paulus
2.1. Die neue Interpretation von Abraham

Im vorangegangenen Teil der Arbeit ist bereits festgestellt worden, dass Paulus
die Giiltigkeit des Bundes mit Israel nicht bezweifelt hat. Doch betont Paulus
laut Dietzfelbinger in Gal 3,23, dass Israel, indem es sich gegen das é10¢iv tij¢
miotews und die Abrogation des Gesetzes wehrt, sich auch die Teilhabe am
Bund verschlie3e, doch der Bund wird damit nicht annulliert (Rém 10,18 ff.;
11,1 f. 11.28 f£.).”** Mit den Aussagen iiber den Bund mit Israel beginnt Paulus
auch seine (die Gegenwart einbeziechende) Interpretation der Abrahams-
geschichte. Dabei stellt er ,das Recht und den Inhalt dieser Vergegen-
wartigung® der Abrahamsgeschichte im neuen Licht der Christusoffenbarung
dar, durch die Gott, wie einst Abraham, nun allen Menschen seine Zuwendung
zeigt. Bei der Beschreibung der Zusammenhénge mit dem fritheren Offen-
barungswort wird auch die Abrahamsgeschichte ,,durch Umbildung und Um-
deutung”“ in die Christusoffenbarung einbezogen. So wird aus der
alttestamentlichen Abrahams-Erzéhlung ein adidquates ,,Ausdrucksmittel fiir die
neue Offenbarung“.””® Weil Gott ein und derselbe ist, kann Paulus auch die
Gleichheit von Gottes Handeln in Vergangeheit und Gegenwart unbefangen
darstellen (Rom 11,5). Daraus schlieft Dietzfelbinger, dass der Alte und der
Neue Bund zwar nicht gleich sind, aber beinahe aufeinander bezogen. Die

99 Bouman, Gott und Mensch im Koran, 79 f.

" Anhand von Muhammads Lebensgeschichte in den Berichten von Ibn Ishiq und Ibn
‘Abbas zeigt Hauglid, dass Muhammads Geburt und Kindheit viele Parallelen mit Abrahams
Kindheit und Geburt hatte, z. B. den Rivalen der beiden, der sie sabotiert; der Nimrod-
Typus, der Rivale von Ibrahim, und Abu Jahil, der Rivale von Muhammad. Brian M.
Hauglid. ,,On the Early Life of Abraham: Biblical and Qur’anic Intertextuality and the
Anticipation of Muhammad® — Bible and Qur’an: essays in scriptural intertextuality. Ed. by
John C. Reeves. (Atlanta: Society of Biblical Literature, 2003), 97—105.

! Bouman, Gott und Mensch im Koran, 88.

*2 Dieses ,,sich gegen das é16¢iv tijc miotewe wehren® ist als eine Verstockung gemeint und
ist auch nach Paulus zeitlich begrenzt, Rom 11,25; 2Kor 3,15 f. Christian Dietzfelbinger.
Paulus und das Alte Testament. Die Hermeneutik des Paulus, untersucht an seiner Deutung
der Gestalt Abrahams. (Miinchen: Kaiser, 1961), 37, Anm. 105.

* Ibid., 38.
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Gerechtigkeit Christi ist auch sachlich mit der Botschaft des Alten Bundes
verkniipft.”*

So nimmt Paulus nach seinem Verstindnis des Christusglaubens die
alttestamentlichen Glaubensinhalte von Abraham auf, interpretiert sie aber von
einem neuen Ausgangspunkt aus und modchte sie somit aktualisieren.
Dietzfelbinger bemerkt mit Recht zu den paulinischen Neuinterpretationen von
Abraham, dass sie radikaler und kiihner sind: ,,weil sie nicht nur eine alte
Offenbarung von einem spiteren Ort der Heilsgeschichte aus aktualisieren,
sondern weil sie von einer inhaltlich neuen Offenbarung aus die alte zu
aktualisieren versuchen, und dies unter der Voraussetzung, dass die Offen-
barung Eine ist.“** Hier wird deutlich, wie Paulus ,aufgrund des eschato-
logischen Handelns Gottes in Christus die alttestamentliche Geschichte, speziell
die abrahamische Geschichte in ihrem Bezug auf das eschatologische Handeln
Gottes* aufzufassen versucht. Er will damit die Kontinuitdt zwischen Abraham
und Christus ebenso wie zwischen dem Neuen und dem Alten Bund erhalten
und dadurch auch die Einheit der Offenbarung nicht verlieren. In dieser
Kontinuitét wird auch die Integritit des gottlichen Handelns mit der Menschheit
erkennbar dargestellt.”*® Deswegen entwirft Paulus in seinen Briefen auch ein
eigenes Bild von Abraham.

2.2. Abraham — der Vater der Glaubigen

Nach Paulus’ Interpretation von Gn 15,6 ist Abraham ,der Vater der
Glaubenden“ (Rom 4) geworden. Dies in dem Sinne, dass Abraham der erste
gewesen ist, der die Rechtfertigung des Siinders allein aus Glauben bezeugt,
und zwar ohne zuvor das Gesetz erfiillt zu haben. Das Gesetz bzw. die Tora ist
erst nach Abraham gegeben worden (Rom 4,9-12). Wie im Koran Judentum
und Christentum zeitlich zwischen der millat Ibrahim und dem islam stehen,
und der islam die Wiederherstellung der millat Ibrahim ist, greift auch Paulus
mit seinem Riickgriff auf Abraham auf die Zeit vor der Vergabe der Tora
zurlick, um so zeigen zu konnen, dass die Tora von Mose zwischeneinge-
kommen ist, seine zum Glauben an Christus einladende Verkiindigung hingegen
den Glauben Abrahams wiederherstellt.”*’

Fiir Paulus stellt Abraham die Grundsaule einer kontinuierlichen Geschichte
des Glaubens und der Glaubensgerechtigkeit des Gottesvolkes (der Glaubenden
in Christus) dar. Dies ist eigentlich auch der Grund, ,,weshalb Abraham und sein
Glaube ins Zentrum des paulinischen Denkens gestellt werden. Abraham ist
der Stammvater Israels, und von ihm leitet es seine Existenz als Gottesvolk ab.

' Ibid., 39 f.

5 Ibid., 41. Vgl. Dugandzic, Das Ja Gottes in Christus, 308.

% Dietzfelbinger, Paulus und das Alte Testament. Die Hermeneutik des Paulus, untersucht
an seiner Deutung der Gestalt Abrahams, 41.

947 Schreiner, ,,Erlosung und Heil“, 279 f.
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Nach Paulus galt die VerheiBung nur dem Samen Abrahams; Christus und das
spater dem Mose gegebene Gesetz ,.konnte[n] diese testamentarische Aussage
auch nicht mehr &dndern. So ist die Erlangung des Erbes nicht an die
Bedingungen des Gesetzes gebunden, sondern als Gnade geschenkt*
Darauthin kann es bei Paulus in Bezug auf die abrahamitische Erbschaft des
jidischen Volkes wie folgt heilen: Das (alte) jidische Volk wird von der
Nachkommenschaft (Erbe) Abrahams ausgeschlossen; dafiir wird das neue
Gottesvolk, ,,die Gemeinde aus Juden und Heiden in diese Nachkommenschaft
eingesetzt (Gal 3,7-9.29; 4,30; Rom 4,9716)“.949 Wilckens sieht in Abraham das
eigentliche Urbild (bzw. Vorbild) des gerechten Handelns, fiir den ,die
Gesetzesgerechtigkeit paradigmatisch in Anspruch genommen® worden ist.
Darum hat Paulus Abraham auch als Zeugen der Glaubensgerechtigkeit
dargestellt.” In Verbindung mit diesem Gedanken kann eine Analogie zu
Muhammads Bild von Abraham als Vorbild der Menschheit wahrgenommen
werden. Dietzfelbinger weist mit Recht darauf hin, dass in der paulinischen
Interpretation von Gn 15 Abraham nach dem Empfang der Glaubens-
gerechtigkeit auch die Beschneidung empfangen habe. Neben dem ,,Heiden* ist
er damit auch ein gldubiger Jude gewesen. So hitten in ihm auch die glaubigen
Juden ihren Vater, aber nicht die Nichtgldubigen.””'

So kann aus der religionsgeschichtlichen Perspektive angedeutet werden,
dass Paulus nach seiner Berufung sich in derselben Situation befindet
(typologisch gesprochen), wie sie erstmalig bei Abraham zu beobachten war.
Das Heil, das von Anfang an fiir die Welt bestimmt war, muss jetzt der
Volkerwelt verkiindigt werden, damit es sich in ihr realisiere. Dadurch hat auch
seine apostolische Tatigkeit einen entscheidenden Anteil an dem Ablauf der
Geschichte.” Hier ist eine strukturelle Analogie zum koranischen Ibrahim bei
Muhammad festzustellen, der ebenso Vorzeit und Jetztzeit verbunden hat.
Andererseits besteht auch ein Unterschied zwischen Ibrahim und Abraham bei
Muhammad und Paulus. Bei Paulus ist Abraham mit seinem Glauben eine
einmalige Gestalt, die im typologischen Sinne Vorbild ist. Bei Muhammad steht
Ibrahim in der Sukzession der Propheten, denn kein Prophet ist in der Frage des
Glaubens und der Verkiindigung einmalig, sondern Teil einer an die
Offenbarung gebundenen Kontinuitit.

% Horst Dieter Preuss. Klaus Berger. Bibelkunde des Alten und Neuen Testaments 2.

Neues Testament. (Wiesbaden: Quelle & Meyer, 1997), 394.

™ Dietzfelbinger, Heilsgeschichte bei Paulus, 41 f.

Ulrich Wilckens. Rechtfertigung als Freiheit: Paulusstudien. (Neukirchen-Vluyn:
Neukirchener Verlag, 1974), 115.

%! Dietzfelbinger, Heilsgeschichte bei Paulus, 42.

2 Ibid., 43.
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2.3. Abraham — der Vater der Juden

In 2Kor 11,22 und Rém 4,12 spricht Paulus im Riickgriff auf die Geschichte der
Genesis von Abraham als dem Vorvater des jiidischen Volkes, dem die
Vaterschaft eines groBen Volkes zugesprochen wird. In Rém 4,1; 11,1 hat
Abraham dieselbe Bedeutung. Auch hier geht es bei Paulus um die empirische
und biblische Vaterschaftsrolle Abrahams als ,,Vater der Juden*.

Der Beschneidung hingegen gibt Paulus eine andere Bedeutung. In Rom
4,11 nennt er sie ogpayic tijc Jkaioovvyg Tiic miotews, das ,,Siegel der
Glaubensgerechtigkeit™ im Bund zwischen Gott und Abraham; denn nach Gn
15.6 wurde Abraham zuerst durch den Glauben gerechtfertigt und dann erst
folgte die Beschneidung. In Gal 3,8 schreibt Paulus, dass die Schrift es
vorausgesehen hat, dass Gott die ,,Heiden* durch Glauben gerecht macht und
darum steht in Gn 12,3 geschrieben: ,,in dir sollen alle Heiden gesegnet
werden®. Und weiter in Gal 3,14, dass die Heiden durch Glauben an Jesus
Christus den Segen empfangen. So wird Abraham nach Rom 4,12 zum Vater
der Beschnittenen und Unbeschnittenen, was in Rom 4,16—18 im Blick auf das
Verhiltnis von Abraham zu den Vdélkern dahingehend ndher erklért wird, dass
die Verbindung zwischen den Vdélkern und Abraham der Glaube ist, so wie es
auch in Gal 3,9 gesagt wird. Die Nichtglaubenden sind von der Nachkommen-
schaft Abrahams ausgeschlossen. Paulus unterscheidet in Rom 9,6-9 in der
Nachkommenschaft Abrahams zwischen dem leiblichen (zéxva tij¢ oaprdc) und
dem wahren Samen Abrahams (wékva tiic émayyeriog).””* Diese sind an die
Verheilung gebunden und durch Glauben markiert. Eine solche Markierung
findet sich auch in Gal 4,21-31 und in R6m 9,6.7; 11,1-6, nach dem nicht jeder,
der als Jude geboren ist, sich als ,Israel” qualifiziert. Nicht das ganze Israel ist
das auserwihlte ,Isracl®; eine Unterscheidung, die aufgrund der Verheiflung
und dem Glaubensverstindnis gemacht wird.”

In Gal 4,21 ff. wird dieser Sachverhalt am Beispiel von Sara und Isaak,
Hagar und Ismael dargestellt. Dieser muss nach Gal 4,22 allegorisch inter-
pretiert werden. In Gal 4,21 ff. ist Abraham ebenso ,,Vater des Glaubens® wie
Vorvater ,,Israels nach dem Fleisch“. Deswegen spricht Paulus von Abraham,
Sara und Isaak hier nicht als von den ersten Empfangern der Freiheit, im Sinne
von frei vom Gesetz. Sara und Isaak sind eher als allegorische Figuren und
nicht als historische Angehorige Abrahams zu verstehen. Sie sind auch nicht
Empfinger der Verheilung und in Freiheit lebende Menschen. Da sie aber die
gegenwartige Christenheit (den wahren Erben: Gal 4,30) représentieren, sind sie
auch wahre Angehorige Abrahams, und werden deshalb von Paulus auch als
Kinder der VerheiBung (Gal 4,28) bezeichnet.”

% Roy A. Harrisville IIL. The figure of Abraham in the epistles of St. Paul: in the footsteps
of Abraham. (San Francisco: Mellen Research Univ. Press, 1992), 153.

** Ibid., 169.

* Ibid.,174.

% Dietzfelbinger, Heilsgeschichte bei Paulus, 15 f.
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2.4. Abraham — der Gegensatz zu VerheiBung und Gesetz.

Paulus betrachtet die Geschichte Israels ,.chronologisch®: Zu Lebzeiten
Abrahams war das Gesetz, die Tora des Mose, noch nicht gegeben (R6m 4). So
kann Paulus die VerheiBung mit Abraham und nicht mit dem Gesetz verbinden
und an Abraham einen deutlichen Unterschied aufzeigen. Mit dem Gesetz gehen
Forderungen einher, mit der VerheiBung aber nicht.”’ In der Gestalt Abrahams
kommen Verheifung und Gesetz zusammen: Abraham ist einerseits der erste,
der aus/durch Glauben gerechtfertigt wurde,”® zugleich ist er aber auch der
erste, der das ,Gesetz” praktiziert (in seinem Falle das Gebot der Be-
schneidung), noch bevor es gegeben worden ist.

Des Weiteren ist im Zusammenhang mit Abraham und der VerheiBBung fiir
Paulus wichtig zu zeigen, dass diese Verheilung direkt von Gott gegeben
wurde, ohne Mittler, wie Mose spater Mittler zwischen Gott und Israel war (Gal
3,19 £.),* ein Aspekt, der fiir den spéteren Vergleich zwischen Muhammad und
Paulus von Belang ist. Fiir Muhammad, der sich wie Mose als Mittler zwischen
Gott und seinem Volk verstand, ist Abraham/Ibrahim ein Vorbild im
Prophetenamt. Fiir Paulus hingegen ist Abraham nicht der Prophet, sondern der
aus Glauben Gerechte, und deshalb betont er die auf Abraham bezogenen
Aussagen iiber Glaube und Rechtfertigung. Allerdings hat Abraham in der
Genesisgeschichte seine Verheilung und seinen Segen direkt von Gott erhalten,
wahrend der Segen Abrahams in Gal 3,13-14.23-24 in Verbindung mit
Christus angesprochen wird.”®

Der Inhalt der Verheilung an Abraham und seine Nachkommen ist derselbe:
der Glaube.”' Paulus betont, dass die VerheiBung mit Glauben und Gnade
erfiillt ist und sich vom Gesetz unterscheidet. Diese Auffassung des Paulus
markiert zugleich eine deutliche Differenz zum Verstidndnis von der Einheit von
Gottes Gnade und Gesetz im Judentum.’®

In R6m 4,11 und Gal 3,7 ff. gehen die Inhalte der Begriffe omépua und £6vy
flieBend ineinander iiber. Daraus ist zu schlieen, dass angesichts der durch den
Glauben (ziorig) vermittelten Abrahamskindschaft Paulus an der Unterscheidung
zwischen omépua und £0vy nicht grundsitzlich festhdlt.”® In  diesem
Zusammenhang bemerkt Reynolds zu Recht: ,,By claiming Abraham, Christian
authors are thereby asserting that Christianity, far from being a perverse
innovation of Judaism, is an ancient and primary religion. [...] Indeed, Eusebius’
insistence that Christ appeared to Abraham makes this especially clear.“*®*

%7 Harrisville 111, The figure of Abraham in the epistles of St. Paul, 164.
%% Dietzfelbinger, Heilsgeschichte bei Paulus, 33 f.

% Harrisville III, The figure of Abraham in the epistles of St. Paul, 162.
* Ibid., 162.

! Ibid., 152.

*? Ibid., 164.

963 Dietzfelbinger, Paulus und das Alte Testament, 22.

%% Reynolds, The Qur’an and Its Biblical Subtext, 81.

225



2.5. Die Abraham-Typologie

Oben schon wurde deutlich gemacht, wie Paulus in seiner von der Adam-
Christus-Typologie gepriagten Auffassung von der Gerechtigkeit im Christus-
geschehen (ROom 5,18) auch Abrahams Geschichte ,,ohne vorauslaufende
Geschichte* darstellt. Gott hat Abraham aufgrund seines Glaubens Gerech-
tigkeit zuteilwerden lassen. Die Zentralitdt Abrahams in Gal 3,6 ff. und in R6m
4 macht die Person Abrahams zum ,,Vater aller Glaubenden® (zwatjp wdviwv
@V motevoviwy), der zugleich den ,,Typus des aus Glauben Gerecht(fertigt)en*
in der Gegenwart reprasentiert.”®

Allerdings wirft die Charakterisierung von Rom 4 als Typologie, in der
Abraham als Typus dargestellt wird, im Zusammenhang mit der paulinischen
heilsgeschichtlichen Konzeption Fragen auf. Wie Neubrand es darstellt, bieten
die typologischen Absichten des Paulus einerseits eine Alternative zu seiner
Heilgeschichte, ,,da eine geschichtliche Kontinuitit in diesem Denken keine
entscheidende Rolle spielt; anderseits ist sein typologisches Denken eine
Voraussetzung fiir seine heilsgeschichtliche Konzeption, in der Vergangenheit
und Gegenwart aufeinander bezogen sind und sich gegenseitig auslegen.’®

Fiir Paulus ist Abraham aber kein zeitloses Beispiel oder Deutungsmodell
fiir die Gerechtigkeit aus Glauben. Aus ROom 4 geht hervor, dass seine
theologische Argumentation auf einer konkreten Voraussetzung fuflt: Es ist der
gleiche Gott, der in seinem Erwdhlungshandeln in Abraham und Jesus Christus
gehandelt hat. So wird die Erwéhlungsgeschichte Abrahams in Gn 15-17 weder
begriindet noch geleugnet. Daraus folgert Paulus: ,,der eine Gott ist der Gott der
Juden und der Nichtjuden®, der aus Glauben beide rechtfertigt. Gottes
Erwéhlungshandeln in Christus durch Glauben betrifft also nicht nur Israel,
sondern alle Volker, da sie zu den Nachkommen Abrahams gehdren (ROm
3,21-26).°%

Gegen die typologische Betrachtung Abrahams argumentiert Neubrand mit
einer Umdeutung der Koch’schen Definition der Typologie, nach der ,,dem
fritheren Ereignis eine auf das spétere Ereignis vorausweisende Funktion
zukommt und das spétere Ereignis in Entgegensetzung zu dem fritheren oder als
dessen Uberhohung dargestellt wird“.”®® Nach dieser Definition ist in Rém 4 in
der Gestalt Abrahams keine Typologie festzustellen, weil keine ,explizite
Gegeniiberstellung von Abraham und den Glaubenden™ oder ,,von Abrahams
Glauben und dem gegenwiértigen (christlichen) Glauben* vorhanden ist. Nach

% Dietzfelbinger, Heilsgeschichte bei Paulus, 9 f.

%% Maria Neubrand. Abraham — Vater von Juden und Nichtjuden: eine exegetische Studie
zu Rom 4. (Wiirzburg: Echter, 1997), 37.

7 Ibid., 4.

% Definition in Bezug auf Kochs Aussagen in: Dietrich-Alex Koch. Die Schrift als Zeuge
des Evangeliums: Untersuchungen zur Verwendung und zum Verstindnis der Schrift bei
Paulus. (Tiibingen: Mohr, 1986), 217. Diese Definition wird auch bei Neubrand gegeben.
Neubrand, Abraham — Vater von Juden und Nichtjuden, 45.
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Neubrand ist die Typologie ein unzureichendes Deutungsmodell fiir die
Erzdhlung Abrahams. Denn die Typologie umfasst zundchst die Frage ,,der
Nachkommenschaft Abrahams® und Abrahams Idenditét, ,,der seinen Nach-
kommen als Vater auch die Identifikation ermoglicht“.”® Neubrand ist nicht der
Meinung, dass Paulus die Unterscheidung zwischen Juden und Nichtjuden,
zwischen Israel und den Volkern durch das Christusereignis abgeschafft sieht
und das Judentum nur in Christus (im Glauben) noch die eigentliche
Nachkommenschaft Abrahams sein kann.””

Neubrand unterscheidet zwischen zwei Fragestellungen im VerheiBungs-
Erfiillungs-Schema bei Abraham: (1) die heilsgeschichtliche Fragestellung nach
der Kontinuitdt des Handelns Gottes in der Geschichte, und (2) die typologische
Fragestellung nach der Entsprechung von alttestamentlichem Schrifttext (Gal
3,8) und paulinischem Text (Gal 3,9). Uber diese Fragestellungen wird in der
Forschung versucht, das Verhiltnis des Glaubens Abrahams zum christlichen
Glauben zu kldren. Danach hat die Erwéhlungsgeschichte Israels mit der
Abrahamerzidhlung angefangen und ist zu ihrem Ziel im Christusereignis
gekommen, bevor sie im Christentum ihre Fortsetzung erlebt, wobei Abraham
seine Position ,,als ,Illustration’ und ,Vorausdarstellung’ fiir den christlichen
Glauben* behilt.””!

Wenn auch das Thema in Rom 4 die Rechtfertigung aus Glauben ist,
bedeutet das nicht, dass hier eine Gegeniiberstellung der Rechtfertigung aus
Werken vorausgesetzt ist. Daher ist zu fragen, wie Paulus in Rom 4 Abraham
als historisches Vorbild fiir die Gldubigen anfithren kann, wenn eine
Gegeniiberstellung von Christus und Tora erst im Christusereignis beginnt.
Paulus kann hier nur typologisch vorgehen, dabei muss er Abraham aus seinem
historischen Kontext 16sen und ihn in die in Jesus Christus gegebene Ge-
rechtigkeit aus Glauben und das durch das Evangelium vermittelte Uni-
versalheil einordnen. Fiir die Autorin der vorliegenden Dissertation ist es nicht
nachvollziehbar, dass Paulus dies auf Kosten des Judentums macht oder gar die
Erwihlung von Israel ausklammert.””” Somit bemerkt Schreiner mit Recht, dass
Paulus Abraham gegen Abraham ausspielt, d. h. er benutze ihn (den jiidischen
Abraham), um zu beweisen, dass ,,die Tora als Weg zum Heil nicht nur
untauglich ist, sondern auch ausgespielt hat.“”?

% Ibid., 46.

7 Ibid., 48.

7' Gegen Neubrands Argumentation, Abraham — Vater von Juden und Nichtjuden, 46 £.
Siehe Neubrands Argumentation, /bid., 78 f.

Schreiner, ,,Erlosung und Heil”, 279 f.
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lll. Der Prophet Misa im Koran und
der Prophet Mose bei Apostel Paulus

1. Musa im Koran
1.1. Mdsa und seine vorbildliche Berufung

Von Misa wird im Koran in insgesamt 40 Suren erzédhlt. 131-mal wird er
namentlich genannt. Miisa findet Erwédhnung in Verbindung mit dem Pharao,
der Rettung der Isracliten und dem Untergang der Agypter. Erwihnt werden
auch seine Berufung am Dornbusch, seine Geburt und der Wiistenzug der
Israeliten.”™ Die Mose-Erzihlungen stellen im Koran oft einen Teil der Gattung
der ,,Straflegenden® dar und sind den ,,Geschichten der fritheren Propheten®
zuzuordnen.”” Weiterhin zdhlt die Tora (tawrar) des Miisa zu dem, was im
Koran von Misa erzdhlt wird. Ebenso wird in Misa ein Paradigma fiir das
Prophetentum gesehen, somit stellt er ein Vorbild fiir Muhammad dar.

Auf die Kindheit und Jugend Miusas wird in drei Perikopen Bezug
genommen: Sure 28,7-13; Sure 20,3740 und Sure 28; Sure 26,18 fiihrt nur
einen Hinweis auf die Kindheit an.””® Miisa wird erwachsen und muss nach der
Totung eines Agypters fliechen. Er wird in Midian aufgenommen und heiratet
eine der beiden Tochter des Su‘aib.””’

Die Berufungsgeschichte folgt der alttestamentlichen Uberlieferung und
wird ausfiihrlich in Sure 20 erzihlt:"”® Miisa sieht ein Feuer. Vom brennenden
Dornbusch ist im Koran keine Rede, und nach dem Koran nihert sich Miisa
auch nicht dem Feuer, um das Wunder zu betrachten. Gott stellt sich Miisa vor
und befiehlt ihm, die Sandalen auszuziehen, denn er befinde sich im heiligen
Tal Tuwa. Gott offenbart ihm die wichtigsten Teile des Glaubensbekenntnisses:
den Glauben an den Einen Gott, die Verrichtung des Gebetes (salat), die
Gerichtserwartung.”” Auf die Berufungsszene folgen Anweisungen an Miisa,
wie er die Wunderzeichen auszufithren habe. Miisa zdgert bei seinem
Sendungsauftrag. Er bittet Gott, die Knoten von seiner Zunge zu l6sen, damit
die Menschen ihn verstehen, sowie um Verstirkung und Hilfe von Seiten seines

™% Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum, 96 f.

7 Analyse der Suren 18,60-82 und 28,21-28, Mose und der verschwundene Fisch; Mose
und Madjan, siche Brannon M. Wheeler. Moses in the Quran and Islamic exegesis.
(London: RoutledgeCurzon, 2002), 10-63.

7% Karl Prenner. Muhammad und Musa: strukturanalytische und theologiegeschichtliche
Untersuchungen zu den mekkanischen Musa-Perikopen des Qur’an. (Altenberge: Christl.-
Islam. Schriftum, 1986), 352.

77 Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum, 97.
Busse sieht hier eine Verwechslung mit der Geschichte von Jakob und den beiden Tochtern
Labens (Gn 29).

9% Bine Kurzfassung der Berufungsgeschichte ist in den Suren 19,51-53; 26,10-17; 27,7—
12; 28,29-34; 79,1519 zu finden.

" Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum, 98.
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Bruders. Gott mahnt ihn und erinnert ihn an seine zweimalige Errettung, zuerst
bei der Kinderverfolgung und spéter bei seiner eigenen Verfolgung nach der
Bluttat, als Midian ihn aufgenommen hat.”® In Sure 19,51-53 erzihlt Miisa, wie
er von der rechten Seite des Berges gerufen wurde; der Berg wird zum
Berufungsort. Ebenso spricht Misa in Sure 20,25-35 iiber seine Angst. In den
Suren 20,45; 27,1011 zeigt Musa Angst, Gottes Botschaft vor dem Pharao zu
verkiindigen.

Riickblickend auf die Thematik von Muhammads Berufungserzdhlung im
ersten Teil der Dissertation und Misas Berufungsbericht kénnen folgende
Zusammenhinge festgehalten werden: Zunéchst ist eine gottliche Fithrung und
Fiigung in den Lebensgeschichten von Miisa und Muhammad zu beobachten.
Ihr ganzes Leben, von Geburt an, steht unter gottlichem Zeichen, weil sie
ausgewdhlt, berufen und mit Gottes Botschaft zu einem ungldubigen Volk
gesandt wurden (Sure 20,3740 nennt Gottes Wohltaten an Miisa). In Sure
20,41 wird sogar gesagt, dass Gott Miisa fiir sich gebildet hat. Bei Muhammads
Berufungsgeschichte wurde auf die Dehnung seiner Brust und Entsiihnung
wihrend seiner Jugend hingewiesen. Wie erwihnt, war auch Miisa iiber sein
Auserwihltsein und seine Sendung zunichst im Zweifel, und Musa wird, wie
Muhammad, fiir einen Besessenen gehalten und aufgefordert, ein Beglau-
bigungswunder zu vollbringen. In beiden Berufungserzédhlungen ist zudem von
Angstlichkeit, Verwirrung, Unsicherheit und kurzzeitiger Sprachlosigkeit der
Propheten die Rede (Sure 20,25-35; 26,12—15).!

Einen Vergleich der Berufungsgeschichten ermdglicht auch Musas Tran-
szendenzerfahrung, in der Gott Miisa horbar anspricht und sich als sein Herr zu
erkennen gibt. Dem gegeniiber erlebte Muhammad seine Gottesbegegnung in
einer Vision. Gott verkiindet Miisa seine Erwdhlung, und Miisa erfihrt seine
Offenbarung in Form einer gottlichen Rede. Das gleiche ist in Muhammads
Berufungsbericht zu vernehmen (Sure 53,10). Eine Gleichheit ist auch bei der
Aufforderung zum Gebet zu erkennen (Sure 20,14: Aufforderung zu
Gottesdienst und Gebet, salat). Auch in Muhammads Visionsbericht ist von der
Verrichtung des Gebets die Rede (Sure 53,62). Doch im Vergleich zu
Muhammad erhédlt Misa seine Berufung zum Propheten in einem freund-
schaftlichen Ton, wie in Sure 19,52 zu lesen ist: ,,[...] und liessen ihn (uns) zu
vertraulichen Gesprach nahekommen®. Mit dem gegebenen Beglaubigungs-
wunder (Verwandlung seines Stabes) erhdlt Misa auch ,,die Autorisierung fiir
seine Botschaftsiiberbringung®.”** Mithin weisen beide Berufungsberichte und

%0 Neuwirth, ,,Erzihlen als Kanonischer Prozess®, 333.

o8 Vgl. Isik, ,,Die Berufungsszenarien der Propheten Mose und Muhammad — ein Streifzug
in islamischer Perspektive”, 116 f.; Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu
Judentum und Christentum, 99.

%2 Ibid.
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Sendungsauftriige in viele Ziigen Ahnlichkeiten auf, die in Misa fiir
Muhammad ein Vorbild im Prophetenamt erkennen lassen.’™

1.2. Der universale Dienst von Misa

Misas Rolle in den Prophetenlegenden unterscheidet sich von den Rollen
anderer biblischer Gestalten wie Noah oder Lot. Misa wird nicht zum
ungldubigen Israel gesandt, sondern zum Pharao und seinen Ratgebern. Die
Form der Erzdhlungen iiber Miuisa und den Pharao folgt allerdings demselben
Narrativ wie bei Noah oder Lot.”**

Die Geschichte von Miisa und seinem Bruder Hartin/Aaron vor dem Pharao
wird in der Sure 26 dargestellt. In Sure 26,23-29 verkiindet Miisa dem Pharao
den einen Gott, den Schopfer der Welt, der Pharao hingegen nennt Miisa einen
Besessenen (magniin)’> und bedient sich dabei eines stindigen Motivs der
Prophetologie.

Auf die Beschuldigung folgen die Beglaubigungswunder: Der Stab des Miisa
wird zu einer Schlange, und seine Hand wird weill. Sure 27,7-12 erginzt um
die Motive des Anrufens beim Namen (Sure 27,9: ,,Mose! Fiirchte dich nicht!*),
der Audition, der Vision sowie um symbolische Handlungen, zu denen in Sure
26,59—62 noch das Motiv der Angst und des Erschreckens hinzukommt, das
auch bei Muhammads Sendung zu beobachten ist.”*®

Die Beglaubigungswunder spielen in allen Musa-Erzahlungen eine wichtige
Rolle und werden immer wieder ausfiihrlich geschildert. Mit Hilfe der
Beglaubigungswunder kann der Unterschied zwischen ,heidnischem® Zauberer
und glaubendem Propheten klargemacht werden.”®” Das Gewicht der Wunder-
zeichen liegt nach Sure 79,15-26 mehr ,,auf dem Hergang der Botschafts-
iibermittlung™ als auf dem eigentlichen Wunderzeichen, das Miuisa dem Pharao
und seiner Gefolgschaft als blasphemisch erscheinen lisst.”®® Fiir Miisa indessen
ist der Gott, den er verkiinet, auch der ,,Herr des Pharaos und seiner Leute und
Vorfahren (Sure 26,26); denn dieser Gott ist der Herr der Welt (Suren 7,104;
26,16.47; 43,46). Demiri bemerkt hier ,,eine Verdeutlichung der universalen Art
des urspriinglichen reinen Monotheismus®, den Miisa proklamiert.”® Auf die
Geschichte von den Plagen wird im Koran eher in Verbindung mit der

3 Neuwirth, ,,Erzihlen als Kanonischer Prozess®, 334 f.

™ Ibid., 335.

% Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum, 99.

% Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum, 98.
Vgl. Neuwirth, ,,Erzdhlen als Kanonischer Prozess*, 336.

%7 Vgl. Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum,
101.

988 Neuwirth, ,,Erzdhlen als kanonischer Prozess*, 329.

Lejla Demiri. ,,Mose: ein Prophet des Islam” — Die Boten Gottes. Prophetie in Chris-
tentum und Islam. Hrsg. v. Hansjoérg Schmid. (Regensburg: Pustet, 2013), 91.
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Autorisierung Muhammads verwiesen, zudem werden sie mehr als ,,Authdnger
fiir sein theologisches Konzept der Straflegenden® benutzt.”””

Die Geschichte von Miisa geht in der Wiiste weiter,””' doch auch sie wird
wieder nach dem Beispiel einer Straflegende wiedergegeben: Es ist die
Geschichte von der Wohltat Gottes und den undankbaren Israeliten (Sure 2,49—
61; 4,153-164). Dem Undank folgt Vergebung, der sich wieder Ungehorsam
anschlieft. Die Wohltaten Gottes beinhalten die Errettung am Meer und vor den
Agyptern, den Zug durch die Wiiste, die Schatten spendende Wolke, das Manna
und die Wachteln®” sowie die Offenbarung auf dem Berg Sinai. Doch die
Israeliten danken Gott mit Gotzendienst. Als Strafe fallen die Israeliten zu
Boden, werden aber wieder zum Leben erweckt. Nicht der Mose der Bibel ist
es, dem wir hier begegnen, der am Schicksal Israels teilhat und das Heilige
Land nicht betreten darf, sondern dem Miusa des Koran, der mit seiner
Geschichte in die Reihe der Propheten und Vorldufer Muhammads eingeordnet
ist.

1.3. Mdsa - der Offenbarungsvermittler

In einem stimmen die koranischen, biblischen und paulinischen Moseer-
zahlungen indessen iiberein: in der Vermittlung der Offenbarung(sschrift) — der
Tora — durch Misa, der mit Gott spricht wie Gott mit ihm und dann dem Volk
den Willen Gottes verkiindet, also die ureigenste Aufgabe eines Propheten
(nabi) erfiillt (Sure 7,145), wozu er verpflichtet worden ist und sich verpflichtet
hat (Suren 42,13; 33,7).”

Bemerkenswert in der Berufungsgeschichte Miusas ist, dass er seine
Offenbarung einerseits von Gott unmittelbar (Sure 4,164), andererseits jedoch
nur mittelbar, wie die anderen Propheten auch, erfahrt (Sure 42,51). Einerseits
gilt auch fir Musa, dass ,,es keinem Menschen zusteht, dass Gott mit ihm

90 Siche intertextuelle Analyse bei Prenner. Prenner, Muhammad und Musa, 63-75.

Der Auszug aus Agypten und die Wiistenwanderung werden in vielen Einzelheiten
dargestellt, doch der Dekalog wird nicht als Ergebnis der Gotteserscheinung auf dem Berg
Sinai dargestellt. In der Sure 7,145 werden die Gesetzestafeln, die Miisa auf dem Berg Sinai
erhielt, benannt und die Sure 37,117 spricht von einen ,,deutliche Schrift“. Der Inhalt des
Dekalogs ist Muhammad bekannt. Nach Busse ,,atmet der Koran in seiner Gotteslehre und
seinen ethischen Regeln den Geist des Dekalogs; an einzelnen Stellen erscheinen Gebote
oder Gruppen von Geboten, die inhaltlich und teils auch formal aus dem Dekalog stammen®.
Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum, 105. Zum
Dekalog im Koran siche Stefan Schreiner. ,,Der Dekalog in der jiidischen Tradition und im
Koran® — Die jiidische Bibel in islamischer Auslegung. Hrsg. v. Friedmann EiBler, Matthias
Morgenstern. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2012), 75-92.

%2 Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum, 44.

** Angelika Neuwirth. ,,From the Sacred Mosque to the RemoteTemple: Surat al-isra
between Text and Commentary® — With reverence for the word: medieval scriptural exegesis
in Judaism, Christianity, and Islam. Ed. by Jane Dammen McAuliffe. (New York, NY:
Oxford Universitét Press, 2003), 388.
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spricht, es sei denn durch Eingebung oder von hinter einem Vorhang her oder
indem er einen Boten schickt® (Sure 42,51), andererseits heiflit es von ihm, dass
er ,ohne weitere Vermittlungsinstanz mit Gott in Verbindung tritt und
Jkommuniziert“*** und daher den Beinamen Kalim Allah erhilt, was auf eine
Beziehung zwischen Miisa zu Gott weist, die ,,auf der Sprache basiert.”

Wie in der alttestamentlichen Erzédhlung Mose zwar mit Gott spricht und
Gott mit ithm, er Gottes Stimme hort und ihm antwortet und darin Gott erfdhrt,
aber dennoch das Gesicht Gottes nicht sehen darf (Ex 33,20, vgl. 1Joh 4,12), so
bleibt es auch Miisa nach Sure 7,143 verwehrt, Gott zu sehen.””® Von einer
Theophanie im Zusammenhang mit prophetischer Berufung wird in der
muslimischen Uberlieferung im Rahmen der Himmelsfahrt Muhammads
(mi ‘rag) gesprochen und betont, dass Muhammad der Anblick des Gesichtes
Gottes gewihrt wurde, er Gott geradezu in seinem Herzen begegnen konnte,”’
er also Musa uibertrifft. Im Unterschied zu Miusa gab Gott zudem ,,Muhammad
die Kraft, seine Theophanie zu ertragen®, Miisa hingegen fiel in Ohnmacht.

In vier Perikopen des Korans ist von der Misa gegebenen Offen-
barungsschrift (kitab Miisa) die Rede (Sure 11,110-111; 41,45; 32,23-25;
42,14), die Misa als Gnadengabe, als Wegweisung und Licht und dem Volk
Israel als ,,die Schrift (al-kitab) gegeben wurde (Sure 40,5354, 6,91; 17,2;
28,43). Diesem Gnadenakt Gottes entgegengesetzt werden die Uneinigkeit und
die Spaltung der Israeliten (Sure 11,11; 41,45),998 fiir Muhammad ein Beispiel,
das seine eigene Situation erklart: Die Mekkaner sind uneins und gespalten wie
die Israeliten, seine Schrift enthélt die Wegweisung und Licht, wie die Schrift
des Miisa Wegweisung und Licht enthilt. Zuletzt spricht auch Muhammad vom
Gericht als einer ,,Folgerung aus der kontrastierenden Haltung* der Israeliten
(Sure 11,11; 41,45 und 42,14).999 In diesem Zusammenhang wird Muhammad
anstatt Misa angeredet, der standhaft und entschlossen sein soll, wie ulii al-
‘azm (Sure 46,35), die Propheten vor ihm. Wie ,der Gesandte, der
Entschlossenheit zeigt, soll er gehorsam sein und Ausdauer gegeniiber Gottes
Offenbarung zeigen. "

Auch dem kitab Miisa kann das kitab Muhammad gegeniiber gestellt werden,
wie Sure 6,92 und 6,155 zu entnehmen ist: ,,Und diese (d. h. die koranische
Offenbarung) ist eine von uns hinab gesandte, gesegnete Schrift, die
Bestitigung, was (an Offenbarung) vor ihr da war*. Wie bereits im vorigen Teil

9 Tuba Isik. ,,Die Berufungsszenarien der Propheten Mose und Muhammad — Streifzug in

islamischer Perspektive® — Die Boten Gottes. Prophetie in Christentum und Islam. Hrsg. v.
Anja Middelbeck Varwick, Mohammad Gharaibeh, Hansjorg Schmid, Aysun Yasar.
(Regensburg: Pustet, 2013), 113.

995 Demiri, ,,Mose: ein Prophet des Islam*, 95.

Isik, ,,Die Berufungsszenarien der Propheten Mose und Muhammad®, 115.

Demiri, ,,Mose: ein Prophet des Islam™ 96 f.

9% Prenner, Muhammad und Musa, 363.

*° Ibid., 364.

1000 Demiri, ,,Mose: ein Prophet des Islam*, 90.
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erortert wurde, sind die ,,Biicher bzw. ,,Schriften” (kutub) identisch, so dass
Muhammad in den ,,Blittern des Miisa“ dasselbe Offenbarungsgut sicht wie in
dem auf ihn herabgesandten kitab.'™"

1.4. Midsa — das Paradigma des Propheten

Dem gegeniiber fehlen im Koran einige Gesichtspunkte des aus dem Alten
Testament und der auBler-/nachbiblischen Literatur bekannten Mose-Bildes. Der
Koran kennt Miisa nicht als Begriinder des Kultes und des Priestertums. Miisa
hat im Koran keine priesterliche Position und Funktion. Prenner macht darauf
aufmerksam, dass das in der haggadischen Mose-Literatur verbreitete Bild von
Mose als (mit)leidendem Mittler und Stellvertreter, der in der Geschichte vom
Goldenen Kalb die Siinde seines Volkes auf sich nimmt, im Koran génzlich
fehlt. Wie die christliche Uberlieferung, vor allem die Erldsungslehre, so hat
auch Muhammad diese Tradition der Stellvertreter-Rolle des Mose abgelehnt.
Im Koran finden sich auch keine Erzdhlungen, die von Mose Wiederkehr
sprechen und ihn als eine Art Vorbild des messianischen Propheten und der
endzeitlichen Befreiung erscheinen lassen, anders als es in Dt 18,1518 steht,
wo Mose als das von Gott erweckte Vorbild dargestellt wird.'®* Fiir das Alte
Testament und die spitere jiidische Uberlieferung, einschlieBlich Maimonides,
ist Mose der ,,Vater aller Propheten. Mose reprasentiert das ,,alttestamentliche
prophetische Amt schlechthin.“'°” Er ist ,das Urbild aller Propheten® (Dt
34,10; Nm 12,7; Dt 18,18).""

Bei alledem hat das Miisa-Bild im Koran einen trostlichen Charakter. Die
Motive von Kindheit, Jugend und Gottes Beistand in der Berufung und Sendung
spiegeln wahrscheinlich Muhammads Lebensgeschichte wider (Sure 93,6 f.):
,Hat er dich nicht als Waise gefunden und (dir) Aufnahme gewéhrt, dich auf
dem Irrweg gefunden und rechtgeleitet”. Das entscheidende Ziel der Sendung
ist die Bekehrung des Pharao zum Monotheismus. Wie eingangs dargelegt, hat
die Sendung Miisas Ahnlichkeit mit der Sendung Muhammads zu seinem Volk
mit dem Ziel der Bekehrung zum Islam. Indem Miisa und Muhammad vor dem
Gericht warnen, rufen beide zur gehorsamen Hingabe an den Einen Gott auf.'*”®

Die Ubereinstimmung des koranischen Miisa mit dem biblischen Mose zeigt
sich am deutlichsten in der Vermittlung der Offenbarungsschrift, der Tora.
Diese Schrift ist auch ein Grund dafiir, dass Musa eine Vorrangstellung vor
anderen Propheten zuteilwird. Die ihm gegebene Schrift ist Licht und
Wegweisung (Rechtleitung) fiir alle Menschen (Sure 6,91). In dieser Stellung

1 prenner, Muhammad und Musa, 365 f.

"% Ibid., 387.

1993 Walther Zimmerli. Studien zur alttestamentlichen Theologie und Prophetie. (Miinchen:
Kaiser, 1974), 91.

1004 Prenner, Muhammad und Musa, 390.

%% Ibid., 386.
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ist er auch das Ur-/Vorbild fiir Muhammad, dessen Schrift, der Koran, ebenfalls
als Licht und Wegweisung (Rechtleitung) zundchst fiir sein arabisch
sprechendes Volk, dann aber fiir alle Menschen gegeben ist. So sieht Prenner
eine Ahnlichkeit mit der neutestamentlichen Mose-Typologie, die dem Koran
insofern entspricht, ,als Jesus das Gesetz Mosis erfiillte (Mt 5,17) und
Muhammad die Religion Mosis vervollstindigte ([Sure] 5,3)«.'%

Es ist bereits erortert worden, dass Muhammad der Sukzession der Pro-
pheten gegeniiber keine antithetische Position einnimmt wie Paulus, der sich
aufgrund des ihm offenbar gewordenen Christusgeschehens nicht als Nach-
folger des Dienstes Mose sieht (2Kor 3,3). Eine Typologie wie die neutesta-
mentlichen Typologien kennt der Koran nicht. Bei Miisa und Muhammad ist
deutlich eine Gleichartigkeit, eine Parallelitit zu erkennen. Aufgrund der
Gleichheit von Miisa und Muhammad kann man auch von einer Spiegelung der
beiden oder Vorbildfunktion des einen fiir den anderen sprechen. Wie Ibrahim
im Koran Paradigma und Vorbild des muslim ist, so sicht Muhammad in Musa
das Paradigma und Vorbild des Propheten,'®” wie Causse zum Misa-Bild im
Koran bel{)l(l)grkt: »Through Moses, God reveals the extent of prophecy and
election

1.5. Muhammad — der koranische Misa

Die Parallelitit von Muisa und Muhammad kommt am besten in Sure 17 zum
Ausdruck, in der Miisa und Muhammad eine fithrende Rolle innehaben, andere
Propheten hingegen kurz erwdhnt werden. Miusa und Muhammad sind
chronologisch voneinander entfernt, doch ihre Rollen sind eng miteinander
verbunden. Sure 17 fiihrt unter verschiedenen Merkmalen auch eine heilige
Topographie an.'*”

AuBer den bereits diskutierten Parallelen in den Berufungsgeschichten und
dem Offenbarungsbuch kommt noch Miisas Konflikt mit dem Pharao und
Muhammads Konflikt mit den Mekkanern hinzu. Muhammad erkennt sich in

1% Ibid.,390.

17 Maurice Causse. ,,The Theology of Separation and the Theology of Community. A
study of the prophetic career of Moses according to the Qur'an* — The Koran. Critical
Concepts in Islamic Studies. Ed. by Colin Turner. Vol. I Themes and Doctrines. (London,
New York: RoutledgeCurzon, 2004), 325.

%% Ibid., 338.

19 Nach Neuwirth werden die Kennzeichen der Parallelen zwischen Miisa und Muhammad
in Sure 17 in vier Perspektiven entwickelt: (1) als Synopse von zwei Propheten: Miisa und
Muhammad und deren Zeichen als Propheten; (2) entscheidende Bewegungen: Exodus
versus Vertreibung, Verlassen des Familienraums und spirituelle Bewegung, gefordert als
eine ekstatische Bewegung, aber als solche nicht ausgefiihrt (3) Bewegung im Geist. Neu-
wirth meint hier eine Wahrnehmung der erfahrenen Vision zwischen der menschlichen und
gottlichen Interaktion. (4) Das Gebet der wachsenden Gemeinschaft in Mekka, die Aus-
filhrung der dortigen Liturgie. Neuwirth, ,,From the Sacred Mosque to the Remote Temple®,
376407, 382-389.
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Misa und seinem FErgehen und seinen Erfahrungen wieder, bis hin zur
Forderung der ungldubigen Leute des Pharaos, er solle ihnen Gott sichtbar
zeigen (vgl. Sure 4,153).""% Auf eine unmittelbare Beziehung der beiden weist
auch die Annahme, dass (nicht nur) Mose/Miisa Muhammad und seine Sendung
angekiindigt hat. Nach Sure 7,157 f. ist die Sendung eines ,heidnischen®
Propheten in Tora und Evangelium verzeichnet.'”'' Muslimische Autoren
verweisen in diesem Zusammenhang auf Dt 18,15 (vgl. Sure 2,129): ,Einen
Propheten wie mich wird dir der Herr, dein Gott, erwecken aus dir und aus
deinen Briidern, dem sollt ihr gehorchen.“!*!?

Auch Miisas Gerichtsaussagen im Koran sind mit Muhammads AuBerungen,
mit denen er die Mekkaner vor dem Gericht warnt, vergleichbar. Nach Prenner
ist der koranische Miisa in diesem Sinne auch der Wichter des Volkes wie
Ezechiel.'”"

In Sure 61,9 wird der prophetische Absolutheitsanspruch der Unmittelbarkeit
seiner Theophanie zugeordnet. Nach Sure 61,5-9 glaubten nicht alle an
Muhammads Sendung, wie die fritheren Volker auch nicht alle an ihre
Propheten glaubten. Von einer Unmittelbarkeit der Gottesbeziehung ist in Sure
4,164 mit Blick auf Miusa die Rede; denn mit Misa hat Gott unmittelbar
gesprochen. Aus Muhammads Berufungsbericht geht hervor, dass die Offen-
barung Muhammad durch einen Engel vermittelt wurde. Dazu wird in Sure
4,153-164 beschrieben, wie ,,die Leute der Schrift / das Volk des Buches®, hier
die Juden, von Muhammad ein Beglaubigungswunder seiner Botschaft fordern.
Muhammad soll ein Buch (kitab) vom Himmel herabkommen lassen. In
Beantwortung und Zuriickweisung dieser Forderung verweist Muhammad auf
die Geschichte von Miisa und seinem Volk.'""

2. Mose bei Paulus
2.1. Die vorbildliche Berufung des Propheten Mose

Paulus erwdhnt Mose hauptsidchlich in polemischen Zusammenhingen wie
2Kor 3,13-15 oder indirekt in Gal 3, dariiber hinaus nur noch gelegentlich
(Rom 5,14; 9,15; 10,5.19; 1Kor 10,2) und als Verfasser des Pentateuchs (1Kor
9,9). Die Bezeichnung von Mose als ,,auf die Endzeit verweisenden Prophet™
findet sich ebenso im Neuen Testament. Das urchristliche Interesse an Mose
besteht aber meist darin, dass Mose als prophetischer Zeuge fiir das

1% Ibid., 390.

""" Harmut Bobzin. ,Das Siegel der Propheten. Anmerkungen zum Verstindnis von
Muhammads Prophetentum.” — Die Boten Gottes. Prophetie in Christentum und Islam. Hrsg.
v. Anja Middelbeck Varwick, Mohammad Gharaibeh, Hansjorg Schmid, Aysun Yasar.
(Regensburg: Pustet, 2013), 36.
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1013 Prenner, Muhammad und Musa, 388.

1'% Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum, 46 f.
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Christusereignis dargestellt wird (R6m 10,19 vgl. Joh 3,14; Apg 3,22; 7,37;).
Die Bezugnahmen auf die historische Gestalt Mose wie z. B. beim Auszug aus
Agypten und dem Durchzug durch das Rote Meer (Apg 7,35-36; 1Kor 10,2;
Hebr 3,16; 11,29; Apg 15,3), der Begegnung mit Gott (2Kor 3,7) und den
Wundern und der Rettungserfahrung in der Wiiste (Joh 3,14; 6,22; 1Kor 10,3),
lassen eine Vertrautheit mit dem alttestamentlichen Material erkennen, die bei
einem ,,Rabbinenschiiler auch nicht iiberraschen kann. Die Ereignisse aus
Mose Leben werden wie selbstverstindlich genannt und theologisch
diskutiert.'”"> Nur an wenigen Stellen begegnen Berichte von Mose, die keinen
Ursprung im Alten Testament haben, so in der Stephanusrede Apg 7,253, wo
geschildert wird, ,,wie Mose am dgyptischen Hof in der Weisheit der Agypter
gelehrt wurde®, und er 40 Jahre auf der Flucht nach Midian unterwegs war oder
mit den Engeln auf dem Berg Sinai sprach. Dieses Motiv wird auch von Paulus
in Gal 3,9 aufgenommen.'®'®

In der Berufungs- und Sendungsgeschichte von Mose einerseits und Paulus
nach der Apostelgeschichte von Lukas andererseits sind manche Parallelen
sowie eine Vorbildlichkeit in den Motiven zu sehen (Vision, Anruf Gottes, die
,dunkle“ Vergangenheit, Sendungsauftrag usw.).'""” Paulus und Mose sind zu
Boden gefallen, sie horten eine Stimme (Apg 9,3 ff.; Ex 3,1-4,17 ). Fiir den
vorliegenden Zusammenhang ist es wichtig, aus welchem Grund Paulus sich
selbst mit Mose identifiziert. Einige indirekte Andeutungen auf Mose Berufung
finden sich bei Paulus in 2Kor 2,16; 3,5-11. Dabei wird in 2Kor 3,5 eine
Aussage iiber die Reflektion zur prophetischen Erfahrung getroffen.'”'® Mit
Bezug auf die Berufung Mose in Ex 3,1-5 wird argumentiert, dass Paulus hier
als Prophet dargestellt wird, dessen Knecht-Figur nicht nur in Jes 49,6 und 42,7
ihr Vorbild findet, sondern eben auch und gerade in der Berufung des Mose
nach der jiidischen Tradition.'®"”

Gegen eine solche Interpretation argumentiert Segal, dass Paulus bereits eine
prophetische Sprache gebrauche, um seine Berufung zu beschreiben, und dass
er auch wie die zwei groflen Propheten Jesaja und Jeremia den Sendungsauftrag

1015 Dautzenberg, ,,Mose und das Neue Testament. Zwischen Vereinnahmung und Absto-
Bung?, 198 f.

1% Ibid., 199.

"' Storm, Die Paulusberufung nach Lukas und das Erbe der Propheten. Berufen zu Gottes
Dienst, 63 f.

"% Siche Scott J. Hafemann. Paul, Moses, and the history of Israel: the letter/spirit
contrast and the argument from scripture in 2 Corinthians 3. (Tiibingen: Mohr, 1995), 101;
und Lloyd Gaston ,,Paul and the Torah in 2Corinthians 3.“ — Paul and the Torah.
(Vancouver: Univ. of British Columbia Pr., 1987), 154,156.

1019 Sandnes, Paul — One of the Prophets?, 240-242. Siehe auch Paul Denmann. ,,Mose und
das Gesetz bei Paulus® —Moses in Schrift und Uberlieferung. Hrsg. v. Henri Cazelles. (Diissel-
dorf: Patmos-Verlag, 1963), 207; Carol Kern Stockhausen. Moses’ Veil and the Glory of the
New Covenant: the Exegetical Substructure of Il Cor. 3,1 — 4,6. (Roma: Ed. Pontif. Ist. Bibl.,
1989), 84. Nach ihm ist 2Kor 3,5-6 die paulinische Version von Ex 4,10-12.
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zur Volkerwelt habe; doch deutet Segal die Wandlung des Paulus als
Konversion. Demnach sei die Konversion mit seinem hellenistischen Kontext
verbunden. Segal ist der Ansicht, dass das Ziel der Apostelgeschichte zunichst
darin bestehe, die Berufung des Paulus von der Seite des prophetischen
Erlebnisses her zu interpretieren.'””® Hafemann hingegen beendet die
Diskussion um 2Kor 3 mit den Andeutungen: ,,Paul’s summary in 3,4—6
confirms this understanding. The Mosaic/prophetic pattern of ‘sufficiency—in—
spite—of—insufficiency—by—the—grace—of-God’, which was evident in the biblical
call narratives and is implicit in Paul’s argument in 2,14-17, is now made
explicit when the ikavoc—theme is resumed and summarized in 3,5 f. In 2Cor.
3,5 Paul is simply drawing out the theological implication inherent in the
structure of the OT call narratives themselves, while in 3,6 he alludes directly to
his own call to be an apostle.“'"*" Hierzu ist das Thema der prophetischen
Dimension bei Paulus wieder aufzugreifen und — unter Berlicksichtigung der
Tatsache, dass die Belege sehr indirekt sind — anzunehmen, dass Paulus sich
vielleicht nur aufgrund seines prophetischen Selbstverstdndnisses in dem Dienst
von Mose erkennt. Er setzt bei seinem Dienst aber einen anderen Akzent.

2.2. Die Unterschiede der zwei Dienste

Paulus handelt nach seiner Berufung und seinem Sendungsauftrag. In 2Kor 3
bezeichnet er diesen als Dienst im Geist und zeigt, dass seine Suffizienz wie bei
Mose auf der Berufung durch Gott beruht. Von Gott kommt seine Tiichtigkeit
und die Vorbereitung zum Dienst.'””” Hier nimmt Paulus Bezug auf den
biblischen Mose, der nach der Gottesbegegnung auf dem Sinai an der
Herrlichkeit Anteil hatte (Ex 34,29-35).°* Obwohl der Dienst des Mose nach
der Aussage des Paulus in 2Kor 3,7 den Tod bringe, sein eigener Dienst aber das
Leben, gebraucht Paulus den Dienst des Mose nicht nur als unterscheidendes
Beispiel, sondern um damit zu verstehen zu geben, dass dieser Dienst auch vor
seinem und ohne seinen Dienst da war.'®* Hier ist auf Rom 5,13 zu verweisen,
in dem Paulus argumentiert, dass die Tora dem siindigen Menschen von Gott
durch Mose gegeben wurde. Paulus schreibt in Rom 10,4-5, dass Christus das
Ende des Gesetzes ist; wer an ihn glaubt, wird gerecht. Mose wird in diesem
Zusammenhang auch in Verbindung mit dem Gesetz genannt, dessen Ende
Christus ist. Nach Lv 18,5 bringt auch das Gesetz des Mose Leben, aber im
Lichte des Christusgeschehen wird deutlich, dass es nicht das Leben bringt,
sondern die Siinde als Siinde qualifiziert.

1920 Alan F. Segal. Paul the Convert: The Apostolate and Apostasy of Saul the Pharisee.

(New Haven: Yale University Press, 1990), 8—11.
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Sini Hulmi. Paulus und Mose: Argumentation und Polemik in 2 Kor 3. (Gottingen:
Vandenhoeck & Ruprecht; Helsinki: Finnische Exegetische Gesellschaft, 1999), 110 f.
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Die Unterscheidung der zwei Dienste ist ein Versuch von Paulus, zu
erkldren,'™ dass es sich bei Mose noch um den alten Aon handelt, sein Dienst
jetzt aber am neuen angebrochenen Aon orientiert ist. Die Argumentation in
2Kor 3 zeigt, dass Paulus den alten Dienst als Dienst fiir das von Gott gegebene
Gesetz wahrnimmt, um den neuen Dienst auf dem alten Mose Dienst
aufzubauen. Eine gewisse Kontinuitdt zumindest kann nicht abgesprochen
werden, allerdings nur mit dem Zusatz, dass Paulus dabei vom Ende des
Gesetzes und des alten Aons ausgeht.'**

Die Erfiillung der Erwartungen des alten Aons und damit der Anbruch des
neuen Aons sind mit und in Christus geschehen, der alte Aon bleibt hinter dem
neuen zuriick. Ebenso bleibt auch der Dienst des Moses hinter dem Dienst des
Paulus zuriick. Allerdings wirft diese Aussage einen negativen Schatten auf die
Person des Mose, denn sein Dienst ist der ,,Dienst der Verurteilung®™ gegeniiber
dem ,,Dienst der Gerechtigkeit“ und die ,,Vergénglichkeit“ gegeniiber dem
,Bleibenden*.'"’

Zu Recht fragt Dautzenberg, ob Paulus auch eine positive Typologie zu
Mose hitte darstellen kdnnen, wenn er z. B. eine andere Vorlage christlicher
Gegner gehabt hitte?'™ Diese Frage ist hier schwer zu beantworten, denn
Paulus strebt nach einem konkreten Ziel in dieser typologischen Antithetik vom
Dienst des Mose und Christus: er will seine neue Gotteserfahrung aus
Damaskus und seinen Dienst am Neuen Bund hervorheben. Hierzu kommt noch
die Dialektik von Buchstabe und Geist (2Kor 3,6); der eine totet und der andere
macht lebendig. So wird nach Paulus am Sinai mit der Gabe der Tora die
Anklage des silindigen Menschen kundgegeben, erst in Christus wird der
Mensch vom Siindenverhingnis befreit. Aufgrund des Bruches in seinem
Toraverstidndnis und der neu qualifizierten Tora im neuen Bund (als Anklager
des Siinders) muss Paulus seinen Dienst im neuen Bund der Gemeinde
vorstellen. Dabei beschreibt er seinen Dienst als Apostel in einem ,neuen
Verhiltnis zum ,,alten” Bund. Er greift auf den Sinai-Bund zuriick, um den
Bund dann allerdings neu auszurichten, d.h. als ,alt und vergangen“ zu
qualifizieren.'*”

Diese neue Orientierung wird jedoch per negationem vorgetragen. Genauer
gesagt: Mose, der an der Herrlichkeit Gottes Anteil hatte (Ex 34,33-35)'",
wollte ,,die Vergénglichkeit des ihm verliehenen Glanzes vor Israel* verbergen,
und darum er hingte ,.eine Decke vor sein Angesicht™ (2Kor 3,13). Fiir Paulus
bietet dieses Handeln des Moses die Erklarung fiir die ,,Blindheit des Volkes
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Israel, das die Christusoffenbarung wegen der ,,Decke vor dem Angesicht* nicht
wahrgenommen hat. Seine Volksgenossen hingen noch am Alten Bund und
finden darum nicht zur Erkenntnis der neuen Gottesoffenbarung in Christus. Ob
er Mose ,,unlauteres und betriigerisches Handeln* unterstellt, ist unsicher, aber
,.das Bild Mose wird in seinen Briefen in einem gewissen Sinne beschidigt.'"!
Dagegen meint Hulmi, dass Paulus nicht von Minderwertigkeit des mosaischen
Dienstes schreibt. Mit dem Hinweis auf die Decke vor dem Angesicht des Mose
wolle Paulus nach 2Kor 3 sagen, dass Mose es zwar verhindert hitte dass die
Israeliten den kommenden neuen Glanz sehen konnten. Doch hitte diese
Verhiillung zugleich eine schiitzende Aufgabe gehabt; sie sei ,,eine Tatsache, die
in dieser Weise verlaufen musste.'”*> Gegen Hulmi ist einzuwenden, dass Mose
nicht sein Gesicht verhiillt hat, ,,damit Israel die Herrlichkeit Gottes nicht sah,
sondern damit es nicht die Verginglichkeit des Glanzes wahrnahm®.'"® Aber
auch diese Auffassung zeigt, dass Mose nicht minderwertig ist.

Demzufolge ist das Bild des Moses nicht negativ, aber einseitig. Der Grund
dafiir kann sein, dass Paulus Gegner hat, die sich ihrer Verbundenheit mit dem
Judentum rithmen und dazu auch ihrer Verbundenheit mit Mose, dem Diener
des Alten Bundes. Um sich von seinen Gegnern zu unterscheiden, hat Paulus
Mose in 2Kor 3 negativ dargestellt.'™* | In der gleichen Weise, wie der Glanz
Mose nur in seiner Zeit wirksam war und zum alten Aon gehérte, gehdrt auch
die Handlungsweise des Mose, d. h. die Verhiillung, zum alten Aon. 19 Der
Dienst des Moses hat keine Geltung mehr, im lebendigen Geist erfiillt der
Dienst des Paulus die VerheiBung.'***

2.3. Die Israeliten und die Tora der mosaischen Zeit

Fiir Paulus existiert die Tora nicht schon seit Adam, sondern seit dem Sinai-
Ereignis. Dies wird in Rom 5,13f. 20 mit der Erwdhnung von Mose angedeutet
und in Gal 3,17 genannt: Erst 430 Jahre spdter, nach der Verheilung an
Abraham, ist die Tora gegeben worden.'”’ In diesem Zusammenhang verweist
Paulus in 2Kor 3,6 ff. auf die Inkraftsetzung der Tora und ihrer Ordnung durch
Mose. So kann Paulus auch mit aller Klarheit sagen, dass Mose im Dienst des
Todes und des Buchstaben steht, da mit dem Gesetz der Tod und die
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1% Hulmi, Paulus und Mose. Argumentation und Polemik in 2Kor 3, 122, 138. Charles
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Verurteilung kommen. So wird auch in R6m 6,15-23 auf das Gesetz des Moses
angespielt.'"*

In heilsgeschichtlicher Perspektive ist die Adam-Christus-Typologie in R6m
5,12-21 fiir Paulus bedeutsamer als die Mose-Christus-Typologie in 1Kor 10,1—
5. Dabei wird dem Bund mit Mose ein Platz nach der Erwdhlung Abrahams
(Rom 5,14) und vor dem Christusereignis (2Kor 5,14-19) zugewiesen, also
dazwischen. Von diesem heilsgeschichtlichen Verstiandnis her werden dann auch
die typologischen Koordinaten fiir die Bedeutung der Tora in Gal 3,19-25
definiert.'"’

Nach der Aussage des Textes ist das Gesetz gegeben, (1) um der Ubertretung
willen; (2) bis der Samen kommt, dem die VerheiBBung gilt; (3) von Engeln
angeordnet und (4) durch die Hand eines Mittlers. Dann aber folgt eine Aussage
(Gal 3,20), die Mose tangiert: ,,Ein Mittler aber ist nicht Mittler eines Einzigen,
Gott aber ist Einer.“ Mit diesem Satz dréngt sich die Frage auf: Will Paulus
wegen der Mittlerschaft von Engeln nur Mose oder dem Gesetz {iberhaupt einen
geringeren Rang zugestehen?'**’ Die Aussage iiber Engel als Mittler kann auch
positiv interpretiert werden, denn Paulus will nicht ,die Tora als Gabe
widergottlicher Méchte abqualifizieren oder gar zeigen, dass die Tora
,lediglich mit Duldung Gottes von Engeln selbst gegeben worden sei®, vielmehr
haben die Engel hier eine Funktion als Anwilte. Sie geben Israel und den
Vélkern die Tora als eine Anklage Gottes.'®' Jedenfalls wird deutlich, dass mit
diesem Satz der besondere Rang des Mose und des Gesetzes als Orientie-
rungspunkte in der Heilsgeschichte entfernt und in ,ein weiteres heils-
geschichtliches Beziehungsgefiige eingeordnet werden.'**

Ein dhnlicher Vorgang kann auch im Koran beobachtet werden, in dem die
Gestalt Miisas und seine Sendung in die Sukzession der Propheten eingereiht
werden. Bei Paulus wird die Heilsgeschichte Israels tibertroffen, nicht jedoch
bestitigt, weil mit Christus der neue Aon beginnt.

1038 Dietzfelbinger, Heilsgeschichte bei Paulus, 13. Siehe Hoflus, ,,Gesetz und Evangelium

nach 2. Korinther 3%, 76.

1039 Dautzenberg, ,,Mose und das Neue Testament*, 203.

1% 1bid.

%1 Otfried Hofius. ,,Das Gesetz des Mose und das Gesetz Christi“ — Paulusstudien. Hrsg.
v. Otfried Hofius. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 1994), 62. Zu der altjiidischen Tradition, nach
der Engel an der Sinai-Gesetzgebung beteiligt waren, siche: Heinrich Schlier. Der Brief an
die Galater. (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1971), 156 f. Ferner: TargN/Fragm/
PsJon/Onq Dt 33,2; Targ 1Chr 29,11, bei Hofius, ,,Das Gesetz des Mose und das Gesetz
Christi®, 62, Anm. 42.

1042 Dautzenberg, ,,Mose und das Neue Testament*, 204.
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2.4. Die Typologie von Mose

Die nachfolgende Argumentation wird zeigen, dass mit dem Christusereignis, d.
h. mit dem eschatologischen Handeln Gottes in Christus, der Heilsgeschichte
eine neue Orientierung zugeordnet und Mose ,,in ein neues Koordinatensystem
eingesetzt wurde. In 1Kor 10,1-5 stellt Paulus ,,die Exodusgeschichte und die
Konstituierung der Gemeinde im Christusereignis® als Parallelen einander
gegeniiber. Paulus leitet die ,,Taufe auf Christus® aus dem Satz her: ,,Alle sind
auf Mose getauft worden durch die Wolke und durch das Meer*.'™*

Wenn Paulus hier auch die Wunderzeichen benennt, l1dsst er dennoch keinen
Zweifel daran, dass die heilsgeschichtlich entscheidende Phase erst mit Christus
und nicht schon mit Mose begonnen hat, wie in 1Kor 10,11 steht: ,,Dies
widerfuhr ihnen als ein Vorbild. Es ist aber geschrieben uns zur Warnung, auf
die das Ende der Zeiten gekommen ist.“ So ist hier eine heilsgeschichtliche
Spannung zu beobachten; in Christus wird erfiillt und abgeschlossen, was mit
Mose begonnen wurde.

Einerseits ist Mose daher eine vorbildliche Gestalt, der alttestamentliche
Prophet Mose kann als ,,Garant fiir das paulinische Apostelamt interpretiert
werden, wenn der Aposteldienst nach dem alttestamentlichen prophetischen
Vorbild betrachtet wird (vgl. die Hinweise auf prophetische Motive in Gal
1,15 f., 1Kor 9,16 und 1Thess 4,15, und das positive Mose-Bild in den Aus-
sagen iiber die Taufe in 1Kor 10). Mose ist hier eine Parallele zu Christus.'***
Andererseits werden Mose und sein Dienst negativ beschrieben: In 2Kor 3,7-18
formuliert Paulus nicht nur eine Antithese zwischen dem Dienst des Mose und
seinem (Paulus’) Dienst, wie bereits hervorgehoben wurde, sondern auch eine
Antithese zwischen Gesetz und Evangelium, Christus und seinem Gesetz (,,Tora
des Messias“). Mose reprisentiert fiir Paulus den Alten Bund, den alten Aon,
das Ende des Gesetzes (der ,,Tora des Mose“).1045

Weil Paulus das Thema Gesetz und Evangelium iiber die Gestalt des Mose
entfaltet, muss er auch darlegen, wie die von Mose gebrachte ,,totende* Tora ihr
Ende im Freispruch des Evangeliums findet. Hier ist Mose fiir Paulus ein
antithetischer Prototyp. Da sich das Zeitalter nach Paulus gedndert hat — der
neue Aon angebrochen ist — kann Mose seinerseits zugleich als negative wie
auch positive Grundlage fiir den neuen Dienst herhalten. Positiv betrachtet, war
Mose der Wegbereiter fiir den neuen Aon, doch darin ist auch seine (negative)

" Ibid., 201.

' Hulmi, Paulus und Mose: Argumentation und Polemik in 2 Kor 3, 196.

'"5 In Apg 3,22 sagt Mose: ,,Einen Propheten wie mich wird euch der Herr, euer Gott,
erwecken aus euren Briidern; den sollt ihr horen in allem, was er zu euch sagen wird“. So
wird Mose auch in Apg 7,37 als Typus Christi dargestellt. In der zwischentestamentlichen
Zeit war die Erwartung eines mosaischen Messias weit verbreitet, man erwartete einen neuen
Exodus und einen neuen Mose. Siehe: Hulmi, Paulus und Mose: Argumentation und
Polemik in 2 Kor 3, 138, 152; Renée Bloch. ,Die Gestalt des Mose in der rabbinischen
Tradition — Moses in Schrift und Uberlieferung. Hrsg. v. Henri Cazelles. (Diisseldorf:
Patmos-Verlag, 1963), 164 ff.
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Verginglichkeit verankert. Er gehort zum alten Aon.'"*® Und fiir Paulus steht
fest, dass die Zeit der ,,Tora des Mose* mit dem Kommen Christi beendet ist,
und das ,,Gesetz Christi“, von dem das Evangelium des Paulus kiindet, die
,,Tora des Mose* als Heilsweg abrogiert hat.

IV. Der Prophet ‘Isa im Koran und
Jesus der Christus bei Apostel Paulus

1. Der Prophet ‘Isa im Koran
1.1 ‘Isa und seine Titel im Koran

Von den Namen des Jesus begegnet in den mekkanischen Suren am héufigsten
Isa ibn Maryam und in den medinischen Suren al-Masih ‘Isa ibn Maryam."™"
Der Name Jesus erscheint in der Namensform ‘Isa, was in erster Linie an das
syrische Yesii “ oder I56 als Vorbild denken lasst.'**®

Der Name ‘Isd wird mit (al-)masth verbunden, was formal auf den ersten
Blick an das hebréische masiah oder araméische mesiha (griechisch: Meooiog)
erinnert, theologisch aber weder dem jiidischen noch dem christlichen
(neutestamentlichen) Verstindnis von Messias (Xpiotog, Christus) entspricht,
auch wenn das arabische masaha, die dem (al-)masih zugrunde liegende
Wurzel, unter anderem die Bedeutung von ,,salben, einreiben, abwischen hat.
Von einer eschatologisch-universalen Bedeutung des Begriffs ist im Koran und
der islamischen Uberlieferung aber keine Rede. Im Koran wird der Titel
zundchst eher formal tibernommen, denn ein Messias bzw. Christus,
insbesondere im neutestamentlich-christlichen Sinne, ist ‘Isa auch in seiner
Rolle als ,,gesalbter Beauftragter Gottes* nicht.'™ Im Koran ist der Titel ein
Ehrentitel, der bewusst an den Stellen gebraucht wird, an denen gegen die
Gottessohnschaft ‘Tsas argumentiert wird.'*°

Nach dem Koran ist ‘Isa einer der groBen Propheten (nabi) und Gesandten
Gottes (rasil) (Sure 4,171 f.), der anders als im Neuen Testament keinen
gottlichen Ubergang hat, auch wenn die Verwendung weiterer aus dem Neuen
Testament bekannter Titel und deren Ubertragung auf ‘Isa dies nahelegen

4 Hulmi, Paulus und Mose: Argumentation und Polemik in 2 Kor 3, 195; Sanders, Paul
and Palestinian Judaism: a comparison of patterns of religion, 512.

"7 Bouman, Das Wort vom Kreuz und das Bekenntnis zu Allah: die Grundlehren des
Korans als nachbiblische Religion, 96 f.

1% Heikki Riisdnen. Das koranische Jesusbild: ein Beitrag zur Theologie des Korans.
(Helsinki: Missiologian ja Ekumeniikan Seura, 1971), 17.

194 Friedmann EiBler. ,,Jesus und Maria im Islam* — Jesus und Maria: in Judentum, Chris-
tentum und Islam. Hrsg. v. Christfried Bottrich; Beate Ego; Friedmann EiBler. (Gottingen:
Vandenhoeck & Ruprecht, 2009), 151 f.

1950 Riisénen, Das koranische Jesusbild, 82.
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konnten;'®! so z. B., wenn ‘Tsa ,,Wort Gottes®, kalima Allah (Sure 3,40; 4,169),
genannt wird, was auf den ersten Blick wiederum wie die arabische Wiedergabe
von Adyog tod Oecob erscheint, von den Korankommentatoren indessen vollig
anders gedeutet wird. So sagt z. B. at-Tabari, dass Jesus kalima Allah genannt
wird, weil der Ursprung seiner Existenz im gottlichen Wort ,,Sei!* (kun!) liegt.
Ebenso interpretieren dies auch az-Zamah3arT und al-Baidawi.'”* Das Gleiche
gilt im Blick auf die Bezeichnung ‘Isas als rith Allah (Geist Gottes) bzw. rith
min-hu (,,Geist von IThm®, Sure 4,171). Gleichwohl wird kein anderer im Koran
kalima Allah oder rih Allah genannt, was zumindest auf eine besondere
Position und Rolle des Propheten ‘Isa im Koran schlieBen l4sst.'*

1.2. ‘Isas Geburt und seine géttlichen Zeichen

Der Koran beginnt die Geschichte Marias indem er ein entsprechendes
Vorwissen bei den Horern voraussetzt, also auf Tora und Evangelium
zuriickgreift: ,,Gedenke in der Schrift der Maria!* (Sure 19,16-21), so wie es
auch heifit: ,,Gedenke in der Schrift des Abraham!* (des Miisa, des Isma ‘1l etc.)
(Sure 19, 41.51.54).1054 Der Gesandte Gottes wird zu Maria geschickt, um ihr
einen Jungen zu schenken (Sure 19,18-21). Im Text liegt das Gewicht auf der
Reinheit Marias und auf dem gbttlichen Plan.'® Die Schilderung der
Ankiindigung des ,,lauteren Jungen® schliefit zum einen an den entsprechenden
Bericht des Lukasevangeliums an (Lk 1,26-38) und hat zum anderen seine
Parallelen im arabischen Kindheitsevangelium, wie die von den Evangelien
abweichende Erzihlung von der Geburt ‘Tsas belegt.'®

Sure 19,22-36 unterstreicht noch einmal den Wundercharakter der Geburt
‘Isas und die Abgeschiedenheit und Keuschheit Marias (Sure 19,16-21). Das
Kind ‘Isa trostet seine Mutter wihrend der Geburtswehen, obwohl es noch im
Mutterleib ist. Von der Geburt selbst spricht der Koran nicht. Nach Sure 19,29—
30 wird Maria der Unzucht beschuldigt, und schon als in der Wiege liegendes
Kind wendet sich ‘Isa gegen diese Anschuldigungen, versteht sich ‘Isa doch
schon jetzt als ,,Diener Gottes” und nennt sich einen Propheten, dem Gott — wie

195" Gerhard Gide. Islam in christlicher Perspektive: Den muslimischen Glauben verstehen.

(Paderborn: Schoningh, 2009), 203.

192 Sjehe die Interpretationen von Muhammad ibn Garir at-Tabari, Gami‘ al-bayan ‘an
ta’wil ayi al-Qur’an. (Kairo, 1954), III, 269 (zu Sure 3,40); Mahmud ibn ‘Umar az-
Zamah3ari, Tafsir al-kassaf ‘an haqd’iq gawamid at-tanzil wa- ‘uyiin al-aqawil fi wugih at-
ta’wil. (Bayrit, 1948), 322 (zu Sure 3,34) und al-Baidawi. I. Beidhawii Commentarius in
Coranum ex codd. Parisiensibus, Dresdensibus et Lipsiensibus edidit indicibusque instruxit
H. O. Fleischer. (Lipsiac 1846—1848), 154, (zu Sure 3,34). Die Literaturangaben nach
Raisanen, Das koranische Jesusbild, 31.

1953 Gade, Islam in christlicher Perspektive, 202.

EiBler, ,,Jesus und Maria im Islam®, 126.

"% Ibid., 128.

1956 Riisdnen, Das koranische Jesusbild, 20.

1054

243



zuvor Ibrahtm und Miusa — die Schrift gegeben hat (Sure 19,30). Anders als
Ibrahim, Miisa und Muhammad hat ‘Isa seine Berufung zum Propheten bereits
in der Wiege erhalten.'®”’

Die Geburt Jesu und Jesus als Prophet sind nach Sure 21,91 Zeichen Gottes
fiir die Welt: ,,Da bliesen wir ihr Geist von uns ein und machten sie und ihren
Sohn zu einem Zeichen fiir die Menschen in aller Welt.” (vgl. dazu die Parallele
in Sure 66,12, nach der ‘Tsa durch Einhauchen Leben schafft).1058 Mit Tsa ist es
indessen wie mit Adam (Sure 3,59): Beide werden durch das gottliche
Schopferwort erschaffen oder hervorgebracht, aber nicht gezeugt, auch wenn
die Verkiindigung des Engels ,,unser Geist genannt wird. Vielmehr steht die
ganze mekkanische Kindheitsgeschichte unter dem Zeichen der schopferischen
Macht, Giite und Barmherzigkeit Gottes und der Reinheit Marias.'®*’

Nach koranischem Verstindnis ist ‘Isa durch ein Wunder hervorgebracht
worden und bringt selbst auch Zeichen, um seine Mitmenschen dadurch zur
Gottesfurcht zu bewegen (Suren 19,21; 21,91; 23,52). Nach Sure 3,49 gehoren
zu ‘Isas Wundern: aus Lehm etwas erschaffen und es dann lebendig machen,
Blinde und Aussitzige heilen und Tote zum Leben erwecken. Auch auf das
Wunder der Brotvermehrung spielt er an.'®® Sure 5,112-115 spricht vom
Wunder des Tisches, das an die Einsetzung der Eucharistie erinnert; doch mit
Recht macht Réisdnen darauf aufmerksam, dass die Abendmahlstheologie hier
keinen Platz hat. Denn im Kontext des Korans ist der , Tisch® zunichst ein
Beglaubigungswunder, das der Gesandte zur Bestitigung seiner Botschaft
vollbringt.'”" Nach Riisinen will der Koran die Wunder unterstreichen, um zu
zeigen, ,,dass auch die Botschaft der Gesandten von Gott kommt und also
geglaubt werden muss.“'%*

Wichtig ist bei allem der Zusatz ,mit Gottes Erlaubnis“, der im Zu-
sammenhang mit den Wundertaten ‘Isas betont, dass nicht er es ist, der die
Wunder vollbringt, sondern Gott es ist, der die Macht hat, Zeichen und Wunder
zu vollbringen (Sure 6,109). Nur mit Gottes Erlaubnis kann der Gesandte seine
Botschaft verkiindigen (Sure 42,51) und Wunder wirken (Suren 13,38; 14,13;
40,78). In dieser Hinsicht ist ‘Isd keine Ausnahme unter den Gesandten Gottes,
auch er wird ,,aus einem theozentrischen Blickwinkel“ behandelt.'”* Die von
‘Isa gebrachten Zeichen werden von Gott legitimiert, wie umgekehrt diese
Zeichen belegen, dass seine Botschaft von Gott ist.

'%7 Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum,
126 f.; vgl. EiBler, ,,Jesus und Maria im Islam*, 130.

1958 Riisdnen, Das koranische Jesusbild, 27.

EiBler, ,,Jesus und Maria im Islam®, 138 f.

Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum, 122.
Raéisénen, Das koranische Jesusbild, 42.

"% Ibid., 43.

1% Ibid., 40.
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Weil der Koran ‘Isa ein ,,Zeichen Gottes* nennt, stellt sich die Frage, ob
‘Tsa/Jesus als Zeichen Gottes mit dem Koran als ,Zeichen Gottes* im
koranischen Sinne verglichen werden kann. Von der Konzeption der Zeichen
(ayat) her wire es moglich, doch von der Konzeption der Offenbarung her ist es
aus koranischer Sicht unmdglich. Denn Jesus ist nicht ,,Offenbarung Gottes®, er
ist Gesandter Gottes und Prophet und hat eine Offenbarungsschrift erhalten. Ein
Zeichen in diesem Sinne sind auch Misa (Sure 10,92), Noah und die Leute auf
dem Schiff (Suren 29,14; 25,39).1064 Nicht ohne Grund weist Réisdnen darauf
hin, dass die ganze Geschichte der Gesandten Gottes voller Zeichen fiir
diejenigen ist, die nachdenken (Sure 12,111).'°

1.3. Der Prophet ‘Isa — Bestitiger der Tora und Vorverkiinder
Muhammads

Das Leben des ‘Isa wird im Koran im Rahmen der Prophetologie entsprechend
den Vorstellungen Muhammads dargestellt und folgt einem Schema, wie es
auch den Straflegenden zugrunde liegt: Der Prophet verkiindet die ihm offen-
barte Botschaft und ein Beglaubigungswunder bekriftigt seine Sendung. Er
findet Anhénger, aber auch Gegner, die nach seinem Leben trachten. Doch am
Schluss erfihrt er Rettung durch Gottes Eingreifen.'® Wihrend Ibrahim durch
Gottes Eingreifen vor dem Scheiterhaufen gerettet wurde, und Gott Miisa und
die Israeliten vor der Vernichtung durch die Agypter bewahrte, wird ‘Isa von
Gott in den Himmel aufgenommen. '’

Die von ‘Isa vermittelte Botschaft ist keine andere als die der vorauf-
gegangenen Propheten: Jesus bestdtigt nur das, was von der Offenbarung vor
ihm dagewesen ist (Sure 3,34). Nach Sure 10,47 hat jede Gemeinschaft ihren
Gesandten (siche Teil I der Arbeit zum rasii/— und nabi—Verstindnis im Koran).
Die Gemeinschaft ‘Isas sind zuerst ,,die Jiinger” bzw. die Christen (Sure 5,110),
gelegentlich aber auch die ,,Kinder Israels (Sure 43,59). Nach Sure 13,38
iiberbringt jeder Prophet seine Schrift. So hat auch ‘Isa eine Schrift und ist in
den vorigen Schriften, der Tora und dem Evangelium, belehrt worden (Sure
5,110 u.a).'"® Und wie jeder Prophet, so bezeugt auch Tsa die Einheit und
Einzigartigkeit Gottes und ruft die Menschen zum Gehorsam dem Einen Gott
gegeniiber auf.'*”

Mit Blick auf die von ‘Tsa iiberbrachte Offenbarungsschrift spricht der Koran
vom ,,Evangelium* (ingil), und dies immer im Singular. Dabei wird das
Evangelium, wie Offenbarungsschriften sonst auch, als ,klarer Beweis*

%% Ibid., 23 .
%% Ibid., 36.
1% Busse, Die Theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum,123.
1067 .-
1bid.,124.
1068 EiBler, ,,Jesus und Maria im Islam*®, 155.
1% Ibid., 142.
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bezeichnet.'”” Gestirkt worden ist ‘Tsd in seiner Sendung vom Heiligen Geist.
In der spiteren Uberlieferung wird darunter der Engel Gibril als Helfer ‘Tsas auf
seinem Lebensweg verstanden.'””! Ursprung der auch von ‘TIsa vermittelten
Offenbarung(sschrift) ist dieselbe Urschrift (bzw. ,,Mutter des Buches* umm al-
kitab), die sich bei Gott befindet (Sure 43,4; 13,39) und als Garant der Einheit
aller Offenbarungen gilt, die im Laufe der Geschichte von den Propheten, von
Ibrahim bis Muhammad, iiberbracht wurden.'”?

In Sure 3 und 61 folgt Muhammad derselben Chronologie. Die Zeugnisse
werden in kurzen Zeitsitzen eingeleitet, die die geschichtliche Situation
markieren, z. B. ,,Und als Mose... sagte”. EiBler bemerkt dazu, dass so die
Funktion der Zitate im aktuellen Zusammenhang fokussiert wird, wahrend der
vorauszusetzende Kontext in den Hintergrund riickt. So werden die geschicht-
lichen Gestalten Misa und ‘Isa zu Vorbildern, zu den paradigmatischen
Gesandten fiir Muhammad.'” Aufgabe der Gesandten ist aber nicht nur die
Bestitigung der fritheren und deren Botschaft, sondern zugleich auch die
Ankiindigung des jeweiligen Nachfolgers. Nach Sure 61,6 ist diese
Ankiindigung eine Voraussetzung fiir die Autoritdt des Propheten(amtes). Sie
markiert Kontinuitdt und Legitimitét der Sendung des Propheten. ‘Isa wurde
von Milsa angekiindigt, und ‘Tsa kiindigt Ahmad (Muhammad) an. Der Name
Ahmad stammt sprachlich von demselben Wortstamm wie Muhammad (4-m-d)
und bedeutet ,,Loblicher”, ,,Hochgelobter oder ,,von allen Gepriesener*,
entspricht also der Partizipialform des Namens Muhammad. Nach Meinung
muslimischer Exegeten bezieht sich die Ankiindigung Ahmad/Muhammads aus
dem Munde ‘Tsas auf Aussagen Jesu wie Joh 14,26; 15,26 f.; 16,12—14, mit
denen er ankiindigt, das jemand nach ihm kommen wird."’”* Da nach dem
Koran kein Prophet zwischen ‘Isa und Muhammad angenommen wird, kann
sich die Ankiindigung dieses Jemand durch Jesus folglich nur auf seinen
unmittelbaren Nachfolger, auf Muhammad beziehen.'’”

1.4. Der Koran zur Kreuzigung des ‘Isa

Dem Schema der Straflegenden entsprechend rufen auch die Worte und Taten
‘Isas Widerstand und Ablehnung hervor. Seine Taten werden fiir ,offen-
sichtlichen Zauber® (Sure 5,110; 61,6) erklart, mit der Folge, dass sie, die
Adressaten der Botschaft, gegen ‘Isa ,,Rinke schmiedeten* (Sure 3,47) und

1970 Riisanen will die Lehre Jesu als den klaren Beweis verstehen. Sein Argument besteht in

der Sure 43,63, in der der klare Beweis in Verbindung mit der Weisheit genannt und
zugleich in Zusammenhang mit der Lehre Jesu gebracht wird. Réisdnen, Das koranische
Jesusbild, 45 1.

71 EiBler, , Jesus und Maria im Islam*, 144.

' Ibid., 159 f.

" Ibid., 167.

"% Ibid., 168 f.

" Ibid., 177.
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versuchten, ihn anzugreifen (Sure 5,110), wie sie bereits Maria ehrenverletzend
verleumdet hatten (Sure 19,20.27-28; 3,37.42),1076 und am Ende sogar
behaupteten, sie hitten ‘Isa getdtet und gekreuzigt (Sure 4,156).

Die Behauptung jedoch, dass ‘Tsa gekreuzigt worden ist, wird im Koran
ausdriicklich zuriickgewiesen. Vielmehr heilit es in Sure 3,47; 4,156; 5,117,
dass auch Gott ,,Ridnke schmiedete, die Pline der Gegner ‘Isas vereitelte und
ihn zu sich erhéhte (vgl. Sure 3,55, wo mit Aufnahme ‘Isas in den Himmel die
Ankiindigung seiner Riickkehr am Tag der Auferstehung verbunden ist).'"”’

Zweierlei verdient hier Aufmerksamkeit: (1) die Polemik gegen den Kreu-
zestod Jesu, der im Christentum als Opfertod und Erldsung verstanden wird,
und (2) der theozentrische Aspekt der Geschichte. Gott begleitet und bewahrt
seinen Gesandten und seine Botschaft, und er ist es, der iiber das Schicksal
seines Gesandten entscheidet. Daher kann es im Koran heiflen, dass die Juden
als Gegner ‘Tsa weder getdtet noch gekreuzigt haben (Sure 4,157). Der
Kreuzestod ist im Koran eine schandliche Strafe (Sure 5,33-34), die nicht an
einem Gesandten Gottes vollzogen werden kann.'®"

Sure 4,157, die Aussage iiber ‘Tsas Ende, ist zudem alles andere als eindeutig
und wird in der Forschung entsprechend unterschiedlich interpretiert: Wenn es
dort beziiglich der ,,Kreuzigung* heifit, ,,es oder er erschien ihnen so* (subbiha
lahum), dann kann dies bedeuten, dass (1) ‘Isa den Juden nur einem
Gekreuzigten gleich schien (Scheintheorie); (2) jemand anderes an ‘Isas Stelle,
ein ihm Ahnlicher, gekreuzigt wurde (Substitutionstheorie); (3) die Kreuzigung
selbst ihre Substanz verliert, was bedeutet, dass die Kreuzigung des ‘Tsa den
Juden nur vorgetiduscht wurde (Illusionstheorie). Die Mehrheit der muslimi-
schen Koraninterpreten unterstiitzt die zweite Theorie, und es wird dariiber
spekuliert, wer diese Ersatzperson war.'”” Ebenso wird in der islamischen
Theologie die Idee der Entriickung, das lebendige Emporheben Jesu in den
Himmel favorisiert, und sein Tod ins Eschaton verlagert.'™® Die Korantexte
selbst sind an dieser Stelle nicht eindeutig und lassen es offen, ob ‘Isa eines
natiirlichen Todes starb, der Kreuzestod indessen wird verneint.

SchlieBlich ist bezugnehmend auf Schreiner hervorzuheben, dass der Tod
von ‘Isa fiir Muhammad selber von Bedeutung und personlicher Relevanz ist —
wenn auch nicht als praefiguration wie bei Paulus in Rom 5,14, so doch im
Sinne der Gleichartigkeit der Prophetengeschichten: Das, ,,was iiber den Tod
von ‘Isa mitgeteilt wurde®, gilt auch fiir den Tod Muhammads (Sure 5,75 und

1076 Vgl. EiBller, ,,Jesus und Maria im Islam*, 172—176; Busse, Die Theologischen Bezie-

hungen des Islams zu Judentum und Christentum, 153—140; Raiisdnen, Das koranische
Jesusbild, 61-76.

Y77 Riisénen, Das koranische Jesusbild, 22.

9% EiBler, ,,Jesus und Maria im Islam*, 172.

% Ibid., 173.

%0 Ibid., 175.
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3,144). Genauso ,,wie Jesus nach dem Beschluss Gottes gestorben ist, so wird

auch Muhammad sterben, wie Gott bestimmt.'®!

1.5. ‘Isa ist der Diener Gottes

In Sure 19,31-33 legt das in der Wiege liegende Jesuskind (s)ein Selbstzeugnis
und Prophetenprogramm dar. Mit dem darin verwendeten Titel ,,Diener Gottes*
wird eine zentrale anthropologische Konzeption des Korans aufgegriffen: ,,Der
Mensch ist, wenn er zum rechten Menschsein findet, nichts anderes als ein
,Diener Gottes’ (‘aba’).“1082 Der ,,Gottesdienst” hat seinen Kern im Wort
»dienen®. Indem der Mensch den geraden und richtigen Weg geht, dient er Gott,
seinem Schopfer (Sure 1,7; 2,142.213; 43,61).1083 Mit dem Titel ‘abd wird ‘Isa
auf die Seite der Geschopfe gestellt und in aller Deutlichkeit nicht nur Gott
untergeordnet, sondern von ihm getrennt (Sure 19,91-94; 5,21). Gott hat keinen
Sohn, Kinder werden gezeugt und geboren, Gott aber hat sich Diener unterstellt.
Deswegen sagt

Tsa auch: ,,Gott ist mein und euer Herr* (Sure 43,64; 3,44). Und niemand soll
glauben, dass die Wundertaten Jesu Belege fiir seine Géttlichkeit sind.'**

Von ‘Isa als Gesandten und Propheten wird schon in den mekkanischen
Suren gesprochen (Sure 19,34-36). Doch erst in den spéteren medinischen
Suren (siche Sure 3,45-46) werden seine Titel deutlich ausgesprochen: masih,
nabi, rasil, kalima Allah und rith Allah (Sure 4,171-172). Zugleich wird die
christliche Trinititslehre zuriickgewiesen1085 und in Sure 9,29-33 und 5,17 die
Gottessohnschaft ‘Isas entschieden abgelehnt. Sure 5,72-77 nennt diese
Vorstellungen in der Polemik gegen die Christen schlicht Unglauben. Dariiber
hinaus lassen weder die Transzendenz Gottes noch sein alleiniges Schopfer-
und Richtersein iiber die Welt Raum fiir die christologische Vorstellung, dass
‘Isa eine Erloserfunktion zukommt (Sure 5,116-120)."%%

Es gibt auch polemische Textstellen in Bezug auf ‘TIsa (vgl. Sure 4,171-172;
5,72-78; 9,30-31), doch die Polemik ist nicht gegen die Person des Jesus
gerichtet, sondern eher gegen Christen und Juden bzw. die Kinder Israels.'”’
Der Koran wirft allen Kindern Israels vor, ,,woriiber sie uneins sind“ (Sure
27,76); aber auch die Christen erweisen sich durch ihre Lehre von der
Gottessohnschaft Tsas als Ungerechte und Ungliubige.'™ Gott ist nicht der

198 Stefan Schreiner. ,Die Bedeutung des Todes Jesu nach der Uberlieferung des

Korans® — Die jiidische Bibel in islamischer Auslegung. Hrsg. v. Friedmann Ei3ler, Matthias
Morgenstern. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2012), 236 f.

%2 Ibid., 135.

"% Ibid.

1084 Riiséinen, Das koranische Jesusbild, 80 f.

EiBler, ,,Jesus und Maria im Islam®, 176.

1% Ibid., 179 ff.

1987 Riiséinen, Das koranische Jesusbild, 77.

Bouman, Das Wort vom Kreuz und das Bekenntnis zu Allah, 136.

1085

1088
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Vater ‘Isas, sondern sein Schopfer. ‘TIsa/Jesus ist nur ein Mensch und als
Geschopf Gottes ihm untergeordnet, wie es im Selbstzeugnis ‘Isas heiBt (Sure
4,169). Ausdriicklich lehnt ‘Isa es ab, Sohn Gottes zu sein, den man als Christus
oder Gott verehren soll.'*

Mehr noch; der Vergleich Adams mit ‘Isa (Sure 3,59) zeigt nach islamischer
Auslegung dariiber hinaus, dass die Geburt Adams noch wunderbarer war als
die ‘Isas. Beide hat Gott erschaffen, und beide sind durch Gottes Schopferwort
,,Sei!“ ins Dasein gerufen worden; anders aber als ‘Isa hatte Adam nicht einmal
eine menschliche Mutter.'”” Formal erinnert die Parallele Adam // ‘Tsa an die
paulinische Adam-Christus-Typologie, nach der Adam der Antitypus von
Christus ist. Inhaltlich aber gibt es keinen Beriihrunsgpunkt.

Wihrend nach dem Koran zwischen Adam und ‘Tsa eine Gleichheit in ihrer
beider Kreatiirlichkeit herrscht,'”" sieht Paulus in Adam den, der die Siinde in
die Welt gebracht hat, die durch Christus wieder aus der Welt geschafft worden
ist.

Die groBte dogmatische Auseinandersetzung in Bezug auf die Person
‘Isas/Jesu findet sich im Zusammenhang mit der Trinititslehre. Muhammad
wirft den Christen Tritheismus vor (Suren 5,77; 4,169), wobei an Stelle des
Heiligen Geistes im Koran von Maria gesprochen wird. Dazu bemerkt Rii-
sdnen, dass die christliche Theologie selbst schon Neigungen zum Tritheismus
vorgebe, wenn beispielsweise der Alexandriner Johannes Philoponos (gest. um
600) in seinem ins Syrische iibersetzten Werk schreibt, dass es in der Trinitét
drei Personen und drei Naturen gibt.'"*

Nach Bouman wird ‘Tsa im Koran einerseits in die Nihe Gottes geriickt:
Seine Geburt war ein Befehl Gottes, der die Schopfermacht hat und sogar Tote
lebendig machen kann. Andererseits wird bei den Wundertaten immer wieder
betont, dass er, ‘Isa, sie mit ,,Erlaubnis Gottes* vollbringt und er nur ein Diener
Gottes und sein Gesandter ist. Alle Wunderzeichen ‘Isas haben nur den Zweck,
,Gottes Einigkeit und Allmacht zu verkiinden.'””* So iiberlagern sich hier
Aspekte der christlichen Tradition einerseits und eine konsequente Durch-
setzung der einheitlichen Struktur des Prophetentums andererseits. Zur Ein-
ordnung der koranischen Polemik ist zum einen an den religionsgeschichtlichen
Hintergrund und die religiosen Verhéltnisse auf der Arabischen Insel zu
erinnern, wovon in Teil II der Arbeit die Rede war, zum anderen aber auch
daran, dass es die Christen selbst waren, die mit ihren dogmatischen
Diskussionen und Entscheidungen Anlass zu Fehldeutungen gaben.'®*

1% Bertram Schmitz. ,Muhammad und Christus als Prophet. Eine religionswissen-
schaftliche und eine christlich- theologische Perspektive* — Die Boten Gottes. Prophetie in
Christentum und Islam. Hrsg. v. Hansjorg Schmid. (Regensburg: Pustet, 2013), 61.

190" Riisénen, Das koranische Jesusbild, 78.

EiBler, ,,Jesus und Maria im Islam®, 167.

Raéisénen, Das koranische Jesusbild, 84 f.

Bouman, Das Wort vom Kreuz und das Bekenntnis zu Allah, 119.

Raéisénen, Das koranische Jesusbild, 85.
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2. Jesus bei Paulus
2.1. Der historische Jesus

Zu der von Paulus libermittelten Tradition gehort das ,,Herrenwort“, wie Paulus
es in 1Thess 4,15 ff.; 1Kor 7,10 f.; 9,14 und 11,23 ff. weitergibt. Im strengeren
Sinne zitiert Paulus keine Jesuslogien.'” Die Aussagen von Paulus zeigen
keinen Unterscheid zwischen den Worten des irdischen Jesu und des erhohten
Herrn. Er kann in seinen Aussagen nur an den irdischen Jesus denken (1Kor
9,14) und dabei von Jesus als dem Herrn sprechen (2Kor 12,9) und diese
Aspekte gleichzeitig betonen (1Kor 11,23). Eine grofere Nihe zur Uber-
lieferung Jesu ist in Rom 12,14-21 und R6m 14,14 wahrzunehmen.'”® Es kann
angenommen werden, dass Paulus mehr von der (historischen) Person Jesu
wusste, als er in seinen Briefen zeigt. Doch ist ebenso festzuhalten, dass seine
Riickgriffe auf diese Uberlieferungen sehr kurz bleiben. Schnelle betont, dass
Paulus keine Theologie aus Jesusworten entwickelte, da er die Bedeutung Jesu
Christi aus den synoptischen Jesusiiberlieferungen erschloss. Paulus kon-
zentriert seine Theologie auf Tod und Auferstehung Jesu Christi, wie sie ihm
durch die Tradition iibermittelt wurden. Ausziige aus der vorpaulinischen
Tauftradition finden sich in 1Kor 1,30; 6,11; 2Kor 1,21 f.; Gal 3,26-28; R6m
3,25; 4,25; 6,3 f., Ausziige aus der Abendmahltradition in 1Kor 11,23-25; 16,22
und aus der urchristlichen Bekenntnisformel in 1Thess 1,9 f.; 1Kor 8,6; 15,3-5;
Rom 1,3-4; 10,9; Phil 2,6-11. Traditionelle Topoi der Pardnese liegen vor in
1Kor 5,10 £.; 6,9 f.; 2Kor 12,20 f;; Gal 5,19-23 und Rém 1,29-31; 13,13."%”7

Die historische Dimension Jesu wird von Paulus theologisch betrachtet, was
ihm zugleich aber auch einen Riickbezug auf die historische Gestalt Jesu
ermoglicht. So sagt Paulus in Gal 4,4 von der Geburt Jesu, dass, als die Zeit
erfiillt war, Gottes Sohn von einer Frau unter dem Gesetz geboren wurde.
Paulus rechnet hier mit dem Erfiillungsgedanken und der Gottessohnschaft Jesu,
wihrend im Gegensatz dazu Muhammad theologisch interpretiert, dass Jesus
nicht der Sohn, sondern der Diener Gottes ist. Fiir Paulus aber gilt im Hinblick
auf die Geburt Jesu, dass Gott seinen Sohn ,,in die Gleichgestalt des siindigen
Fleisches® sandte (Rom 8,3), Jesus aus dem Stamm Davids kommt (Rém 1,3)
und zwei Briider hatte (Gal 1,19). Zugleich ist nach Paulus Jesus der Christus
(Rom 9,5). Jesus lebte nicht fiir sich, vielmehr ist sein ganzes Leben nach
Paulus eine SelbstduBerung seiner Gottgleichheit. Als Diener Gottes war er bis
zum Tode gehorsam (Phil 2,7 f.; Gal 3,1), wurde in Schwachheit gekreuzigt
(2Kor 13,4) und begraben (1Kor 15,4; R6m 6,4).'""

'%%5Schnelle, Paulus. Leben und Denken, 96. Siche Frans Neirynck. ,,Paul and the Sayings
of Jesus* — Evangelica II. BETL 99 1991, 511-568; Nikolaus Walter. ,,Paulus und die
urchristliche Jesustradition” — New Testament Studies 31 1985, 508 ff.

19 Daraus folgert Schnelle, dass Paulus hier auf die weisheitlich gepriigte Jesustradition
zurlickgreift, ohne deren Autoritdt zu betonen. Schnelle, Paulus. Leben und Denken, 96.

"7 Ibid., 97. Vgl. Theobald, Der Rémerbrief, 171.

198 Schnelle, Paulus. Leben und Denken, 99.
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2.2. Jesus der Christus
2.2.1. Die Titel von Jesus Christus

Nach 1Thess 1,10 ist Jesus Christus der Retter im zukiinftigen Gericht vor dem
Zorn Gottes. Weil Gott Jesus auferweckt hat, diirfen die Glaubenden hoffen,
dass auch sie durch Jesus auferweckt werden (1Thess 4,14; 5,10).1099 Die Folge
der durch Jesus erworbenen Befreiung/Erlosung ist cotnpia, die Rettung (2Kor
5,21; Rom 8,24; 13,11), wie die Gemeinde der Glaubenden im Gottesdienst
durch Anrufung Jesu als Retter bezeugt.

Durch Gottes Handeln in Jesus Christus wird das Verhdngnis der Men-
schheit aufgehoben. Rom 3,24; Gal 3,13 und 1Kor 6,20; 7,23 betonen mit den
Begriffen ,,loskaufen und ,.freikaufen” den Aspekt der Befreiungstat Jesu von
den Michten der Siinde und des Todes.''" Zugleich 148t sich dabei auch ein
Hinweis auf das irdische Leben Jesu (die Gesetzesgehorsamkeit Jesu)
vernechmen.''”!

Als dieser Befreier/Erloser und Retter wird Jesus von Paulus auch mit den
entsprechenden christologischen Hoheitstiteln bedacht: Xpiotog (Messias),
xoprog (Herr) und viog o6 Ocod (Sohn Gottes). Diese Hoheitstitel kommen in
seinen Briefen sehr hiufig vor: Xpiotoc oder ’Inooidc Xpiorog 270mal; xopiog
189mal; viog 100 Pecod 15mal — immer an exponierten Stellen,''* an denen er
die Grundlagen seiner Christologie entfaltet.

Der Xpiorog—Titel begegnet meist in Verbindung mit Aussagen iliber Tod
(1Kor 15,3b-5; Rom 5,6.8; 14,15; 15,3; 1Kor 8,11; Gal 2,19.21) und
Auferstehung (Rom 6,9; 8,11; 10,7; 1Kor 15,1.17.20.23), iiber Kreuzigung
(1Kor 1,21; 2,2; Gal 3,1,13), Priexistenz (1Kor 10,4; 11,3) und irdischer
Existenz (R6m 9,5; 2Kor 5,16). Paulus spricht auch vom ,,Glauben an Christus*
(Gal 2,16; 3,22; Phil 1,29) sowie vom ,,Evangelium Christi“ (1Thess 3,2; 1Kor
9,12; 2Kor 2,12; 9,13; 10,14; Gal 1,7; Rom 15,19; Phil 1,27) und er nennt sich
selbst ,,Apostel Christi (1Thess 2,7; 2Kor 11,13). Schnelle bemerkt dazu, der
Gebrauch des Xpiotog-Titels in den Briefen ,an die {iberwiegend
heidenchristlichen Gemeinden sei kein Zufall, denn die Adressaten konnten vor
ihrem kulturgeschichtlichen Hintergrund Xpiotég im Kontext antiker
Salbungsriten rezipieren®. Dariiber hinaus ist Xpiorog fiir die Judenchristen und
,Heidenchristen auch ,als Pradikat fiir die einzigartige Gottesndhe und

199 ygl. Theobald, Der Rémerbrief, 185.

19 Schnelle, Paulus. Leben und Denken, 494.

""" Gerhard Dautzenberg. ,,Gesetzeskritik und Gesetzesgehorsam in der Jesustradition® —
Studien zur Theologie der Jesustradition. Hrsg. v. Gerhard Dautzenberg. SBAB NT 19
(Stuttgart: Verlag Katholisches Bibelwerk, 1995), 112.

192 74hlung nach Kurt Aland. Vollstindige Konkordanz zum griechischen Neuen Testa-
ment. Bd. II: Spezialiibersichten. (Berlin, New York: de Gruyter, 1978), 300 f., 166 f.;
Schnelle, Paulus. Leben und Denken, 496.
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Heiligkeit Jesus“ zu begreifen.''” Gegen Schnelle ist zumindest die Frage zu
stellen, ob den Judenchristen nicht doch die Tora weit mehr ,,als Pradikat fiir
[...] Gottesndhe und Heiligeit™ stand als Xpiotog.

Nach Paulus ist es die Gemeinde, die Jesus als xdpio¢ (1Kor 12,3; Phil 2,6—
11; 1Kor 11,20-23.26 f£.32; 16,22) anerkennt. Nach Rom 14,8 ist xipioc die
entscheidende Instanz fiir alle Bereiche des tdglichen Lebens. Paulus verwendet
den xvpiog-Titel nicht nur fiir den irdischen Jesus (1Thess 1,6; 2,15; 1Kor 9,5;
Gal 1,19) und den auferstanden Jesus Christus (1Kor 9,1), sondern auch fiir den
kommenden Jesus Christus. Er ist der kdpiog, der die Welt richten wird; und als
kommender Herr ruft er ,,die Glaubenden zur Teilhabe an seiner Herrlichkeit*
auf (1Thess 2,19; 3,13; 1Kor 1,7 f.; 5,5; Phil 3,20; 4,5)."'" So zeigt der xipioc—
Titel die universale Geltung des Heilswerkes Jesu. Der k0Opiog Jesus ist der
ktpioc (Herr) iiber Juden und ,,Heiden*."'®

Demgegeniiber findet sich der Titel viog 100 Ocod (Sohn Gottes) bei Paulus
nur 15-mal. Paulus steht mit dem Gebrauch dieses Titels in der frithchristlichen
Tradition der Sohn-Christologie und greift eine Tradition auf, die er im
Friihchristentum vorfindet: Der auferstandene Jesus ist der Sohn Gottes (1Thess
1,10; Rom 1,4); ihm wurde der Name Gottes gegeben (Phil 2,9 1), er ist Gott
gleich (Phil 2,6; 2Kor 4,4), trdgt seine Herrlichkeit (2Kor 4,6; Phil 3,21) und als
Priexistenter wirkte er am gottlichen Schopfungshandeln mit (Phil 2,6; 1Kor
8,6).1106 Damit gebraucht Paulus im Blick auf Jesus Wendungen, die im
Judentum auf Gott bezogen sind (1Kor 1,31; 2,16; Rom 10,13). Auf diese
Weise unterstreicht Paulus, dass Jesus seinen Platz im Himmel (1Thess 1,10;
4,16; Phil 3,20) zur Rechten Gottes (Rom 8,24) hat und von dort {iber das All
(1Kor 15,27; Phil 3,21) und die himmlischen Michte (Phil 2,10) herrscht."'”’

2.2.2. Der priiexistente gekreuzigte Gottessohn

Wie gesagt werden Gott und Christus bei Paulus zusammengedacht: Der Sohn
hat teil an der Gottheit des Vaters. Nach der christologischen Reflexion des
Paulus ist der Gekreuzigte auch der Prdexistente (Phil 2,6-11) und der
Priexistente ist auch der Auferstandene. So spricht Paulus in Bezug auf Jesus
von zwei Transformationen: Zum einen von der Transformation Jesu von der
Priexistenz zum irdischen Sein und zum anderen von der Transformation vom

19 Schnelle, Paulus. Leben und Denken, 497 £. Vgl. Odo Haas. Paulus der Missionar. Ziel,
Grundsditze und Methoden der Missionstdtigkeit des Apostels Paulus nach seinen eigenen
Aussagen. (Wirzburg: Vier-Tiirme-Verlag Miinsterschwarzach, 1971), 25; Schwindt,
Gesichte der Herrlichkeit, 464.

1% Schnelle, Paulus. Leben und Denken, 500.

19 Theobald, Der Romerbrief, 184.

1106 Schnelle, Paulus. Leben und Denken, 542.

"7 Ibid.
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Tod zum Leben, wobei sich erst in der Auferstehung die Person des
Gekreuzigten erschliefit.''*®

Nach Paulus ist die Auferstehung Fundament des Glaubens: ,Ist aber
Christus nicht auferstanden, so ist unsere Predigt vergeblich, so ist aber auch
euer Glaube vergeblich® (1Kor 15,14). Nach ihm sind Tod und Auferstehung
Jesu (Christi) der Inhalt des Evangeliums. Die Auferstehung Jesu bedeutet fiir
Paulus, dass die Wirklichkeit des Todes als Strafe fiir die Siinde tiberwunden
wird. Christi Tod, Begrébnis und Auferstehung werden als leibliches Geschehen
und sichtbare Erscheinungen''” (am irdischen Jesus) verstanden. Zwischen Tod
und Auferstehung gibt es bei Paulus eine Wechselwirkung. Die Auferstehung
Jesu konstituiert zugleich die Heilsbedeutung seines Todes am Kreuz. Daher
schreibt Schnelle: ,,Auch nach der Auferstehung bleibt Jesus der
Gekreuzigte.“''"?

Die paulinischen Aussagen vom Kreuz sind meist theologisch geprigt, sie
sind aber nicht von der Geschichte geldst, sondern haben das Kreuz ,als
historischen Ort des Todes“ (des irdischen) Jesu zur Grundlage."""' Im Kreu-
zestod nahm Jesus stellvertretend den im Gesetz ,,fliir uns“ ausgesprochenen
Fluch auf sich (Gal 3,13). Innerhalb der Pardnese dient das Kreuz als Pramisse
der neuen Schopfung, denn nach Paulus ist die Aon- und Existenzwende der
Glaubenden hauptsdchlich mit dem Kreuzestod Christi verbunden (Gal 2,19;
Gal 5,24; 6,14; Rom 6,6).''"2

Im Gegensatz zum koranischen ‘Isa wird der paulinische Jesus priexistent
gedacht. Weder die Taten Jesu noch seine Gehorsamkeit bis zum Tod oder seine
menschliche Frommigkeit sind bei Paulus Grund fiir die Heilstat Gottes an und
in Jesus''" und belegen damit auch in Bezug auf Jesus eine theozentrische
Perspektive, wie sie im Koran mit Blick auf Tsa wahrzunehmen ist. Nach der
theozentrischen Perspektive des Korans ist Gott seinem Gesandten, also auch
Tsa, iiberlegen, und es ist allein der Eine Gott, der iiber Tsas Botschaft
entscheidet.

2.2.3. Der stellvertretende Tod Jesu

Um die Heilsbedeutung des Todes Jesu zu beschreiben, bedient sich Paulus des
Gedankens der Siihne und Stellvertretung.'''* Die Aussage in 1Thess 5,10 zeigt
Paulus’ Grundkonzeption: Der Tod Jesu ermdglicht die Neuschopfung und
Rettung des Menschen. Dieser Gedanke wird ohne den Begriff der Siihne

"% Schnelle, Paulus. Leben und Denken, 464; Schwindt, Gesichte der Herrlichkeit, 470.
19 Schnelle, Paulus. Leben und Denken, 467.

"M 1bid., 486.

"M Ibid., 487.

"2 1bid., 490.

"'"* Theobald, Der Romerbrief, 170.

"4 Q0 Schnelle, Paulus. Leben und Denken, 503.
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ausgedriickt. In Gal 3,13 verbindet Paulus die Stellvertretung mit der
Konzeption ,,des Loskaufens aus der Sklaverei der Siinde” (vgl. 2Kor 5,21;
Rom 5,7; 8,3). Der Siihneakt und die stellvertretende Tat Jesu fiir die Menschen
haben einen theologischen Hintergrund in Jes 53,11-12 — die Idee eines
universalen stellvertretenden Todes des Gerechten, der die Herrschaft der Siinde
und des Todes beendet und so ein Leben mit Gott ermdglicht (1Thess 5,10;
1Kor 1,13; 8,11; 15,3; 2Kor 5,14 f.; Gal 2,21; Rom 5,6.8; 14,15). Diese
Konzeption des Paulus wird auch in den Dahingabeformeln betont (Gal 1.4;
2,20; Rom 4,25; 8,32). Fiir ihn ist der Inhalt des Leidens und des Todes Jesu ein
universales Geschehen: ,,Der Gekreuzigte erlitt fiir die Menschen die Gewalt
des Todes, um so die Verderben bringenden Michten der Siinde und des Todes
von ihnen zu nehmen*."'"?

Nach Paulus ist Jesus als Messias ein einmaliges Ereignis. Durch ihn wird
das Verhiltnis des Menschen zu Gott erneuert: Gott ruft den Menschen bzw.
den Glaubenden durch seinen Sohn Jesus Christus in seine Gegenwart, ldsst ihm
das Heil zuteilwerden und vergibt die Siinden, die ihn von Gott trennen.'''®

2.2.4. Die Christus-Adam-Typologie und die neue Geschichte

Mit Blick auf den Tod, der die Strafe fiir die Siinde darstellt, sicht Paulus Jesus
,»als den Befreier von der Macht des Todes™ (1Kor 15,55). Den Tod selbst als
letzten Feind wird Christus am Ende der Zeit besiegen (1Kor 15,26). Jesus
bringt die Befreiung von der ,,Knechtschaft der Vergidnglichkeit* (R6m 8,21).
Ausfiihrlich entfaltet Paulus die Vorstellung von der Befreiung aus der Macht
des Todes in seiner Adam-Christus-Typologie'''” in Rém 5,12-21,"""® nach der
es zwei Geschichten sind, die Paulus hier entgegensetzt: (1) Die Geschichte der
Stinder und (2) eine neue Geschichte im Glauben an Jesus Christus. Bei der
ersten Geschichte fordert das Gesetz als Wort Gottes von dem Menschen
Werke. Der Mensch jedoch missbraucht seine Werke. Im Licht des Gesetzes
wird der Mensch als Siinder zum Tode verurteilt. In der zweiten Geschichte
hingegen wird das Wort Gottes als Evangelium zur Sprache gebracht, das das
Werk Gottes enthélt. In dieser neuen Geschichte steht der Mensch vor Gott als
Glaubender, und im Glauben wird Gottes Werk durchgesetzt.'''” Jiingel sicht
diese zwei Geschichten in der Geschichte zusammen: ,,Das Evangelium setzt

"S- 1bid., 507. Vgl. Theobald, Der Romerbrief, 175 ff.

116 Schmitz, ,,Muhammad und Christus als Propheten®, 58.

"7 Siche Otfried Hofius. ,Die Adam-Christus-Antithese und das Gesetz. Erwigungen zu
Rom 5,12-21% — Paulusstudien II. Hrsg. v. Otfried Hofius. (Tiibingen: Mohr Siebeck 2002),
62—-103; bei Otfried Hofius. ,,Der Mensch im Schatten Adams. Romer 7,7-25a“ —
Paulusstudien II. Hrsg. v. Otfried Hofius. (Tiibingen: Mohr Siebeck 2002), 104—154.

"8 Schnelle, Paulus. Leben und Denken, 494.

% Eberhard Jiingel. ,,Das Gesetz zwischen Adam und Christus. Eine theologische Studie
zu Rom 5,12-21% — Unterwegs zur Sache. (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2000), 151.
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seine neue Geschichte der alten Geschichte in dieser Geschichte entgegen.“mo

In der Adam-Christus-Typologie sind zudem auch der Aonenwechsel und die
typologische Deutung der Offenbarung und Heilsgeschichte angedeutet.

V. Die Zusammenhange zwischen
den Interpretationen der Propheten Ibrahim und
Abraham, Miasa und Mose, Isa und
Jesus im Koran und bei Paulus

1. Ibrahim und Abraham

In Verbindung mit Ibrahim sind im Koran unterschiedliche Traditionen zu
finden, die ihre Konnotation vom Alten Testament und der jiidischen Tradition
her haben, wie z. B. Abrahams Gotteserkenntnis, die ,,Bindung des Sohnes*
oder der Kampf gegen den Goétzendienst seines Vaters. Muhammads Ibrahtm
schlieBt an den alttestamentlichen Abraham an, doch unterscheiden sich die
beiden. In den vorangegangenen Teilen der vorliegenden Dissertation ist
dargelegt worden, wie es Muhammad iiber das Bild Ibrahtms als hanif gelingt,
das eigene Glaubensverstindnis zu vertiefen und zu legitimieren — Ibrahim ist
der Vorlaufer (des wahren Glaubens) und Muhammad das ,,Siegel der
Propheten dieses Glaubens®. In Sure 6,75-79; 19,44-46; 21,57-67 erscheint
Ibrahim als Verfechter eines strengen Monotheismus, der den wahren Glauben
bewahrt. Sure 16,120—123 beschreibt dazu die ,,Religion Ibrahtms* und nennt
die Grinde, warum muslimische Identitdt sich von Judentum und Christentum
abgrenzt (Ibrahim gehort nicht zum ,,Heidentum®; er vertraut dem Einen Gott,
ist hanif, rechtschaffend, und geht den geraden Weg)."'! So ist auch
verstindlich, dass Ibrahim als ,.die einzige biblische Referenz* — nicht Musa
oder ‘Isa — ,,im tiglichen Gebet der Gemeinde* vorkommt, in dem Ibrahim und
Muhammad zusammengeschlossen werden.''*

Daraus ergibt sich, dass Muhammad iiber Ibrahtm an den Islam als die einzig
wahre Gottesverehrung denkt und Ibrahim fiir den wahren Glaubigen halt.
Ibrahim verkorpert den vorbildlichen Glauben, konkreter ist Ibrahim ein
vorbildlicher Muslim. Die alttestamentliche Abraham-Figur wird im
koranischen Kontext islamisiert. Muhammad verfiahrt so, indem er Ibrahim von
seinem urspriindlichen Kontext isoliert und dem Judentum und dem
Christentum entgegensetzt. So ist verstandlich, warum Ibrahim fiir Muhammad
auch eine Referenzfigur darstellt. Ibrahim war der Stammvater der Araber und

2% Jiingel, ,,Das Gesetz zwischen Adam und Christus. Eine theologische Studie zu Rom

5,12-21%, 151.

"2l S0 bei Ittmann, ,,Das ,Siegel der Propheten‘ — Muhammads Weg zu einem eigenen
Islam®, 422 f.

122 Neuwirth, ,,Was triagt Abraham fiir den Dialog aus?*, 85.
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er ist der Prophet der Araber. Damit wird Ibrahim von seinem jiidischen
Kontext losgelost.

Obwohl sich Paulus an dieselbe biblische Gestalt und Geschichte Abrahams
anlehnt, schildert er die Abrahamsgeschichte anders: Bei ihm fillt kein Wort
iiber seine Gotteserfahrung oder seinen Kampf gegen den Gotzendienst.
Vielmehr betrachtet Paulus Abraham als Deutungsmodell: Abraham ist hier der
Vater der Glaubenden. Doch in der Rolle des Vorvaters bzw. des Stammvaters
besteht auch eine Analogie zwischen dem koranischen Ibrahtim und dem
paulinischen Abraham.

In Abraham erkennt Paulus seinen Vorvater, mit dem er sich identifizieren
kann. Fiir Paulus ergibt sich daraus eine eindeutige Konzeption der Heils-
geschichte: ,,Mit Abraham, dem Einzelnen, setzt die Glaubensgeschichte ein,
von ihm aus geht sie weiter durch die Geschichte Israels und reift durch
Christus heran zu einer Gabe aller Vélker.“''** An dieser Stelle ldsst sich eine
Parallele zu Muhammads Verstindnis von der Prophetologie ziehen: Es gibt
einen Gott, eine Offenbarung, eine Verkiindigung, so wie bei Paulus der Glaube
von Abraham bis Christus ein und derselbe ist. Abraham ist in Gal 3 und R6m 4
eine einzelne Gestalt. In Rom 4 stellt Abraham das Urbild fiir die Christen dar.
Dabei wird Abraham wie Ibrahtm von seinem historisch-jiidischen Kontext
losgelost und in den Kontext des Christusgeschehens eingeordnet, um zu
zeigen, dass Abraham aus Glauben gerecht wurde, denn seine Rechtfertigung
geschah in der Zeit vor der Tora. In Gal 3 dient die Abrahamsgeschichte dem
Nachweis, dass die Glaubensgerechtigkeit Vorrang vor der Tora hat.''** Paulus
nennt Abraham den Vater der Glaubigen (Rom 4,16). Demnach bezieht sich der
mit Abraham geschlossene Bund auf die Glaubigen und nicht auf die leibliche
Nachkommenschaft. Im Koran ist Ibrahim kein Urbild, sondern ein Vorbild fir
den wahren, wahrhaft Glaubenden. Somit kann folgende Analogie festgehalten
werden: Wie Ibrahim ein wahrer, wahrhaft und ,,vorbildlich* Glaubender ist, so
1st Abraham ein wahrer ,,urbildlich* Glaubender.

EiBler betrachtet Muhammads und Paulus’ Riickgriff auf Ibrahim/Abraham
als Analogie zwischen beiden und nennt es ein argumentum Paulinum. Doch
hat dieses Zuriickgreifen keine Rezeptionsgeschichte im Koran. Im Koran wird
die Angelegenheit zurechtgeriickt: Abraham bezieht den Bund ganz
selbstverstindlich nicht auf seine leibliche Nachkommenschaft, denn er sollte ja
zum Vorbild fiir die Menschen werden. Sein leibliches Erbe wird wegen seiner
Fiirbitte in den Bund eingeschlossen, die Siinder aber sind ausgeschlossen. Die
leiblichen Nachkommen haben keinen hoéheren Anspruch unter anderen
Gléiubigen.1125 EiBler stellt mit Recht fest, dass, ,,zu den herausragenden neu-
testamentlichen Akzenten die Abrahamsrezeption im Sinne eines Ur- und

"3 Dietzfelbinger, Heilsgeschichte bei Paulus, 10.

Lithrmann, Das Offenbarungsverstindnis bei Paulus und in paulinischen Gemeinden,
83, Anm. 4.
1125 EiBler, ,,Abraham im Islam*, 164.
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Vorbildes des christlichen Glaubens gehort und so auch mit Israel verbunden
wird. Das Alte Testament bleibt die Heilige Schrift der christlichen Kirche,
wihrend die Bibel fiir den Koran bei aller offenbarungsgeschichtlichen
Anerkennung durch die ,Islamisierung’ Abrahams theologisch eine Distanzie-
rung von Judentum und Christentum zur Folge hat.“!'*® Paulus hingegen sieht in
der Schrift (dem Alten Testament der christlichen Kirche) eine Verheiflung,
deren Erfiillung in Christus stattgefunden hat. Die Schrift wird von Christus her
gedeutet.

Bei aller Distanzierung Ibrahims von Judentum und Christentum ist eine
Analogie zwischen Ibrahim und Abraham gleichwohl nicht zu {ibersehen:
Sowohl Muhammad als auch Paulus suchen und erkennen im /anif Ibrahim, der
,weder ein Jude noch ein Christ ist”, bzw. im ,,Heiden* Abraham, der ebenso
,weder ein Jude noch ein Christ ist”, einen Vorldufer und ein Vor- bzw. Urbild
ihrer Heilsbotschaft.

2. Misa und Mose

Innerhalb der sukzessiven heilsgeschichtlichen Orientierung des Korans stellt
Miisa einen Propheten dar, der in die universale Heilsgeschichte integriert ist.
Dabei ist Miisa nicht nur ein Prophet; anhand seiner Geschichte und Person
wird im Koran ein Paradigma fiir das Prophetentum geschaffen. In seiner
Vorbildlichkeit als Offenbarungsempfanger und Offenbarungsvermittler ist er
auch fiir Muhammad Vorbild.

Muhammad leitet seine Geschichte von der Miisa-Geschichte ab, wie die
eher Parallelen als Unterschiede aufweisende Ahnlichkeit der Berufungs-
geschichte und Transzendenzerfahrungen, das Sendungsbewusstsein oder die
Erzdhlung von dessen Beglaubigungswundern zeigen. Wie Misa wird auch
Muhammad mit seiner Berufung eine missionarische Aufgabe erteilt. In der
Erzédhlung von den Beglaubigungswundern werden die Zauberer und die
Israeliten als Typos der Glaubenden und der Pharao und sein Gefolge als Typos
der Ungldubigen gegeniibergestellt. Die Sendung Misas zum Pharao ist
Muhammads Ankniipfungspunkt, um seine Sendung zu seinem Volk bildhaft
darzustellen."'*’

Nach der Berufungserzidhlung in der Apostelgeschichte von Lukas und im
Koran kann schon eine bemerkenswerte Analogie festgestellt werden, der
zufolge der Koran/Muhammad auf der einen und Paulus auf der anderen Seite
in derselben Weise auf Musa/Mose zuriickgreifen, um ihre jeweilige Berufung
und Berufungsgeschichte zu deuten und zu legitimieren. In seinen Briefen
identifiziert Paulus sich mit Mose ehe im Bezug auf seinem Dienst. Uber die
Parallélitit in der Berufung der beiden wird sehr indirekt gesprochen, vielleicht
nur aufgrund der prophetischen Dimension in seinem Selbstverstdndnis.

1126 .
Ibid.
27 prenner, Muhammad und Musa, 357.
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Die Miisa-Erzdhlungen belegen, dass und in welcher Weise innerhalb der
universalen heilsgeschichtlichen Konzeption des Korans der partikularistischen
Heilsgeschichte Israels ein beispielhafter Charakter zukommt. Sie verweisen auf
die universale Heilsgesichte, die die Heilsgeschichte Israels bestitigt,''*® aber
iibertrifft. Die heilsgeschichtlichen Fakten — Auszug aus Agypten, Bundes-
schluss am Sinai usw. (Sure 44,32) — sind im Koran als ,,lehrhafte Beispiele aus
der Vergangenheit zu verstehen®.''*

Misa wird von Israel unterschieden. Er ist der treue, gliubige Prophet und
Offenbarungsbringer, dem Israel mit seinem Unglauben gegeniibergestellt wird.
Paulus hingegen trennt Mose nicht von Israel. Im Gegenteil, Mose und Gottes
Bund mit ihm, der Israels Erwidhlung betrifft, sowie die durch Mose
{ibermittelte Tora sind und bleiben dem alten Aon verhaftet. Der Dienst Mose
ist bei Paulus auf Vergingliches bzw. Vergangenes bezogen, doch dabei wird
Mose nicht als minderwertig wahrgenommen.

Paulus sucht in der Gegeniiberstellung seines Aposteldienstes und Mose’
Prophetenamt in Bezug auf die Darstellung des Tora-Dienstes. Fiir Paulus ist
Mose der Uberbringer und Reprisentant des alten Bundes, der durch das Gesetz
gekennzeichnet ist. Sein Aposteldienst hingegen ist dem neuen Bund in Christus
zugeordnet. Mose und Paulus verkorpern gleichsam die Amtstriger (der zwei
Dienste) der zwei heilsgeschichtlichen Epochen und stehen einander als Typos
und Antitypos gegeniiber. Wie der neue Bund dem alten iiberlegen ist, iiberldsst
Paulus als Diener des neuen Bundes Mose als Diener des alten Bundes der
Vergangenheit.'”” Anders als der Koran markiert Paulus die Verbindung der
Dienste antithetisch. Fiir Paulus sind die Tora und der Aon Mose abgeschlossen,
das Gesetz ist zu Ende. Mit Christus gibt es ein neues Gesetz, und mit ihm
beginnt der neue Aon — beides wird die ganze Welt betreffen. So wird auch die
alte Partikularitét Israels als von Gott erwihltes und errettetes Volk umgedeutet
hin zum neuen erwéhlten und erretteten Volk.

Von dieser Antithetik abgesehen stimmen Paulus und der Koran/Muhammad
in der Idee der Vermittlung der Offenbarung — hier der Tora, dort des Korans —
ebenso iiberein wie darin, dass sich beide auf den Bund Gottes mit Mose
beziehen. Nach Muhammad ist Miisa derjenige, der mit Gott gesprochen und
Gottes Willen verkiindigt hat. Nach Paulus ist die Mose gegebene Tora Gottes
Wille und darum recht und gut. Beide, Koran und Paulus, leben aber von der
prototypischen Offenbarungsvermittlung von Misa und Mose.

Im Zusammenhang mit der Auffassung von Ibrahim als Vorldufer und
Muhammad als Vollender verweist Prenner auf eine Analogie zwischen Miisa
(Sure 5,3) und Mose (Mt 5,17), die dieselbe Perspektive von Erfiillung und
Vervollstindigung erkennen lisst.'"*! So wie Muhammad fiir die Verkiindigung

2% Ibid., 389.
"2 Ibid.
"% Hulmi, Paulus und Mose. Argumentation und Polemik in 2Kor 3, 196.

31 Giche dazu Prenners Ausfithrungen, Muhammad und Musa, 390.
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von Misa das ,,vervollstindigende Siegel® ist, ist Jesus das ,.erfiillende Siegel*
der Verkiindigung des Mose.

Aus dem Zusammenhang von Christus als das Ende des Gesetzes und dem
Erfiiller der VerheiBBung heraus wird auch die Analogie in der Vorstellung von
Erfilllung und Vollendung bzw. dem Ende der Tora des Miisa/Mose ver-
standlich. Doch dieser Analogie kann nur dann zugestimmt werden, wenn die
paulinische Auffassung von Jesus als Endpunkt (bzw. Hohepunkt) der
Geschichte mit der von Muhammad gleichgesetzt wird. Eine Nennung von
Jesus als ,,Siegel der Propheten®™ dquivalent zu Muhammads Bezeichunung im
Koran findet sich bei Paulus indessen nicht. Das Fehlen dieses Motivs ist auch
aus Sicht seines Offenbarungs- und Christus-Verstindnisses verstindlich:
Anders als nach dem Koran bringt Jesus nach Paulus ndmlich keine gleichartige
Botschaft wie Abraham und Mose vor ihm. Im Koran hingegen besiegelt
Muhammad wie vor ihm Miusa die ihnen jeweils voraufgehende Offenbarung
dadurch, dass beide deren immer gleiche Botschaft bestitigen und zugleich die
Reihe der Propheten abschlieBen, Miisa zu seiner Zeit vorldufig, Muhammad
indessen endgiiltig."** Jesus dagegen erfiillt und verwirklicht alle voraus-
gehenden Verheiungen in seiner Person: Er ist das ,,Siegel der Propheten®,
indem er alles, was vorher iiber ihn verkiindet wurde, erfiillt.''*

3. ‘Isa und Jesus

Die Aussagen des Korans iiber ‘Isa sind grundverschieden von den Vorstel-
lungen, die Paulus hinsichtlich der Person Jesu Christi entwickelt hat. ‘Isa und
Jesus stehen sich klar voneinander abgegrenzt gegeniiber, ebenso wie Misa und
Mose oder Ibrahim und Abraham. Im Koran wird ‘Isa wie die anderen
Propheten als irdischer Mensch betrachtet und in die Reihe der Propheten und
Gesandten eingegliedert.'"*

Wie im Koran die Offenbarungsgeschichte aus einer theozentrischen
Perspektive entworfen wird, so verstehen sich von daher auch die im Zusam-
menhang mit dem koranischen ‘Isa gemachten Aussagen zum Monotheismus.
‘Isa ist der Diener Gottes, der die vorigen Propheten, wie z. B. Miisa, bestitigt
und Muhammad ankiindigt. So wird er in die Kontinuitit der Offen-
barungsgeschichte eingefiigt, doch ist er weder der Hohepunkt noch der
Endpunkt der Offenbarungsgeschichte wie bei Paulus. Nach dem Koran bringt
‘Isa auch keine neue Tora oder andere Neuerung, wihrend Jesus (Christus) nach
Paulus in seiner Person die Erfiillung und damit das Ende der Tora (des Mose)
verkorpert und die neue Tora (des Messias) bringt.

Der besondere Rang und die besondere Aufgabe von Tsa bestehen darin, die
Botschaft der vorangegangenen Propheten zu bestitigen, zum Glauben an den

1132 Zirker, ,,Gottes Offenbarung nach muslimischem Glauben®, 6.
"33 Colpe, Das Siegel der Propheten, 30.
1134 EiBler, ,,Jesus und Maria im Islam®, 142.
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Einen Gott aufzurufen und den nach ithm kommenden, in diesem Falle letzten,
Propheten Muhammad anzukiindigen (Sure 61,6). Wie Ibrahim und Miisa im
Koran als Referenzfiguren Muhammads dargestellt werden, so wird es
gleichfalls ‘Isa, wie auch Riisdnen betont: ,Mohammed hat das Leben Jesu
durch seine eigenen Erlebnisse und Erfahrungen hindurch interpretiert.«''**

Muhammads Erfahrungen bildeten in seiner Gegenwart ,,den Malistab“
seiner Interpretationen der Propheten aus der Vergangenheit, wie auch
umgekehrt: Sie werden fiir das Jetzt, fiir Muhammads Zeitgenossen, relevant
gemacht. Paret schreibt dazu: ,Mit einer zugleich naiven und groBartigen
Einseitigkeit nahm er den Geschichtsabschnitt, innerhalb dessen er selber als
der Gesandte Gottes an die Araber lebte, wirkte und litt, zum Mafstab fir das
Leben und Wirken der fritheren Gesandten und projizierte daraufthin die
Gegebenheiten und Situationen des zeitgendssischen mekkanischen Milieus in
die Vergangenheit zuriick.*''*®

Wie Muhammad unterscheidet auch Paulus nicht zwischen den Themen des
irdischen Jesu und des erhdhten Christi; seine AuBerungen iiber den irdischen
Jesus sind aus der Perspektive des auferstandenen gegenwirtigen Christi (Gal
1,3 f.) getitigt. Die Bedeutsamkeit des historischen Jesu erschlieft sich nach
Paulus nicht aus der Summe einzelner seiner Logien oder Wundertaten. Im
Gegenteil, sie erschlie8t sich allein aus der durch Gott in Jesus (Christus)
vollzogenen Heilstat, die Jesus als den letztgiiltigen Heilsbringer anfiihrt.'"*’
Wenn sich Gott endgiiltig in Jesus Christus offenbart hat, dann ist die
Heilsgeschichte, die in Tora und Bund verankert war, nicht mehr relevant.'"”®
Jesus Christus bestdtigt nicht mehr nur die Tora, sondern steht dem gottlichen
Gesetz souverdn gegeniiber; er legt es nicht nur aus, sondern befindet sich liber
ihm.""*" Bereits bei der koranischen und paulinischen Darstellung der Offen-
barungsgeschichte ist eine Ahnlichkeit wahrzunehmen gewesen, der zufolge
Gottes Offenbarung im jeweiligen Offenbarungsereignis zu ihrer endgiiltigen
und alles umfassenden Form gekommen ist, mit ndem fundamentalen
Unterschied allerdings, dass sich dies zum einem in einem Buch — im Koran —
und zum anderen in einer Person — in Jesus Christus — verwirklichte.''*

Anhand der Propheten Ibrahim, Misa und ‘Isa als ReferenzgroBen ladt
Muhammad seine Horer ein, ihre eigene Lage analog zu verstehen, denn nach
Muhammad entspricht ihre jetzige Situation derjenigen der biblischen
Erzéhlungen. Vor demselben prophetischen Hintergrund (VerheiBung und Zeuge
der Schrift) 1adt Paulus seine Adressaten ein, ihren Ort in der Heilsgeschichte zu

'35 Riisénen, Das koranische Jesusbild, 88 f.

36 1bid., 89; Paret, Mohamed, 90.

"7 Schnelle, Paulus. Leben und Denken, 100.

3% Ibid., 450.

1139 Schmitz, ,,Muhammad und Christus als Propheten®, 60.

1140 Zirker, ,,Gottes Offenbarung nach muslimischem Glauben®, 6.
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sehen.'"! Fiir Paulus aber dient die Schrift nicht nur als Aufzeichnung von
Gottes Handeln an Israel in der Vergangenheit, sondern fundamentaler als das
Wort, das eschatologisch an das Volk Gottes adressiert ist und das Ende der Zeit
in Jesus Christus einleitet (1Kor 10,10). Die in Christus vollzogene Verheiflung
Gottes ist der End- und Zielpunkt des alttestamentlichen Geschehens.''** Wie
bereits dargebracht, verkiindet Jesus Christus bei Paulus keine Offenbarung,
sondern verkdrpert sie — er ist die Offenbarung Gottes — und fiihrt so zu einem
neuen Gottesverhiltnis. In der Person Jesu Christi ist die Distanz zwischen Gott
und Mensch aufgehoben.''*?

Gegen eine solche Vorstellung wendet sich der Koran in aller Deutlichkeit
mit dem mehrfachen Hinweis darauf, dass ‘Tsa geschaffen wurde, also ein
Geschopf Gottes ist. ‘Isa ist ein Prophet und auch als al-masih, als Christus,
nicht der Sohn Gottes.

Denselben uniiberbriickbaren Gegensatz zwischen dem Koran/Muhammad
und Paulus findet man auch im Hinblick auf das Offenbarungsverstiandnis. Das
von Paulus verkiindete evayyéliov (,,Evangelium*) hat das Christusereignis zum
Inhalt und ist also von der Tora, der Verkiindigung des Mose, grundverschieden.
Das ingil, das von ‘Isa verkiindete ,,Evangelium®, hat aber denselben Inhalt wie
die von den Propheten Ibrahim und Miisa und all den anderen vor ‘Isa und
Muhammad verkiindete Botschaft.

So kann man zwar eine Parallele zwischen dem Propheten ‘Isa und dem
Propheten Muhammad erkennen, nicht jedoch zwischen Jesus (Christus) und
Muhammad. Denn ein Muslim/eine Muslima hort auf Muslim/Muslima zu sein,
wenn er/sie auf hort, an die Botschaft des Tsa zu glauben und stattdessen an
Jesus den Christus glaubt. Ebenso wiirde ein Christ seinen Glauben verneinen,
wenn er den Prophetenanspruch Muhammads flir seinen/ihren Glauben als
Autoritit anerkennen wiirde.'"** Aus alledem ist zu schlieBen, dass Paulus und
Muhammad zwar die Uberzeugung gemeinsam haben, dass die ihnen zuteil-
gewordene Offenbarung Gottes in ihrer endgiiltigen und universalen Gestalt zu
ihnen gekommen ist, mit dem Unterschied aber, dass dies bei Paulus in der
Person Jesu Christi, bei Muhammad hingegen in einem Buch, dem Koran,
geschehen ist.

1141

Harmon, She must and shall go free, 260.
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Ibid.
1143 Schmitz, ,,Muhammad und Christus als Propheten®, 58.

Siehe die Wahrnehmung von Bertram Schmitz, ,,Muhammad und Christus als
Propheten®, 61 f.
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ZUSAMMENFASSUNG

In der Einleitung hatte sich die Autorin das Ziel gesetzt, einen der islamisch-
und christlich-theologischen Persepektive gerecht werdenden synchronen
Vergleich zwischen Muhammads und Paulus’ Offenbarungsverstindnis sowie
der Berufungs- und Offenbarungsgeschichten zu versuchen. Dabei wurde
vorausgesetzt, dass Muhammad und Paulus die Offenbarungsempfianger im
Islam und im Christentum sind. Ihre Offenbarung wurde ihnen im Koran und in
Jesus Christus zugeteilt.

Ausgangspunkt war dabei das allgemeine religiose und soziale Phdnomen
der Prophetie und die Definition des Propheten als eine durch Berufung,
Offenbarungsempfang, Sendungsauftrag, Mittlerschaft zwischen Gott und Volk
etc. ausgezeichnete Person.

In der koranischen Prophetologie werden in Bezug auf den Propheten zwei
Begriffe gebraucht: nab7 und rasil, die unterschiedliche Aspekte des Mahners
und Wahrers sowie Uberbringers eines Offenbarungsbuches reprisentieren.
Wiéhrend der nabr als Prophet gesandt wurde, jeder zu seinem Volk, erscheint
der rasil als Gesandter, der in die ganze Welt gesandt wurde. Dabei reiht sich
Muhammad in die Reihe der fritheren Propheten ein.

Auch im Christentum sind Propheten und Apostel als Gesandte miteinander
verbunden, doch werden sie auch nach ihren Unterschieden betrachtet. Apostel
definieren sich dadurch, dass sie Augenzeugen Jesu sind oder ihnen eine
Christophanie zuteilwurde. Sie bringen auch Wunder und Zeichen (Apg 2,43).
Die prophetische Dimension des Apostelamtes zeigt sich darin, dass die Apostel
als Propheten des messianischen Aons in Verbindung mit den fritheren, mit dem
Geist Gottes begabten Propheten stehen. In dieser Reihe sieht Paulus auch sein
Evangelium und versteht sein Apostelamt nach dem Vorbild der Propheten
Israels. Er ist berufen wie die alttestamentlichen Propheten, zur Verkiindigung
der messianischen Endzeit im neuen Aon.

In der Prophetologie, im Alten Testament und dariiber hinaus, wird die
Berufung als Konkretisierung gottlicher Erwahlung dargestellt. Die Berufung
miindet in die Beauftragung Gottes zum Dienst an den Menschen bzw. an einem
Volk. Bereits im Alten Testament ist ein konkretes Schema der Berufungs-
geschichte(n) erkennbar, nach dem die Berufungsgeschehen in ihren Abldufen
und Motiven Analogien und Parallelen aufweisen wie z. B. Vision, Audition,
Angst, Sendung, Legitimation etc.

Auf der Grundlage der alttestamentlichen Berufungsgeschichten und den
darauf bezogenen motivvergleichenden Untersuchungen Najdas und Storms hat
die Autorin die Berufungserlebnisse Muhammads und Paulus vergleichend
untersucht; ein Thema, das in der bisherigen Forschung(sgeschichte) eher nur
am Rande erortert worden ist. Der Vergleich zwischen Muhammad und Paulus
zeigte groBe Ahnlichkeiten im Schema beider Berufungen und Berufuns-
geschichten. Eine besondere Parallele beider Berufungsgeschichten besteht
darin, dass Muhammad und Paulus eine gewisse Zeit in der Einsamkeit fiir ihre
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Selbstvergewisserung brauchten. Dabei zeigte sich, dass der Ort der Offen-
barung nicht zufillig (gewéhlt) war und einen bedeutungsgebenden Charakter
hatte. Es wurde deutlich, wie die Wiiste als Ort der Offenbarung den Kontext
und den Anspruch des Kontextes zur Offenbarung liefert. Im Motiv der Wiiste
als Ort der Offenbarung liegt auch der universale Anspruch einer Offenbarung
verborgen und begriindet. Paulus wird eine missionarische Téatigkeit im
Nabatierreich zugeschrieben, das unterstreicht noch einmal seine Funktion als
Prophet fiir die Volker.

Muhammad und Paulus wurden beide gleich den alttestamentlichen
Propheten berufen und so sehen sie sich auch selbst durch ihre Berufung in die
Heilsgeschichte eingeordnet. Sie waren Gottes Gesandte, sie haben von oben
(durch Mittlerschaft eines Engels bzw. durch Christophanie) empfangen, was
sie verkiindigen. Als Gesandter Gottes versteht sich Muhammad als ein
Medium, das Gott subordiniert ist. Paulus sieht sich als Diener Christi, der auch
am Werk Gottes beteiligt ist, d. h. er ist als Diener Gottes auch Repréisentant
Christi, und aus seinen Worten spricht Christus zu seiner Gemeinde (2Kor
10,8). Im Zusammenhang mit der Berufung und Beauftragung Gottes erfuhr
Muhammad Ohnmacht und Angst. In der Paulus Briefen kann nicht konkret von
Angst die Rede sein, doch seine Vergangenheit als Verfolger hat negative
Voraussetzungen fiir sein Apostelamt und die Verkiindigung und muss auch
eine Krise in seinem Leben bewirkt haben. Damit konnten auch Angst und
Ohnmachtsgefiihle verbunden sein. Beide suchten Legitimation und 6ffentliche
Akzeptanz fiir ihre Berufung zum Propheten und ihren Sendungsauftrag.
Berufungsereignis und Sendungsauftrag sind Muhammads und Paulus jeweils
individuelle Gotteserfahrung, aus der in der Uberlieferung indessen eine
kollektive Erfahrung wird, denn ihre jeweilige Verkiindigung 1dsst Muhammads
und Paulus’ Gotteserfahrung zu einer Gotteserfahrung der Glaubenden werden.

Vor dem Hintergrund der Erfahrungen, die Muhammad und Paulus gemacht
haben, und den Verdéchtigungen, falsche Propheten zu sein (bzw. ein mensch-
liches Evangelium zu verkiindigen), werden die starke Betonung des Ursprungs
ihrer Botschaft im Rahmen der Berufungsgeschichten und die im Dialog mit
ihren Gegnern immer wieder aufgeworfene Frage nach ihrer Legitimation
verstandlich. Wie Muhammad als Beleg dafiir, dass er kein Dichter ist, der von
sich aus redet, angibt, die Offenbarung durch Vermittlung eines ,,himmlischen*
Boten erlangt zu haben, so verweist Paulus in der Frage nach der Herkunft
seiner Verkiindigung, ,,seines Evangelium®, auf dessen ,himmlischen” — im
Sinne von gottlichen — Ursprung. Muhammad erlebt als erste Reaktion der
Mekkaner auf seinen prophetischen Anspruch Ablehnung und die Forderung
eines Ausweises seiner prophetischen Sendung durch ein Beglaubigungs-
wunder. Analog dazu berichtet die Apostelgeschichte von Paulus als Wun-
dertiter, um seine Offenbarung zu legitimieren.

Wenn Muhammad im Koran als ,,Siegel der Propheten” bezeichnet wird,
bedeutet das zum einen, dass Muhammad nicht der einzige Prophet ist, sondern
in seiner prophetischen Auffassung zu den ihm voraufgegangenen fritheren
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Propheten gerechnet wird, und zum anderen, dass er der letzte Prophet ist und
die Reihe der Propheten ein flir allemal abschliet. Ebenso sah sich Paulus nicht
als einzigen Apostel, sondern als den letzten, die Reihe seiner Vorgénger
abschlieBenden Apostel. Bei ihm ist zugleich ein eschatologisches Moment
wahrzunehmen, denn Paulus verstand sich nicht nur in zeitlicher Hinsicht als
letzten Apostel, der in die Reihe der Auferstehungszeugen berufen war; nach
der Lehre der zwei Aonen markierte seine Berufung (und sein Dienst) ein Ende,
einen Ubergang und einen neuen Anfang fiir ihn. Er sah in Christus die
Erfiillung und den eschatologischen Hohepunkt der Heilsgeschichte, die von
Propheten in den Schriften verheilen wurde. Er sah, dass sein Dienst als
Apostel in eine ,,messianische Zeit* des neuen Bundes gehorte.

Dem Bericht von der Berufung Muhammads mit seinen Hinweisen auf die aus
dem Alten Testament bereits bekannten Berufungsmotive ist zu entnehmen, dass
die Uberlieferung Muhammad in eine Sukzession mit den anderen Propheten
stellt und sein Prophetsein durch die Gleichartigkeit mit den anderen, ihm
voraufgegangenen Propheten plausibilisiert. Eine Analogie dazu weist auch
Paulus auf, der sich durch seine prophetische Berufung einem dhnlichen Vorbild
unterstellt, sich seinem Auftrag nach den anderen Aposteln und Propheten (Jes
49,6) gleichgestellt sieht und sich dem Typus der Propheten anpasst.

Im zweiten Teil der Arbeit wurde erdrtert, dass und in welcher Weise die
Muhammad und Paulus zuteil gewordene Offenbarung in deren Verkiindigung
eschatologisch gepriagt und ausgerichtet ist und ihren universalen Anspruch aus
eben diesen eschatologischen Erwartungen gewinnt: Die prophetische
Verkiindigung lebt von der Gerichtsverkiindigung, d. h. der Ankiindigung des
nahe bevorstehenden Endes, einerseits und der Parusieerwartung, d.h. der
Erwartung des Heils, andererseits. Beide, Muhammad und Paulus erfuhren die
Parusieverzogerung — ihre Prophezeiung erfiillte sich nicht, die Zeit ist nicht zu
Ende, sie miissen in der Geschichte weiterleben. Die Parusieverzogerung ebnet
den Weg zum politisch-sozialen Kontext: Beide werden Organisatoren ihrer
jeweiligen Gemeinde(n).

Beim Vergleich Muhammads mit Paulus erwies sich die Darstellung der
Parallelitit zwischen dem zeitgeschichtlichen Kontext des Propheten
Muhammad und dem des Apostels Paulus als besonders kompliziert. Zunachst
erscheint der zeitliche, aber auch geographische, soziale und politische Kontext
bei Muhammad und Paulus sehr unterschiedlich. Doch bei ndherer Betrachtung
zeigen sich neben allen Unterschieden auch beachtenswerte Ahnlichkeiten.

Laut Berufungsgeschichte erlebte Muhammad seine Berufung in der Wiiste,
doch er verbreitete seine Botschaft in stddtischer Umgebung, in Mekka und
Medina. Paulus war auch in Stidten aktiv, doch auch seine Berufung geschah
ausserhalb der Stidte, in der Wiiste, in die er sich, wie Muhammad, fiir eine Zeit
zur Selbstvergewisserung zurlickzog. Gemeinsamkeiten ergeben sich auch aus
dem sozialen Milieu, in dem sie lebten und wirkten, und dessen Wahrnehmung
(soziale Unterschiede zwischen arm und reich etc.). Wie Muhammad die
ungleiche Verteilung des Reichtums unter Kaufleuten erlebte, so erlebte Paulus
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die Folgen von Macht und Politik. Dass die unterschiedliche soziale Umwelt ihre
Moglichkeiten zur Verbreitung ihrer Botschaft und die Akzeptanz ihrer Ideen
beeinflusst hat, braucht da kaum eigens erwahnt zu werden.

Erwégenswert ist die Beobachtung von Hémeen-Anttila und die daraus
hergeleitete Theorie von den arabischen ridda-Propheten. Diese Theorie ist mit
dem allgemeinen Motiv der Prophetologie zu verbinden, dem zufolge die
Propheten eine gewisse Zeit der Selbstvergewisserung brauchten, wihrend der
sie fiir die in der Berufung erfahrene Offenbarung als noch individuelle
Erfahrung eine Bestdtigung von auBlen suchten. So ist verstidndlich, dass
Muhammad wihrend seiner frithen Jahre als Wanderprophet unter Beduinen
beschrieben wird. Auch Paulus wird in der Apostelgesichte als Wanderprophet
dargestellt.

Da beide, der Prophet Muhammad und der Apostel Paulus, in einem jiidisch
und christlich geprigten Milieu lebten, war es wichtig, die Unterschiede
zwischen den Milieus wahrzunehmen; denn beide, Muhammad und Paulus,
suchten in ihrem jeweiligen (jiidischen und christlichen) Milieu eine Bestéti-
gung fiir ihr Selbstverstindnis und eine Legitimation fiir ihre Offenbarung.
Zugleich fand eine ,,Aktualisierung® ihrer Identitit als Prophet bzw. Apostel
statt, insofern als Muhammad und Paulus im Kontext der friilheren Propheten
und in Bezug auf die frithere Offenbarung betrachtet wurden (Paulus versteht
die Schrift als Zeuge fiir Christus). Bei Muhammad zeigte sich diese
Selbstvergewisserung in seiner Anlehnung an das Christentum bzw. Judentum
und bei Paulus in der Auffassung von den zwei Aonen (die Zeit ,,der Tora
Mose™ und die Zeit ,,der Tora Messias®).

Berufung und Sendung des Propheten und des Apostels implizieren auch den
Empfang und die Ubermittlung eines (Offenbarungs-)Buches bei Muhammad und
des Offenbarungsgeschehens im Evangelium bei Paulus. Nach dem Koran ist die
zeitliche Abfolge der Propheten und der durch sie {ibermittelten Offenbarungs-
schriften zugleich auch Ausdruck ihrer Rangfolge. Die Sukzession der Offen-
barung(sschrift)en wird im Koran als Zeichen der Bestétigung ihrer jeweiligen
Vorgénger ebenso wie deren Abrogation gedeutet, ohne dass die dem Koran
vorangegangenen Offenbarungsschriften belanglos oder bedeutungslos geworden
wéren. Bestitigung und Abrogation aber weisen darauf hin, dass die vorher-
gegangenen Schriften zeitlich begrenzte Gtiltigkeit haben. Das gleiche Motiv der
Abrogation war bei Paulus in Bezug auf die ,,Tora des Mose* zu beobachten, die
als Heilswille Gottes durch die ,,Tora des Messias* abrogiert wird.

Die Geschichte der Propheten ist nach dem Koran eine Geschichte der
Gleichartigkeiten der Verkiindigungen wie der Erfahrungen. Unterschiede
zwischen den Propheten sind nur formal gegeben, nicht jedoch inhaltlich. Wenn
sich auch alle Prophetengeschichten durch ihre Gleichartigkeit auszeichnen,
iiberbietet sie der Koran dennoch insofern, als er die letztmalige Bestétigung
ihrer Gleichartigkeit ist. Die Konzeption der prophetischen Sukzession hat im
Koran aber zugleich auch eine ausschlieBende Funktion; denn was nicht Teil
der Sukzessionskette ist, gehdrt eo ipso nicht zur zuverlissigen Uberlieferung.
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Im analytischen Teil der Arbeit wurde gezeigt, dass und wie der Koran das
ihm voraufgegangene Evangelium und die den beiden voraufgegangene Tora
bestdtigt. Wahrend das paulinische Schriftverstindnis in Bezug auf das
Verhiltnis zwischen Tora und Evangelium vom Schema Verheilung und
Erfiillung ausgeht, heilit Bestitigung nach dem Koran, dass der Koran das ihm
voraufgegangene Evangelium und die diesem voraufgegangene Tora ebenso
interpretiert, korrigiert und auf eine Stufe der Vorldufigkeit stellt wie das
Evangelium die ihm voraufgegangene Tora. Dennoch bleibt die Bibel fiir den
Koran eine Referenzgrof3e.

An dieser Stelle ist eine Analogie zur Hypothese von Schmitz zu erkennen,
der zufolge die jeweils vorhandene Religion als Referenz dient, die von der
Religon verkiindete neue Religion als die eigentliche, wahre Religion Gottes zu
erweisen. Doch, wie die Untersuchung gezeigt hat, ist erst noch nachzuweisen,
dass der Koran sich als neue Religion versteht. Paulus spricht bereits von einer
begrenzten Offenbarung an die Propheten, durch die sie gewusst hitten, dass die
Fiille der Offenbarung erst jetzt in Christus geschehen werde. Dabei sucht er
auch eine ,,neue” Funktion fiir das Gesetz, denn das Gesetz kann nicht Leben
geben. So stellt er das Gesetz als Anklédger der siindigen Menscheit dar. Fiir
Paulus ist die Unterscheidung der fritheren Offenbarung(sgeschichte) und der
jetzigen Offenbarung sehr wichtig. Um mit der Schrift als Verheilung Gottes
der fritheren Propheten umgehen zu konnen, setzt er auf Typologie. Sukzession
der Propheten heif}t hier, dass das ,,Vorbild des Zukiinftigen* vorweg abgebildet
worden ist, wie z. B. Rom 5,12 Jesus als den ,,zukiinftigen Adam représentiert.
Hier beruht die Deutung der Offenbarungsgeschichte, die Geschichte der
Fritheren, nicht auf der Gleichartigkeit, wie im Koran, sondern auf ihrer
Vorbildlichkeit des Zukiinftigen.

Der universale Geltungsanspruch der Offenbarung sowohl in der Ver-
kiindigung Muhammads als auch der des Paulus darf als gemeinsame
Grundanschauung gelten. Dabei dienen Muhammads Riickgriff auf die fritheren
Offenbarung(sschrift)en und die Betonung der Ubereinstimmung seiner Ver-
kiindigung mit ihnen der Legitimation der eigenen Verkiindigung, seiner Lehre
also, aber auch dem Ansehen seines Prophetentums ebenso wie der Begriindung
des eben erwidhnten universalen Geltungsanspruchs. In der paulinischen
Theologie hingegen liegt die Universalitit des Geltungsanspruchs in seinem
christologisch-eschatologischen Universalismus begriindet. Denn fiir Paulus
werden Erlosung und Heil allein durch das ein fiir alle Mal geschehene
Christusgeschehen erlangt. Erlosung und Heil sind dabei als universale Neu-
schopfung gedacht und damit als eine die ganze Welt erfassende Wirklichkeit.

Ebenso wird die grofite Differenz zwischen Muhammad und Paulus in
Bezug auf das Offenbarungsverstindnis deutlich: die Einheitlichkeit der
Offenbarung Muhammads und der fritheren Offenbarungen. Paulus spricht von
keiner Akzeptanz der frilheren Offenbarung als erlosende, heilbringende
Offenbarung. Er spricht nicht von der ,,Offenbarung® im Zusammenhang mit
Aussagen iiber die Schriften, vielmehr enthalten die Schriften die VerheiBung,
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die in der Offenbarung in Jesus Christus ihre Erfiillung findet, und der Neue
Bund in Christus ist dem Alten Bund iiberlegen. Im Koran ist kein sich
entwickelnder Aufbau der Offenbarungsgeschichte zu finden. Von dem
religionsphdnomenologischen Aspekt her kann wahrgenommen werden, dass
Muhammad die Offenbarungsgeschichte zyklisch und kerygmatisch als Selbst-
legitimation versteht. Paulus dagegen versteht die Offenbarungsgeschichte
typologisch. Paulus interpretiert sie in Form des Christus-Ereignisses (Tod und
Auferstehung). Im Sinne der prophetischen Sukzession, in der es keine
Antithetik gibt, sind die fritheren Propheten fiir Muhammad Referenzgrof3en,
bei Paulus hingegen, seiner Typologie entsprechend, erscheinen sie als
typologische Identifikationsfiguren der Zukuntt.

Wie in der Einleitung angesprochen, ldsst sich anhand der Personen Ibrahim
und Abraham, Miisa und Mose sowie ‘Isa und Jesus die identifizierende
Differenz zwischen Muhammad und Paulus ausweisen. Die unterschiedliche
Schreibweise der Namen soll den Unterschied zwischen den Personen und
deren Auffassungen markieren. Wie die Propheten Ibrahim, Misa und‘Isa im
Koran als Referenzgroflen Muhammads dargestellt werden, so stehen Abraham
und Mose bei Paulus fiir typologische Vorbilder des zukiinftigen und in Jesus
(Christus) begonnenen neuen Aons.

Muhammad erkennt in Ibrahtims Gottsuche und Gottesverehrung den Islam
und sieht in ihm die einzig wahre Religion und in Ibrahim den wahren, Gott
zugewandten Glaubigen (muslim). Ibrahim verkorpert den vorbildlichen
Glauben. Paulus nennt Abraham den ,,Vater der Glaubigen* (R6m 4,16), doch
er ist vorbildhadt im Glauben in einer ganz anderen Weise als Ibrahim. Nach
Paulus bezieht sich der vor der Offenbarung der Tora an Mose aufgrund seines
Glaubens (Gn 15,6) mit Abraham geschlossene Bund auf die Glaubigen und
nicht auf die leibliche Nachkommenschaft (Israel). Im Koran ist Ibrahim kein
Urbild, wohl aber ein Vorbild fiir den wahren Glaubenden. Ibrahim ist somit
das Vorbild, Abraham hingegen das Urbild eines wahren Glaubenden.

Aus der Misa-Geschichte entwickelt Muhammad seine Geschichte. Dabei
kann eine deutliche Ahnlichkeit der Berufungsgeschichten und Transzendenzer-
fahrungen beider ebenso beobachtet werden wie in Muhammads und Miisas
Sendungsbewusstsein. Als Offenbarungsempfianger bildet Misa ein Vorbild fiir
Muhammad. Ebenso bezieht Muhammads Berufungsgeschichte ihre Plau-
sibilitdit und Legitimation aus der Berufungsgeschichte Misas. Dieselbe
Analogie sehen wir auch bei Paulus. Paulus sieht in Mose (s) Dienst ein Vorbild
seines Dienstes, doch er deutet Mose Dienst antithetisch, denn Paulus Dienst
und Mose Dienst stehen als Typos und Antitypos gegeniiber. Verkorpern sie
doch gleichsam die Amtstrager zweier unterschiedlicher heilsgeschichtlicher
Epochen, Mose den alten Aon, Paulus hingegen den neuen Aon.

In Bezug auf das Offenbarungsverstindnis und die Offenbarungsgeschichte
bedeutet dies, dass Miisa fiir Muhammad nicht nur ein Prophet innerhalb der
Sukzessionskette ist, sondern aufgrund seiner Geschichte und Person ein
Paradigma des Prophetentums darstellt. Paulus deutete seinen Dienst und sein
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Verhiltnis zu Mose typologisch und antithetisch zugleich. Fiir ihn, Paulus, sind
die ,,Tora des Mose“ und der alte Aon abgeschlossen, das Gesetz, die ,,Tora des
Mose“, ist zu Ende. Mit und in Christus gibt es eine neue Tora, die ,,Tora des
Messias®™ bzw. das Gesetz Christi, und mit Jesus als dem Christus hat der neue
Aon begonnen, der die ganze Welt betrifft. Damit wird auch die alte
Partikularitdt Israels als des von Gott erwihlten und erretteten Volkes
entsprechend umgedeutet. Demgegeniiber kommt der in den Miisa-Erzéhlungen
enthaltenen partikularistischen Heilsgeschichte Israels innerhalb der universalen
heilsgeschichtlichen Konzeption des Korans ein paradigmatischer Charakter zu.

Feststellbar ist ebenso eine Analogie zwischen Miisa und Muhammad einer-
seits und Mose und Jesus andererseits, insofern namlich, als Muhammad im
Hinblick auf die voraufgegangene Verkiindigung Miisas das ,,vervoll-
standigende Siegel“, Jesus Christus nach paulinischer Auffassung jedoch das
nerfillende Siegel der Tora des Mose ist, im Sinne des Endes des Gesetzes.
Muhammad bestitigt die voraufgehende Offenbarung und schlieBt die damit
verbundene Prophetenreihe ab. Jesus Christus dagegen erfiillt alle vor-
ausgehenden VerheiBBungen und verwirklicht sie in seiner Person.

Bleibt noch der letzte Vergleich zwischen ‘Isa und Jesus. Der besondere
Rang und die besondere Aufgabe ‘Isas bestehen darin, zum einen die ihm
voraufgegangene ,,Tora des Mose™ zu bestitigen und wie Mose zum Glauben an
den Einen Gott aufzurufen, und zum anderen den letzten Propheten Muhammad
anzukiindigen. So wird er, Jesus, in die Kontinuitdt der Offenbarungsgeschichte
eingefligt, doch anders als Jesus Christus bei Paulus ist ‘Isa weder der
Hohepunkt noch gar der Endpunkt der Offenbarungsgeschichte. Nach dem
Koran ist das ,,Evangelium* (ingil) des Propheten ‘Isa keine Neuerung, sondern
,,hur® eine Bestitigung der ,,Tora des Mose®™ und damit deren Relativierung und
Abrogation. Bei Paulus hingegen fangt mit Jesus Christus etwas vollig Neues,
eine neue Schopfung an. Jesus, das Ziel des alten Bundes, ist der Anfang des
neuen Bundes fiir die ganze adamitische Menschheit und Geschichte. Ein
dhnlich uniiberbriickbarer Unterschied zwischen dem Koran / dem Propheten
Muhammad und dem Apostel Paulus ist auch im Offenbarungsverstindnis zu
finden: Fiir Paulus ist das Evangelium nicht nur Verkiindigung der Worte und
Taten Jesu, sondern beinhaltet die Verkiindigung von der in Jesus Christus
geschehenen Offenbarung. Das ingil, von dem im Koran die Rede ist, hat
demgegeniiber denselben Inhalt wie die Verkiindigung der Propheten Ibrahtm
und Miisa vor Tsa und Muhammad nach ‘Tsa.

Beide aber, Muhammad und Paulus teilen die Uberzeugung, dass in der
ihnen zuteilgewordenen Offenbarung die Offenbarung des Einen Gottes ihre
endgtiltige, letztgiiltige und zugleich universale Gestalt und mit ihrer Verkiindi-
gung die Geschichte der Heilsgeschichte der gottlichen Offenbarung(en) ihren
Hohepunkt und Abschluss erreicht hat. Bei Paulus ereignete sich diese
abschlieende Offenbarung Gottes in der Person Jesu Christi, bei Muhammad
hingegen im Koran.
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KOKKUVOTE

MUHAMED, Jumala saadik JA PAULUS, Kristuse saadik.
Kutsumus- ja ilmutusloolisete ettekujutuste vordlus toetudes
islami- ja piiblitraditsioonile

Prohvet Muhamedist ja apostel Paulusest on kirjutatud véga palju ja véga
erinevaid teadustdid, kuid laiapShjalisi uurimusi ja vordlusi nende kahe vahel
on teadusloos raske leida. Muhamedi ja Pauluse vordlemine on piirdunud
iiksikute artiklite ja lithikeste ddremarkustega. Mainimist vadrivad nditeks Hans
Zirkeri t60d (artikkel ,,Paulus als ,,apostolos”, Mohammed als ,rasil” — der
,Gesandte” in Bibel und Koran” (1998) ja raamat ,Islam. Theologische und
gesellschaftliche Herausforderungen” (1993)), kus ta viitab Pauluse ja
Muhamedi vahelisele temaatilisele sarnasusele, vottes aluseks nende Jumala
saadikuks olemise. Muhamed ja Paulus on mdlemad kutsutud ja neile sai osaks
ilmutus. Zirker kirjeldab kiill nende sarnasusi ja erinevusi, kuid pikemat
analiiiisi kahjuks ei jargne. Paul L. Heck kirjeldab oma artiklis ,,The Apostle
Paul and the Apostle Muhammad: The Challenge of the Convert” (2011)
Pauluse ja Muhamedi vahelist iihisosa kutsumisloost l&htuvalt. Tema ette-
vOtmine on tingitud parasjagu paevakorral olevast kristluse ja islami vahelisest
dialoogist ning see on osa suuremast religioosset podrdumist uurivast teemast
(,,converts without borders™).

Eraldi tuleb nimetada 2010. aastal ilmnud Bertram Schmitzi teost ,,Paulus
und der Koran”. Tegemist on interreligioosse eksegeetilise uurimusega, mille
eesmérk on néidata, kuidas kaks religiooni — kristlus ja islam — end juutluse kui
kolmanda religiooniga suhestavad. Schmitzi esitatud hiipoteesi jargi kasutab
kumbki esimesena nimetatud religioonidest endale eelnevaid religioone
referents-suurusena, et nende kaudu iseennast, ehk uut religiooni, esitada kui
ainsat toelist. Kristlus kasutab sel moel juutlust ning islam kristlust ja juutlust.
Siinkohal tekib lugejal kindlasti kiisimus, kas Pauluse-aegse juutluse ja kristluse
puhul saab iildse kdnelda religioonist? Tdsi on see, et Pauluse puhul ei saa me
konelda tema poordumisest juutlusest kristlusesse, sest toona ei eksisteerinud
veel iihtset judaismi kui religiooni. Juutlus moodustus eri gruppidest, kusjuures
kristlus oli iiks neist gruppidest. Kristlust ei saa selle aja kontekstis vaadelda
juutlusest eraldi oleva suurusena. Samuti olgu 6eldud, et ka Muhamed ei erista
oma ilmutusloo-kisitlusest ldhtuvalt erinevaid religioone, vaid koneleb
erinevatest prohvetitest, kes koik kuulutavad sama sdnumit. Muhamedi kisit-
luses on prohvetite erinevuse pohjuseks veendumus, et prohvetite sonumi
kuulutajad on kuulutust aja jooksul muutnud ja vdltsinud. Uurimusloole tagasi
vaadates peab mainima, et nimetatud vordlusi seob eriliselt ithine uurimise
lahtekoht. Nad lédhtuvad kristlusest ja Paulusest ning vordlevad Paulust koraani
ja Muhamediga.

Uks pdhjus, miks senistes kisitlustes on vihe leida Muhamedi ja Pauluse
vahelisi vordlusi, peitub asjaolus, et apostel Paulust nédhakse islami teoloogilises
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motlemises kui Jeesuse tdelise Opetuse voltsijat ning omaenda isikliku dpetuse,
,.Pauluse-kristluse” (masthiyyat biilus) loojat. Teda peetakse juudist hereetikuks,
kas laenas erinevatest filosoofiatest ja kultustest, sealhulgas juutlusest, dpetusi
ja arusaamu ning segas need kokku oma religiooniks, eesmérgiga voita endale
palju jirgijaid. Seega on islami teoloogias levinud arvamus, et Paulus muutis
kristlust, mida oli kuulutanud prohvet Jeesus. Pauluse suuremad vdltsimised
Jeesuse kuulutuses on Opetus Jeesusest kui Jumala Pojast ja Kolmainust, samuti
soterioloogiline késitlus Kristuse lunastavast ohvrisurmast. Olgu o6eldud, et
kristlus ei jéa siin islamile alla, sest ka kristlikus religiooniloos esitatakse Muha-
medi peamiselt hereetiku ja valeprohvetina.

Interreligioosseid vordlusi leidub rohkem Jeesuse ja Muhamedi kui Pauluse
ja Muhamedi vahel. Kristlikust ilmutusloolisest arusaamast ldhtuvalt on Jeesus
ja Muhamed aga vorreldamatud entiteedid. Kristliku teoloogia jérgi on Jeesus
Kristus lihaks saanud Jumala S6na, mis on vorreldav pigem koraaniga, mis
islami teoloogilisest ilmutuse tdhendusest ldhtuvalt on Jumala S6na materiali-
seerumine kirjalikul kujul.

Sellest arutelust jareldub, et Muhamedil ja Paulusel on iseloomulikke sarna-
seid jooni. Neile on mdlemale osaks saanud prohvetlik kutsumine ja Jumala
ilmutus ning see teeb voimalikuks nende vordlemise ja vastastikku seadmise.
Sellest ldhtuvalt on kéesoleva uurimuse aluseks arusaam, et Muhamedi ja
Paulust tuleb mdista ilmutuse saajatena, kellele sai osaks Jumala ilmutus
koraanis ja Jeesuses Kristuses. Uurimuse eesmérk on esitada islami ja kristluse
ilmutusloolisi perspektiive arvestav siinkrooniline vdrdlus Muhamedi ja Pauluse
ilmutuse arusaamade vahel. Vordlus on fenomenoloogiline, kusjuures ldhtu-
takse islami ja Muhamedi ilmutusloo arusaamast. Vordlust 1dbi viies arves-
tatakse, et ilmutuslool on koraanis ja apostel Pauluse kirjades universaalne
ondsuslooline tdhendus. T66 iiheks hiipoteesiks on, et nii koraani kui ka Pauluse
ondsuslugu ldhtub juutlik-piibellikust taustast, kusjuures mdlemad tdlgendavad
seda traditsiooni omamoodi ja saavad ise juutlik-piibellikust traditsioonist
mojutusi. Seega me peame seoses ilmutuslooga konelema ka ,.tekstile eelne-
vast” fenomenist Vorfindlichkeit des Textes — Muhamed ja Paulus leiavad
midagi eest ning tdlgendades arendavad seda edasi. Seda tehes omistavad nad
senisele traditsioonile uue tahtsuse (Deutung) ja taihenduse (Bedeutung).

Muhamedi ja Pauluse vordluseks kasutatakse t60s peale koraani ja Pauluse
kirjade peamiselt kristlikke religiooniloolisi islami-interpretatsioone. Esitatakse
ka islami-sisene perspektiiv. Muhamedi ja Pauluse tekstide kdrval vorreldakse
Muhamedi pilti islami traditisioonis ja Pauluse pilti varakristlikus traditsioonis.
Nende materjalide haaramise diskussiooni tingib asjaolu, et Muhamedist ei ole
voimalik rddkida véljaspool islami traditsiooni. Niisamuti annab varakristlik
Apostlite tegude raamat laiema spektri Pauluse kutsumisloo analiiiisiks. Uuri-
muses arvestatakse islami pShitdega, et koraan on Muhamedile ilmutatud tekst.
Sellest ldhtuvalt ei diskuteerita Muhamedi ajaloolisuse iile, samuti ei kisitleta
koraani tekkeloo kiisimusi. Kéesolevas uurimuses ei leia kajastamist mitte
ainult Muhamedi ja Pauluse arusaamad ilmutusloost, vaid kriitilise analiiiisi
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kaudu esitatakse nende arusaamade omavahelised seosed, sarnasused ja erine-
vused. Esilekerkivate tdlgenduste ja analoogia kaudu on vdimalik leida uus
perspektiiv. Muhamedi ja Pauluse omavahelistes paralleelides ning laiemalt
islami ja kristluse dialoogis.

Muhamed ja Paulus prohveti ja apostlina

Islami prohveti-késitlustes kasutatakse prohvetite kirjeldamiseks peamiselt
kahte véljendit, nabr ja rasil. Teatud osas nende mdistete tdhendusvili kattub.
Nad eristavad prohvetitele omistavate rollide mitmekiilgsust — prohvet kui
manitseja ja hoiataja ning ilmutuse raamatu (kitab) saaja. Samas vOib neid
moisteid omavahel eristada just ilmutuse ja ldhetamise kaudu. Nabi on prohvet,
kes saadetakse omaenda rahva juurde, rasi/ on Jumala saadik, kes saadetakse
kogu inimkonnale ja talle on ldkitatud ilmutuse raamat (kitab). Saadik vdib olla
iihtlasi prohvet, aga prohvet ei ole saadik. Kéesoleva t60 analiilisist jareldub, et
juba prohveti ja saadiku mdistete kaudu asetab Muhamed end laiemasse
prohvetite ja saadikute konteksti. Nende prohvetite ja saadikute, kes talle
eelnesid.

Ka kristluses on prohveti ja Jumala saadiku (awdorolog) olemus tihedalt seo-
tud. Prohvetlust nimetatakse eelkdige prohvetlikuks koneanniks ning rohu-
tatakse ilmutuse vahendaja rolli. Jumala saadikut apostlit defineeritakse pea-
miselt Jeesuse Kristuse tunnistajaks olemise ja kristofaania kaudu. Paulus ise
nimetab end Kristuse apostliks, kuid tema apostliametil on n-6 prohveti-dimen-
sioon, mille kohaselt apostel on seotud teiste prohvetitega ja toetub Jumala
Vaimu t66le, milles kdik prohvetid ja apostlid tegutsevad. Nii néeb Paulus end
mitte pelgalt apostlina, vaid iihtlasi messiaanliku I6puajastu apostlina, kes tegut-
seb n-0 uuel ajastul ja kelle apostliks olemisel on ka prohvetlik dimensioon.

Uldises prohveti-kisitluses on prohvetite kutsumislugudel kindel roll ja koht.
Selle kaudu esitatakse prohvetite jumalik véljavalitus ja ldkitamine. Seda me
ndeme eriti Vana Testamendi prohvetite lugudes, kusjuures need kutsumislood
jargivad kindlat motiivide mustrit: visioon, auditsioon, nimepidi kutsumine,
hirmu ja norkuse tunnetus, ilmutuse saamine, ldkitamine, legitimatsioon jne.
Lahtuvalt nendes motiivimustrites ja religiooniloolistes prohveti-kisitlustes
esile tdstetud analoogidest vorreldakse kiesolevas uurimuses prohvet Muha-
medi ja apostel Pauluse kutsumislugu. Allikateks on koraani ja Pauluse kirjade
korval pohiliselt Ibn Ishaq’i (suri 767/768) teos sira rasil Allah (,,Allahi
saadiku elulugu”) Ibn Higam’i (suri 834) to6tluses ja Muhammad ibn Garir at -
TabarT (suri 923) teoses esinevad viited Muhamedi kutsumisloole ning viimaks
ka Apostlite tegude raamat. Kuigi senises uurimisloos on seda vordlust pigem
eiratud ja nende kahe kutsumisloo sarnasust harva tiheldatud ning analiiiisitud,
tuli nende kahe, Muhamedi ja Pauluse kutsumisloo vahel kdesolevas t60s vilja
himmastav sarnasus. See tulenes sellest, et mdlema puhul on esitatud iildisele
ning vanatestamentlikule prohveti-késitlusele ja kutsumisele omased motiivid.
Need on oma kontekstiga seotud ja sellest saavad nad vastava tdhtsuse ja tdhen-
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duse. Eriliselt tuleb esile tosta neid kohti, kus Muhamedi ja Pauluse kutsumine
ja ilmutus toimus, sest sellele ei ole iiheski varasemas uurimuses téhelepanu
pooratud. Ilmutuse koht ei ole lihtsalt valitud. Kohal, kus kutsumine ja ilmutus
toimub, on ilmutusele tihendust andev iseloom. Sellega seoses viirib esile-
tostmist tdsiasi, et religioonilooliselt omistatakse korbele ilmutuse kohana eri-
line tdhendus. Korbes toimuv ilmutus annab sellele universaalse dimensiooni.
Juba Philo néitab, et Moosesele anti toora korbes, iliksikus paigas, eemal tsivi-
lisatsioonist, sest see on rikutud ja tal oleks piirav mdju ka ilmutusele. Muha-
medi ja Pauluse juures me nideme, et nende molema ilmutusel on universaalne
dimensioon ja taotlus.

Kutsumislugude kaudu asetuvad Muhamed ja Paulus laiemasse Ondsus-
loolisse konteksti. Nad ei olnud ise oma ilmutust ja kuulutust valinud ja sellega
seotud, vaid nad on vilja valitud ja neile sai omaks ilmutus {ilalt. Muhamedi
puhul ingli kaudu ja Paulusel Kristuse ilmumises. Nad mdlemad mdistavad end
sulase teenivas positsioonis. Muhamed on meediumiks inimese ja Jumala vahel,
kuid sealjuures on ta selgelt Jumalale subordineeritud. Paulus seevastu Kristuse
sulasena osaleb partnerina Jumala, Kristuse tegutsemises. Islami traditsioonis ja
varakristlikus traditsioonis kirjeldatud kutsumislugudes tuleb esile, et nii
Muhamed kui Paulus kogesid oma prohvetiks ja apostlik kutsumise momendil
ndrkust ja hirmu ning otsisid selles hirmus ka tuge ja kinnitust. Selleks, et nende
isiklik kogemus ja ilmutus saaks kollektiivseks ilmutuseks, vajasid nad avalikku
heakskiitu ja kinnitust oma kutsumisele prohvetiks ning ldkitatusele. Sealjuures
on mdlema puhul tajutav esialgne avalik eitus. Muhamedi siiiidistatakse
valeprohvetiks olemises, selles, et ta on ennustaja ja luuletaja. Ka Paulus peab
oma evangeeliumit kaitsma. Muhamedilt noutakse tema kuulutuse legitimat-
siooniks tunnustéhte (@ya) ning ka Luukas kirjeldab Paulust imede tegijana, kes
teeb tunnustdhti oma kuulutuse kinnituseks. Muhamed nimetab, et tema
tunnustidht ongi tema ilmutus, Paulus toetub oma kaitsekdnedes samuti oma
ilmutusele, ehk Kristuses antud evangeeliumile. Viimaks sarnanevad ka Muha-
medi ja Pauluse enese identifitseerivad nimetused ,,prohvetite pitser” ja
,viimane apostel”, kusjuures véljend ,,prohvetite pitser” on mdistetav viimase
prohvetina ondsusloos ja prohvetlikus suktsessioonis. Pauluse puhul lisandub
viimaseks olemisele ka tema prohvetlik dimensioon. Paulus moistab talle osaks
saanud ilmutust eshatoloogilise korgpunktina ilmutusloolises ajaloos. Ta on
apostel Kristuse teenistuses uuel ajastul.

Prohvet Muhamedi ja apostel Pauluse ajalooline kontekst

Uurimuse sissejuhatavast esimesest osast jareldus Muhamedi ja Pauluse ilmu-
tuse universaalne ja eshatoloogiline dimensioon. Kui kahe prohveti ja Jumala
saadiku esimest kuulutust vorrelda, ilmneb analoogne rohuasetus Jumala
kohtukuulutusele ning viimse kohtupéeva ja paruusia ootusele. Siinkohal tekib
kiisimus, kas need tulevikuootused on seotud ka tollase ajaloolise kontekstiga.
Muhamedi ja Paulust ajaloolisse konteksti seades tuli nidhtavale, et nende ajal
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eksisteerisid ja olid iihiskonnas levinud apokaliiptilised ootused. Need
omakorda olid seotud ebastabiilse poliitilise ja sotsiaalse olukorraga. Teisalt tuli
esile, et eshatoloogiline kuulutus on ka tiks viis, kuidas individuaalne prohveti
ja saadiku ilmutus ning kogemus muutub kollektiivseks ilmutuseks, sest
eshatoloogilisel kuulutusel on universaalne taotlus kogu inimkonnale.

Seoses Muhamedi ja Pauluse ajastu ning konteksti uurimisega voib tekkida
oht, et analoogia leidmine on kunstlik. Arvestama peab sellega, et tegemist on
isikutega, kes elasid eri aegadel, sest nende vahele jidb umbes kuus sajandit.
Uhtlasi tegutsevad nad erinevates geograafilistes paikades, Muhamed Araabia
poolsaarel selle kuiva kliima ja korbete keskel, Paulus seevastu Palestiinas ja
Kreeka aladel. Muhamed kuulub hdimul pdhinevasse iihiskonda; Paulus on
hellenistliku Rooma impeeriumi kodanik. Muhamed elab ajal, kus toimuvad
pidevad sise- ja vilispoliitilised konfliktid ning sdjad Biitsantsi ja Sassaniidide
impeeriumi vahel ning kus oma kohta ja rolli otsivad kohalikud hdimukuningad.

Erinevuste korval torkasid aga juba vordluse alguses silma ka sarnasused.
Peale teatud perioodi iiksinduses, mis on mdistetav kui aeg enese teadvusta-
miseks ning muutunud reaalsusega ja osaks saanud kutsega hakkamasaamiseks
(Selbstvergewisserung) — seda motiivi kohtame ka niiteks Jeesuse minekus
korbesse peale ristimist —, hakkasid nii Muhamed kui ka Paulus oma sonumit
kuulutama eelkdige linnamiljoos. Vihem oluline pole tddemus, et nad tajusid
ebavdrdsust ja ebadiglust, mis iihiskonnas valitses ja mis ka nende kuulutuses
kohati kajastamist leiab.

Koige enam sarnasusi esines loomulikult Muhamedi ja Pauluse religioosse
konteksti vahel. Siinkohal tdstaksin eriliselt esile Hameen-Anttila teooriat
araabia ridda-prohvetitest. Hameen-Anttila kdneleb Muhamedi Araabia-
perioodist, kus ta tegutses sarnaselt teiste araabia prohvetitega rdndprohvetina
Mekas ja selle imbruses. Randprohveti motiiv on omane ka Pauluse tegevusele
misjonérina, ehkki Pauluse tegutsemispiirkond oli monevorra laiem.

Religioossest kontekstist ldhtuvalt keskendutakse uurimuses eelkdige
kiisimusele, millised religioossed arusaamad mdjutasid Muhamedi ja Pauluse
religioosseid arusaamu koige enam. Seega tuli Muhamedi puhul kisitleda
Araabia poliiteistlikku konteksti, kus prohvetite kdrval tegutsesid ka ennustajad
(kahin) ning milles oli monoteistlikke jooni, nt haniiflus. Pauluse puhul on
jéllegi olulisem tema juutlik ja variserlik taust, kuigi t66s on tehtud mérkusi ka
tema poliiteistliku konteksti kohta.

Religioossest kontekstist 1dhtuvalt mdjutasid Muhamedi ja Paulust juutlus ja
kristlus. Nagu eelpool nimetatud, eksisteeris kristlus Pauluse ajal juutluse-sisese
grupina ning pigem saab tollases kontekstis rddkida Jeesuse jirgijatest. Muha-
medi ajal olid juutlus ja kristlus juba vélja kujunemas, kuid ka Muhamedi
religioosses kontekstis ei saa me koneleda juutlusest ja eriti kristlusest kohe-
rentsete suurustena. Vastupidi, Muhamed puutus kokku véga erinevate kristlike
ja eriti juudakristlike gruppidega, samuti gnostiliste litkkumistega ja manilusega.
Need koéik on Muhamedi arusaamu kristlusest mdjutanud. Paralleel, mille
uurimusest esile tostaksin, on nii Muhamedi (eriti tuleb see esile Muhamedi-
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jargses retseptsiooniloos, 9. ja 10. sajandil) kui ka Pauluse juures esinev
jareldus, et juutlikku ja kristlikku miljodd kasutati vastandumise kaudu oma-
enda kuulutuse ja ilmutuse kinnituseks. Tépsemalt leiab oma ilmutuse ja
arusaamade legitimatsioon aset aktualiseerimise kaudu. See tdhendab, et
omaenda ilmutuse legitimatsiooni protsessis arvestatakse poleemilise kon-
tekstiga ja eelmise ilmutusega ning eelmise ilmutuse kaudu muutub aktuaalseks
ka saadud (uus) ilmutus. Muhamedi puhul nieme seda, kui ta moistab end
suktsessioonis piibellike prohvetitega nii juutlusest kui kristlusest. Pauluse
juures tuleb see ilmsiks tema kahe ajastu dpetuses.

Prohvet Muhamedi ja apostel Pauluse ilmutusekasitlus

Nagu juba mainitud, aktualiseerivad Muhamed ja Paulus oma kuulutuse eeclneva
kuulutuse kaudu. See viib meid ka uurimuse pdhiosa, ehk ilmutusekasitluse
(késitluste) juurde. VOib delda, et ajal on tagajérg, see tdhendab, et Muhamed ja
Paulus pidid peale ilmutust (Idhtuvalt oma ilmutuskogemusest) omas ajas (Zeit)
ja ajaloos (Geschichte) edasi elama. Seetdttu pidid nad midratlema oma aega ja
ajalugu. Nad pidid oma ilmutusele omas ajas téhtsuse ja tdhenduse leidma.
Sellest ldhtuvalt pidid Muhamed ja Paulus oma ilmutuse kontseptsioonis
kéasitlema ka kuulutuse ajalist aspekti ning vaatlema oma prohvetiks ja apostliks
olemise staatust varasemate prohvetite ja nende kuulutuste (toora ja evan-
geelium) kontekstis.

IImutusteema késitlemisel ndidab kidesolev to0 esiteks seda, et nii Muhamedi
kui ka Pauluse enesemdistmine on seotud nende ilmutusekasitlusega. Muhamed
moistab end meediumina, tema kaudu on ilmutuse raamat antud. Jumala
sulasena on ta mekalaste manitseja ning viimasena (pitserina) prohvetite reas on
ta hoiataja (varasema meeldetuletaja) ja iihtlasi uuendaja. Paulus on variser,
kellest sai Kristuse esindaja. Jumala sulasena on ta Kristuse apostel ning
paganate apostlina on ta viimane apostel. Kdigis neis mdistetes kajastub nii
nende kutsumislugu kui ka ilmutusekésitlus.

Leidmaks seoseid Muhamedi ja Pauluse ilmutuse-arusaamades tuli vorrelda
nende ilmutuse olemust, sealhulgas Muhamedile (wahy, tanzil, kitab) ja
Paulusele (evangeelium) osaks saanud ilmutuse viise. Uurimuses kiisitakse,
kuidas erinevad vOi sarnanevad koraanis nimetatud taevane raamat ja mitte
inimestelt ilmutatud evangeelium. Muhamed nimetab ilmutust eelkdige digeks
teejuhiks (hiidan) ja valguseks (nmir). Ka Kristuse evangeelium on Pauluse
moistes valguseks inimkonnale. Et evangeelium on mdistetud Kristuse teona,
siis see loob usku ning seega on ta valgus ja usu allikas. T60s tostetakse esile ka
ilmutuse pShiaspekte nii Muhamedi kui ka Pauluse juures. Keskne analiiiis ja
diskussioon toimub aga eelkdige seoses eclneva traditsiooniga, ehk teisisonu
kiisitakse, kuidas Muhamed ja Paulus neile eelnenud piibellikus mdistes
vanatestamentlikku traditsiooni tdlgendavad.

Koraani mdistes viljendab prohvetite ja ilmutusraamatute omavaheline
jargnevus ka omavahelist pingerida. Seda tuleb aga mdista ilmutuste ja
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prohvetite omavahelise suktsessiooni kaudu, mis {ihelt poolt kinnitab eelnevat,
kuid teisalt ka tiihistab selle. Seega ei ole koraanile eelnenud piihad kirjad
tahtsusetud, vastupidi, nad on koraaniga sama tdhtsad. Samas on nad omas ajas
piiratud. Seda motiivi ndieme ka Pauluse juures, kus Kristuse evangeelium toora
tithistab. See ei tdhenda, et toora muutub tihtsusetuks. Pauluse jaoks ei ole toora
antud ondsuseks, sest see on Pauluse jaoks vaid Kristuses.

Koraani puhul me rddgime seoses eelneva ilmutuslooga ja prohvetitega
nende ilmutuslugude paralleelsusest ja sarnasusest. Koraani mdistes ei eksisteeri
ilmutuste (evangeelium, toora, koraan) vahel sisulist erinevust. Erinevus on vaid
vormis (ajas, keeles, kohas). Seega koraani puhul me peame radkima
ilmutusteajaloo paralleelsusest. Kdik, keda koraan ilmutuse ajaloos tradeerib,
konelevad tépselt sama sisu. Prohvetid eri aegadel ei kuuluta uut ilmutust (uut
sisu), vaid toovad esile tdpselt selle, millest nende eelkdijad on juba kuulutanud.
Erinevus teiste ilmutustega tuleb aga esile just selle tradeerimise kaudu, ehk
teisisonu selles, millised prohvetid voetakse prohvetite suktsessiooni ja kes
jadvad vélja. Seega nende prohvetite kuulutus, kes ei esine prohvetite reas, ei
ole ka usaldusvéérne.

Koraan kinnitab evangeeliumi ja toora usaldusvéirsust, nagu ka seda, et
nimetatud piihad kirjad ei ole koraani jaoks pelgalt ettevalmistava tihendusega.
Vastupidi, koraan on evangeeliumi ja tooraga tihedalt seotud, neid korrigeerides
ja interpreteerides. Need piihad kirjad on omavahelises ajaloolises ja teo-
loogilises suktsessioonis, kusjuures kristlikust perspektiivist vaadatuna on piibel
koraani jaoks hinnangu ja tdhenduse andjaks (Referenzgrisse). Siinkohal voime
niha sarnasust Schmitzi hiipoteesiga, et islam kui uus religioon kasutab kristlust
ja juutlust referents-suurusena (hinnangu ja tdhenduse andjana). Samas peab
siinkohal nimetama, et koraan ei moista end ise uue ilmutusena.

Paulusele osakssaanud ja talle eelnenud ilmutuse vahekorrast koneldes
nimetab Paulus, et varasemate prohvetite ilmutus oli piiratud. Téielik ilmutus
toimus alles Kristuses. Seega eristab Paulus selgelt varasemat ja Kristuses
toimunud ilmutust. Kui Muhamedi juures me nigime ilmutuse samasust, siis
Pauluse puhul peame rddkima ilmutuse tiipoloogilisest tdhendusest. Paulus
lahtub prohvetite tradeeringul tiipoloogiast. See tdhendab, et prohvetite
suktsessioon on tema jaoks vaid sel médral tdhtis, kuivord see esitab tuleviku
prototiiiipe (das Vorbild der Zukiinftigen). Niiteks nagu Jeesus tdhistab Rm 5,12
tulevast Aadamat. Eelneval ilmutuslool on Pauluse jaoks just ettevalmistav
tdhendus, koraan aga ndeb kogu ilmutuslugu tervikuna.

Muhamedi ja Pauluse ilmutusekésitluse unversaalsustaotluses nideme taas
paralleeli nende kahe vahel. Muhamedi jaoks tdhendab see vdimalust oma
prohvetiks olemist ja ilmutust diguspéraseks tunnistada. Sarnasus varasemaga
tdhendab Muhamedi jaoks tema eelkidijate kinnitust. Pauluse ilmutuse univer-
saalsus on eelkdige kristoloogiline ja eshatoloogiline. Pédste ja dndsus (lunas-
tus) on vodimalik vaid Kristuses ja Kristuse lunastustegu on kogu maailma
haarav tegu. Kristuses saavutatud ondsuses on lunastatud inimene uus loodu,
mis omakorda on moistetav universaalse suurusena.
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Seega omistavad Muhamed ja Paulus eelnevale ilmutusele erineva téhtsuse
ja tdhenduse: koraan toonitab ilmutuse iihtsust, mistdttu on eelneval koraaniga
sama oluline tihtsus. Iga prohvetiga tegi Jumal sarnase lepingu. Pauluse jaoks ei
ole aga eelneval ilmutusel lunastavat ja ondsusttoovat tdhtsust. Paulus ei konele
eelnevate (vanatestamentlike) kirjutistega seoses ilmutusest. Pigem on neis
antud tdotus ja Kristuses toimuvas ilmutuses ldheb see tdotus tdide. Paulus
toonitab, et uus leping Kristuses on vanast lepingust parem. Koraanis me ei néde
lineaarselt arenevat ilmutusekésitlust. Ilmutuslugu esitatakse iihetaoliste ja
iiksteise korval asetsevate siindmustena. Muhamed moistab ilmutust tsiiklilisena
ja see on keriigmaatilise tdhendusega. Paulus seevastu mdistab ilmutust tiipo-
loogiliselt. Ta ldhtub ilmutuse tdlgendamisel Kristuse-siindmusest (Christuse-
reignis). Koraanis me ei nde mitte mingit antiteetilist 1&henemist prohvetite
suktsessioonile, nad on Muhamedi jaoks referents-suurused. Pauluse jaoks on
nad aga tiipoloogilised tulevikule osutavad isikud, kellega samastutakse.

limutusloo tahendus
Prohvetid — referents-suurused ja tiipoloogilised eeskujud

Selleks, et prohvetite tihendust Muhamedi ja Pauluse ilmutusekasitluses
paremini moista ja eelneva traditsiooni tdhtsust ning tidhendust kaaluda,
keskendutakse uurimuses kolmele prohvetile: koraanis Ibrahim, Miisa ja‘Isa’le
ning Pauluse juures Aabrahamile, Moosesele ja Jeesusele, kusjuures Pauluse
ilmutuse perspektiivist on Jeesus pigem ilmutus ise kui ilmutuse kuulutaja.
Siinkohal eristati uurimuses ka prohvetite nimede kirjapilte, et vaatamata
algsele sarnasusele ka selgelt rohutada, et koraanis esinevatel isikutel nimedega
Ibrahim, Miisa ja‘Isa ei ole seesama tihendus kui Aabrahamil, Moosesel ja
Jeesusel. Samas on tdheldatavad ka sarnasused.

Muhamed koneleb Ibrahimi taustal tdelisest Jumala kummardamisest ja
Ibrahimist kui tdelise uskliku kehastusest. Samas pole ta n-6 algpilt (Urbild)
usklikest, vaid eeskuju (Vorbild) usklikele. Paulus nimetab Aabrahami usklike
isaks (Rm 4,16). Aabrahamis on solmitud leping usklikega, keda Paulus
nimetab ka Aabrahami jéreltulijateks. Paulus omistab oma kirjades esiisale
Aabrahamile usklikuks olemise algpildi tihenduse. Analoogiat me nédeme selles,
et Ibrahim on toeline eeskujulik usklik ja Aabraham on tdeline usklike algkuju
ehk prototiiiip.

Koraanis prohvet Miisa lugudes ndeme, kuidas Muhamed seab Miisa omale
eeskujuks ja Miisa lugu on ka tema, Muhamedi lugu. Ta suhestab ennast
Miisaga eriti kutsumisloo kaudu. Peale eeskuju esitab prohvet Miisa Muhamedi
jaoks ka prohveti paradigma ja eeskuju. Sama néeme ka Pauluse juures. Paulus
suhestab end Moosesega, kuid temal puhul on eeskuju tiipoloogilises ja
antiteetilises tdhenduses. Mooses esindab vana lepingut ja kaduvust, tema aga
esindab uut lepingut ja uut loodut Kristuses. Siin me ndeme taas (pole enne juttu
olnud, nii et taas néha ei saa Pauluse kahe ajastu dpetust, kus Mooses on seotud
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toora ajastuga, Paulus seevastu Messia uue ajastuga. [lmutuses nimetavad nii
Muhamed kui ka Paulus, et Miisa ja Mooses on ilmutuse saajad.

Miisa ja Muhamedi vahel me ndeme seda seost, mis on Pauluse juures
Moosese ja Jeesuse vahel. Muhamed on Musa ilmutuse pitser, sest ta on nii
kinnitaja kui ka kokkuvotja (vervollstindige Siegel). Nondasamuti on Jeesus
Moosese kuulutusele tiideviivaks pitseriks (erfiillende Siegel), sest temas 1dheb
tdide eelnev tdotus.

Viimane vordlus toimus prohvet ‘Isa ja Jeesus Kristuse vahel. ‘Isa positsioon
ja iilesanne koraani prohvetite suktsessioonis on anda tunnistust ainujumalast,
kinnitada eelnenud kuulutused (Ibrahim, Misa) ja kuulutada ette viimase
prohveti, Muhamedi tulemist. Seega integreeritakse ‘Isa ja tema kuulutus,
evangeelium (ingil), ilmutuse ajalukku, kuid ta ei ole selle ajaloo kdrgpunkt ega
16pp-punkt nagu Jeesus Kristus on Pauluse ilmutusekasitluses. Samuti ei kdnele
koraan seoses ‘Isdga eelneva ilmutuse, toora abrogatsioonist ega teistest
uuendustest (uus seadus, uus loodu, uus leping, uus vahekord Jumala ja inimese
vahel), nii nagu me Pauluse ilmutusekisitluses seda ndeme. Lisaks sellele ei
tdhista ‘Isa evangeelium (ingil) Kristuse lunastustegu, sea aga téhistab Pauluse
evangeelium. Prohvet ‘Isa evangeelium (ingil) sisaldab sedasama kuulutust,
mida prohvetid Ibrahtm ja Miisa kuulutasid enne teda ja Muhamed peale teda.

Lopetuseks tuleb nimetada veel iiks sarnasus — Muhamedi ja Pauluse
ilmutusekésitlustes neile osaks saanud ilmutus on mdistetav 10plikus ja uni-
versaalses tdhenduses. Kui Muhamedi juures toimus see koraanis, siis Paulus
kirjeldab oma arusaamu ilmutusest seoses Jeesuse Kristusega. Vaatamata sellele
erinevusele (ilmutus koraanis ja ilmutus Kristuses), mida juba todhiipoteesis
nimetati, tousis t00s esile viga palju seoseid ja paralleele, millega Muhamedi ja
Pauluse vahelise temaatilise sarnasuse uurimine voib jitkuda ja retseptsiooni-
lugu nendest uurimustest positiivselt tiiustuda.
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