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1 Einleitung 
 
Das vierte Buch Esra (4. Esr) gilt als ein wichtiges Zeugnis der apokalyptischen 

Vorstellungswelt des Judentums der Zeit des zweiten Tempels. Innerhalb der 

neutestamentlichen Forschung hat sich 4. Esr als wichtige Schrift zur historischen Einordnung 

von Schriften des Neuen Testaments, insbesondere von Texten des Paulus und der 

Offenbarung des Johannes, etabliert und gilt als eine maßgebliche Quelle der jüdischen 

Apokalyptik. 4. Esr war in der antiken Welt weit verbreitet und wurde sowohl im Ost– als 

auch im Westreich in christlichen Kreisen tradiert und rezipiert.1 

Während 4. Esr in zahlreichen neutestamentlichen und judaistischen Untersuchungen breit 

thematisiert wird, wird kaum bedacht, dass es sich dabei nur um 4. Esr 3 bis 14 handelt und 

dass in der lateinischsprachigen Tradition 4. Esr niemals allein, sondern stets zusammen mit 

zwei weiteren Texten überliefert wurde. Diese beiden Texte sind in der lateinischen Tradition 

so eng mit 4. Esr verbunden, dass sie sogar als eine zusammenhängende Schrift Eingang in 

den Anhang der Vulgata gefunden haben. Im Vergleich zur östlichen Tradition, die mit der 

Ascensio Esdrae2 schließt, verändern die beiden Texte, die in der Forschung als fünftes Buch 

Esra (5. Esr; Kapitel 1 und 2) und sechstes Buch Esra (6. Esr; Kapitel 15 und 16) bezeichnet 

werden, wesentlich die Gesamtaussage sowohl der Einzelschrift 4. Esr als auch des gesamten 

Schriftkomplexes 4. Esr bis 6. Esr. 

Das Thema der vorliegenden Arbeit ist es zu bestimmen, wie das Verhältnis der Teilschriften 

zueinander genau beschrieben werden kann. Handelt es sich um eine zufällige 

Zusammenstellung von völlig unabhängig voneinander entstandenen Schriften, die erst 

nachträglich und künstlich zueinander in Beziehung gebracht wurden? Oder sind die beiden 

Texte 5. Esr und 6. Esr bereits im Blick auf 4. Esr verfasst worden, sodass eine intendierte 

Verbindung vorhanden ist, entlang derer eine durchdachte Gesamtaussage entwickelt wird? 

Eindeutig ist, dass in den lateinischen Manuskripten des 9. bis 13. Jahrhunderts 4. Esr, 5. Esr 

und 6. Esr ausnahmslos in enger Beziehung zueinander überliefert wurden. Kann aus dieser 

Beobachtung der Schluss gezogen werden, dass 5. und 6. Esr Reaktionen auf Aussagen des 4. 

 Esr darstellen, daher gezielt auf 4. Esr hin verfasst wurden und so in einem 

Entstehungsverhältnis zueinander zu betrachten sind oder ist die enge Beziehung der drei 

Schriften das Ergebnis einer zufälligen Zusammenordnung im Rahmen des 

Überlieferungsprozesses? Relevant ist diese Frage insbesondere deshalb, weil 4. Esr als 

                                                
1 „It [sc. 2 Esdras] was not preserved in rabbinic tradition and is known thanks to its popularity in the Christian 
churches.“ Stone, Art. Esdras, Second Book of, AncB 2, 611. 
2 Der hier als Ascensio Esdrae bezeichnete Schluss des 4. Esr umfasst die Schilderungen der Himmelfahrt des 
Esra in 4. Esr 14,49–50. Die Zählung folgt Stone, Fourth Ezra. 
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wichtiges Zeugnis jüdischer Apokalyptik verstanden und jüdischen Verfasserkreisen 

zugeordnet wird, 5. Esr und 6. Esr hingegen von den meisten Forschern als christliche 

Schriften verstanden werden. Deshalb eröffnet die Untersuchung des Verhältnisses der 

jüdischen Apokalypse 4. Esr zu den christlichen Schriften 5. Esr und 6. Esr die Möglichkeit, 

die Adaption und Rezeption jüdischen Materials in christlichen Tradentenkreisen zu 

untersuchen. 

Aber auch im Blick auf die christliche Rezeption der literarischen Gestalt des Esra ist der 

Schriftkomplex 4. Esr bis 6. Esr von großer Bedeutung, da er den Ausgangspunkt für eine 

ganze Reihe weiterer Esraschriften bildet.3 4. Esr fungiert somit als Keimzelle für etliche 

weitere Schriften, die der Figur des Esra zugeschrieben werden und weit über die Gestalt des 

biblischen Esra hinausreichen. Was inspirierte christliche Kreise zu dieser Rezeption der 

Gestalt des Esra, beziehungsweise warum schrieben sie dieser Figur, die in biblischen 

Kontexten paradigmatisch für die Ausrichtung des jüdischen Volkes an der Tora steht, die neu 

entstandenen christlichen Schriften zu? 

Schon innerhalb des Schriftkomplexes 4. Esr bis 6. Esr wird der Figur des Esra eine Vielzahl 

von vorgeprägten Rollen zugeteilt. Neben dem Auftrag, das Gesetz zu verlesen und 

einzusetzen, mit dem bereits der biblische Esra beauftragt wurde, nimmt der Esra des 

Schriftkomplexes noch weitere Rollen beziehungsweise Funktionen ein:4 Da die fiktive 

Situation des 4. Esr zeitlich vor der Rückkehr Israels aus Babylon, also zu Zeiten des Exils, 

angesiedelt ist, legen sich zwei mögliche Lesweisen dar: einerseits gewissermaßen als eine 

Vorgeschichte zu dem Geschick des biblischen Esra,5 andererseits als konträre 

Gegendarstellung zum biblischen Esra6. Der Esra des 4. Esr tritt hier als Visionär, Prophet 

und Apokalyptiker auf, aber ihm kommen auch Wesenszüge der Figur des leidenden 

Gerechten zu, der angesichts des erfahrenen Leides die Gerechtigkeit Gottes infrage stellt. 

                                                
3 Weitere Esraschriften sind die griechische Esraapokalypse, die Visionen Esras, die Fragen Esras, die 
Offenbarung Esras und meist wird auch die Sedrachapokalypse zu Esras Werken gerechnet. Zu den 
Einzelschriften vgl. Stone, The Greek Apocalypse of Ezra, in: Charlesworth, OTP, Vol. 1, 561–581; 
Mueller/Robbins, Vision of Ezra, in: Charlesworth, OTP, Vol. 1, 582–590; Stone, Questions of Ezra, in: 
Charlesworth, OTP, Vol. 1, 591–600; Fiensy, Revelation of Ezra, in: Charlesworth, OTP, Vol. 1, 601–604; 
Agouridis, Apocalypse of Sedrach, in: Charlesworth, OTP, Vol. 1, 605–614. 
4 Vgl. Esrafigur, Kapitel 4.3. 
5 Das legt sich v.a. in der syrischen Überlieferung nahe, da dort allein 4. Esr den Esr-Neh-Schriften vorangestellt 
ist. So wird deutlich, dass es sich um zwei unterschiedliche Esrafiguren handelt, einerseits den Esra des 4. Esr 
und andererseits den Esra der Esr-Neh-Schriften. Ermöglicht wird das durch die Ascensio Esdrae, die sich in der 
syrischen Tradition findet, nicht jedoch in der lateinischen. Wertet man die Differenzierung der Esrafiguren als 
Bruch, so ist die Darstellung des 4. Esr auch als Ersatz des biblischen Esra annehmbar. 
6 Der Aspekt der Gegenüberstellung der Esrafiguren wird in der lateinischen Tradition an Codex S deutlich. In 
diesem Codex werden unterschiedliche Geschichtsbögen dargestellt, die gezielt eine Gegenüberstellung der 
Esrafigur im Blick haben. Ausführlicher zur Beschreibung des Codex vgl. Codex San Germanensis I, 
Kapitel 2.2.1; zur Auswirkung der Geschichtsbögen auf den Schriftkomplex 2. Esdras, vgl. Dramenanalytische 
Betrachtungen von 4., 5. und 6. Esra sowie des Schriftkomplexes 2. Esdras, Kapitel 4.2. 
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Daher ist bereits an dieser Stelle festzuhalten, dass die Schrift 4. Esr selbst eine Vielzahl von 

biblischen Traditionen aufnimmt und entwickelt. Dadurch wird 4. Esr in seiner Vielfältigkeit 

zur Grundlage weiterer Esraschriften.7 

 

1.0 Hinweise zur Nomenklatur 

Die Bezeichnung, die Abfolge sowie der Status des Schriftkomplexes als alttestamentliche 

oder apokryphe Schriften variieren innerhalb der einzelnen Manuskripte, welche die 

Grundlage der vorliegenden Untersuchung darstellen. Erst im Jahr 1546 mit dem Konzil von 

Trient wurden diese Varianzen vereinheitlicht und festgelegt, indem 4. Esr zusammen mit 

5. Esr und 6. Esr als eine gemeinsame Schrift unter der Bezeichnung „Viertes Buch Esra“ 

gefasst wurde und die drei Schriften in der Abfolge 5. Esr, 4. Esr und 6. Esr in den Appendix 

der Vulgata eingeordnet wurden. Dort wird der Schriftkomplex kontextualisiert von dem 

3. Esr8, dem Psalm (Ps) 151 und dem Brief an die Laodizener. 

Aber selbst in heutigen Bibelausgaben ist die Bezeichnung des Schriftkomplexes und auch 

der Einzelschriften nicht einheitlich, wie die folgende Tabelle darstellt: 

 

Dt. Bibeln 

(JSHRZ) 

LXX Vulgata Engl. Bibeln 

(KJV; OTP) 

Russische 

Bibeln9 

Esra ΕΣΔΡΑΣ Βʹ (1–10) Liber Ezrae 

(I Esdrae) 

Ezra 1. Buch 

Esra 

Nehemia ΕΣΔΡΑΣ Βʹ (11–23) Liber Ezrae 

(II Esdrae) 

Nehemiah Nehemia 

3. Esra (JSHRZ) ΕΣΔΡΑΣ Αʹ Liber III Ezrae I Esdras 2. Buch 

Esra 

4. Esra (JSHRZ, 

Kap. 3–14) 

______________ Liber IIII Ezrae 

(Kap. 1–16) 

II Esdras (Kap. 

1–16) 

3. Buch 

Esra 

 

                                                
7 Vgl. Schröter, Ezra and his Visions: From Jewish Apocalypse to Medieval Tour of Hell, [unveröffentl.]; Stone, 
An Introduction to the Esdras Writings, in: Apocrypha, Pseudepigrapha and Armenian Studies, Vol. 1, Leuven 
u.a. 2006, 305–320. 
8 3. Esr referiert auf Ereignisse in Chr I/ II und in Esr, die der Text teilweise wörtlich aufnimmt und mit eigenem 
Material verbindet. Ausführlicher dazu: vgl. Pohlmann, 3. Esra-Buch, JSHRZ I/5, Gütersloh 1980. 
9 In den russischen Bibeln werden alle Esraschriften als im selben Maß autoritativ erachtet und gehören allesamt 
zum Kanon, obwohl ausdrücklich auf die unterschiedlichen Übersetzungsvorlagen hingewiesen wird. 2. Esr ist 
dort aus dem Griechischen übersetzt, während 3. Esr aus der Vulgata übersetzt wurde. Vgl. Библия, Книги 
священного писания Ветхого и Нового Завета, в русском переводе с параллельными местами и 
приложениями, Российское Библейское Общество, Москва 2011. 
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In der vorliegenden Arbeit wird stets von „4. Esr“, „5. Esr“ und „6. Esr“ gesprochen, wenn 

die einzelnen Schriften gemeint sind. Als Schriftkomplex und um die gemeinsame Leseweise 

anzuzeigen, ist von „2. Esdras“ die Rede, jedoch unter Vernachlässigung der inneren Abfolge 

der Schriften. Letztere kann variieren, weshalb auf diesen Aspekt an den entsprechenden 

Stellen im Text stets hingewiesen wird. Die sich aus der unterschiedlichen inneren Abfolge 

ergebenden Auswirkungen werden an den entsprechenden Stellen reflektiert. 

 

1.1 Problemstellung 

1.1.1 4., 5. und 6. Esr im Kontext der Apokryphen- und Apokalypsenforschung 

Die Schriften 4. Esr, 5. Esr und 6. Esr, die auch als „2. Esdras“ bezeichnet werden, nehmen 

eine prominente Position in der Erforschung der Apokryphen des Alten bzw. des Neuen 

Testaments sowie bei der Untersuchung des frühen Judentums ein. Dabei wird häufig nur 

4. Esr herangezogen, während 5. Esr und 6. Esr eher am Rand stehen. 

Da sich alle drei Schriften nicht im biblischen Kanon finden, werden sie zur apokryphen 

Literatur gerechnet. Der Begriff „apokryph“ ist jedoch mit zahlreichen Problemen behaftet, 

die bereits aus dem christlichen Gebrauch – also vor dem Hintergrund der protestantischen 

und katholischen Tradition – deutlich werden.10 Problematisch ist auch die genauere 

Einordnung der Schriften innerhalb der Apokryphen- oder Pseudepigraphenforschung, da 

4. Esr den sogenannten alttestamentlichen Apokryphen zugeordnet wird, wohingegen 

5. Esr und 6. Esr den neutestamentlichen Apokryphen zugeordnet werden.11 Hierbei ist 

                                                
10 Die unterschiedliche Verwendung des Begriffes seit den Kirchenvätern wird ausführlich besprochen bei 
Markschies/Schröter [eds.], Antike christliche Apokryphen in deutscher Übersetzung, Bd. I/1: Evangelien und 
Verwandtes, Tübingen 2012, 18–21. 
11 Das wird an den unterschiedlichen Texteditionen deutlich: So sind in der Edition von Schneemelcher [ed.], 
Neutestamentliche Apokryphen, Bd. II: Apostolisches, Apokalypsen und Verwandtes, Tübingen 61999, 
ausschließlich 5. und 6. Esr einbezogen, wohingegen die JSHRZ-Reihe alle drei Schriften enthält, diese aufgrund 
der zugeordneten Gattungen aber in unterschiedlichen Bänden darstellt. In der Edition von Charles [ed.], The 
Apocrypha and Pseudepigrapha of the Old Testament, Vol. 2, Oxford 1913, gehört allein 4. Esr zu den 
pseudepigraphen Schriften. 5. und 6. Esr fehlen hier vollständig. Hingegen sind bei Charlesworth [ed.], The Old 
Testament Pseudepigrapha, Vol. 1: Apocalyptic Literature and Testaments, New York 1983, alle drei Schriften 
zusammengeordnet (5. Esr, 4. Esr, 6. Esr), jedoch unter der Bezeichnung „The Fourth Book of Ezra“. Dieses 
eine Buch wird den alttestamentlichen Pseudepigrahen zugeordnet. In der jüngsten Ausgabe der Old Testament 
Pseudepigrapha, die von Bauckham/ Davila/ Panayotov herausgegeben wurde, fehlt jedoch 4. Esr, wohingegen 
5. Esr und 6. Esr als Einzelschriften unter den pseudepigraphen Schriften gelistet und von Bergren bearbeitet 
sind. 
Insgesamt ist bereits an diesem kurzen Überblick deutlich geworden, dass in der Forschung Unklarheiten 
bestehen, wie mit 4., 5. und 6. Esr umzugehen ist. Die unterschiedlichen Texteditionen bieten einerseits 
Einzelschriften, die nicht in Verbindung zueinanderstehen, andererseits Schriften mit der Abfolge: 5. Esr, 4. Esr, 
6. Esr. Weiterhin werden die Esraschriften in der englischsprachigen Literatur unter die Pseudepigraphen 
gerechnet, im deutschsprachigen Raum sind 5. und 6. Esr jedoch neutestamentliche Apokryphe. Wie genau das 
Textkorpus der pseudepigraphen und der apokryphen Literatur zu bestimmen ist, wird bisher in der Forschung 
noch diskutiert. So erscheint die Zuordnung von 4., 5. und 6. Esr zur apokryphen oder zur pseudepigraphen 
Literatur wegen der unterschiedlichen Versionen in den Texteditionen als willkürlich. 
Ausführlicher zu den Texteditionen, vgl. Forschungsgeschichte, Kapitel 1.2. 
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auch auf die Unterschiede zwischen der katholischen und orthodoxen Tradition einerseits, der 

protestantischen Tradition andererseits hinzuweisen, da in den erstgenannten unter 

alttestamentlichen, apokryphen Schriften andere zusammengefasst werden als dies in der 

protestantischen Tradition geschieht.12 

Dieser Unterteilung soll in der vorliegenden Arbeit nicht gefolgt werden, da sie angesichts der 

Manuskriptbeobachtungen nicht gerechtfertigt ist.13 Auch wird die Untersuchung der 

Manuskripte verdeutlichen, dass alle drei Schriften stets gemeinsam überliefert sind, sodass 

die artifizielle Zuordnung zu den verschiedenen Kategorien, die eine Trennung der Schriften 

implizieren, jedenfalls im Blick auf ihre Überlieferung nicht sinnvoll ist.14 

Des Weiteren stellt die Bestimmung der Gattungen der Schriften eine eigene 

Herausforderung dar. Während 4. Esr der Gattung der Apokalypsen zugerechnet wird, was 

auch weitgehend anerkannt ist, bleibt dies bei den Texten 5. Esr und 6. Esr umstritten. Beide 

Schriften weisen eine starke Nähe auf zu jüdisch-prophetischer Literatur, aber sie enthalten 

auch apokalyptische Elemente.15 Dies macht die Spannung deutlich, die aufgrund der 

unterschiedlichen Textgattungen der Schriften besteht.16 

Diesen Ausführungen folgend sind die Schriften 4., 5. und 6. Esr im Bereich der 

Apokryphenforschung zu verorten. Trotz der problematischen Gattungsfrage werden alle drei 

Schriften zumeist unter dem Begriff der apokryphen Apokalypsen zusammengefasst.17 

                                                
12 Während die protestantische Tradition sich an den Schriften der Hebräischen Bibel orientiert und alle darin 
nicht enthaltenen Schriften als apokryph bezeichnet, folgen die katholische und orthodoxe Tradition der 
Septuaginta (LXX), in der Schriften enthalten sind, die nicht in die Hebräische Bibel eingegangen sind. So 
werden in der protestantischen Tradition Schriften als apokryph bezeichnet, die in der katholischen und 
orthodoxen Tradition als deuterokanonisch gelten. Aus dieser Perspektive muss stets reflektiert werden, wie der 
Begriff alttestamentliche Apokryphen zu verstehen ist und auch welche Schriften hierunter subsumiert werden. 
13 Neben der Zuordnung zur apokryphen Literatur wird 4. Esr häufig auch als pseudepigraphe Schrift verstanden. 
Diese Bezeichnung birgt ebenfalls Schwierigkeiten, da sie den Aspekt der Fälschung betont. Ausführlicher dazu: 
Charlesworth, Art. Pseudonymity and Pseudepigraphy, AncB 5, 540 f. Kritisch dazu: De Jonge, Pseudepigrapha 
of the Old Testament as Part of Christian Literature. The case of the twelve Patriarchs and the Greek Life of 
Adam and Eve, SVTP 18, Leiden 2003. Insbesondere auf zwei Schwierigkeiten weist De Jonge hin: Mit der 
Verwendung des Begriffes „pseudepigraph“ bleibt einerseits unklar, welche Schriften in diesem Begriff 
zusammengefasst werden, da jede Sammlung einen unterschiedlichen Umfang bietet, andererseits wird die 
Überlieferung in christlichen Kreisen und somit der mögliche christliche Charakter der Schriften verschleiert. 
Vgl. a. a. O., 9–17. Im Gegensatz dazu versteht Henze, Die Pseudepigraphen des Alten Testaments, 
Verkündigung und Forschung, 61/1, 2016, 18–32, den Begriff positiv. 
Einen besonders weiten Begriff der apokryphen Literatur erarbeitet Nicklas, Art. Apocrypha, Apocryphal Writing 
II: New Testament, EBR 2, Berlin 2009, 384–392. 
14 Vgl. Die Manuskripte – Gemeinsame Bezeugungen von 4., 5. und 6. Esr, Kapitel 2.2. 
15 Anders Oegema, Apokalypsen, JSHRZ VI/ 1,5, Gütersloh 2001, 114, der 5. Esr und 6. Esr pauschal als 
christliche Apokalypsen bezeichnet. Im Gegensatz zu Oegema untersuchen Hirschberger/  Nicklas, 5 Ezra – 
Prophetic or Apocalyptic writing?, in: Bremmer [ed.] et.al., Figures of Ezra, SECA 13, Leuven 2018, 116–130, 
5 Esr auf seine apokalyptischen und prophetischen Elemente hin und kommen zu dem Schluss, dass 5 Esra für 
die Adressatenkreise seiner Zeit eher einer prophetischen Schrift gleichkommt, die bedingt durch die enthaltene 
Hoffnungsperspektive auch eschatologische Elemente enthält. 
16 Ausführlich auch in Vorstellung der Schriften, Kapitel 2.1. 
17 Zur Definition apokalyptischer Schriften, vgl. Collins, Introduction: Towards the Morphology of a Genre, 
Semeia 14, besonders 9. Die Zuordnung von 4., 5. und 6. Esr nimmt auch Collins, Art. Apocalypses, Apocryphal, 
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Während in der älteren Forschung diesem Forschungsfeld nur wenig Aufmerksamkeit zukam, 

ist in der neueren Forschung ist ein Umdenken und sogar ein Wertschätzen apokrypher 

Schriften deutlich erkennbar.18 Innerhalb der apokryphen Schriften stellen die Apokalypsen 

eine eigene Herausforderung dar. Auch diesen wurde in der Forschung lange nur mit 

Misstrauen begegnet und deren Wert gänzlich in Frage gestellt, da die Verfasser als bloße 

„Schreibtischtäter“ abgetan wurden, die sich Dinge ausgedacht und diese in einen 

prophetischen Mantel gehüllt haben.19 

                                                                                                                                                   
EBR 2, Berlin 2009, 316–318 vor. Im Gegensatz dazu versteht Wolter 5. und 6. Esr als prophetische Schriften, 
in denen apokalyptische Redeform vorliegt, die als Schriften jedoch keine Apokalypsen darstellen. Zum 
Apokalyptikbegriff bei Wolter, vgl. idem, Apokalyptik als Redeform im Neuen Testament, in: idem, Theologie 
und Ethos im frühen Christentum, WUNT 236, 429-452. Zur Diskussion der Gattung von 5. Esr, vgl. 
Hirschberger/ Nicklas, 5 Ezra – Prophetic or Apocalyptic writing?, in: Bremmer [ed.] et.al., Figures of Ezra, 
SECA 13, Leuven 2018, 116–130. 
18 Die Geringschätzung apokrypher Schriften in der älteren Forschung hängt mit dem Verständnis dieser 
Schriften zusammen. Sie wurden, weil sie nicht im biblischen Kanon enthalten sind, von der älteren Forschung 
für nur wenig aussagekräftig erachtet und daher kaum berücksichtigt. 
Zum Paradigmenwechseln in der neueren Forschung, vgl. Nicklas, „Écrits apocryphes chrétiens“: ein 
Sammelband als Spiegel eines weitreichenden Paradigmenwechsels in der Apokryphenforschung, VG 61 (2007), 
70–95, der verdeutlicht, dass die Apokryphen bisher auf ihre Datierung und ihr Verhältnis zu den 
neutestamentlichen Schriften reduziert wurden. Das änderte sich in der jüngeren Forschung, vor allem weil „[…] 
die Texte geistesgeschichtliche, sozialgeschichtliche oder religionsgeschichtliche Entwicklungen [bezeugen, die] 
für das Werden christlicher Identitätsentwürfe stehen [können], verschiedene Aspekte innerkirchlicher 
Auseinandersetzungen spiegeln und vieles mehr.“ a. a. O., 80 f.; idem, Art. Apocrypha, EBR 2, 384–392. 
Ähnlich auch Schröter, Die apokryphen Evangelien im Kontext der frühchristlichen Theologiegeschichte, in: 
idem [ed.], The Apocryphal Gospels within the context of Early Christian Theology, Bibliotheca Ephemeridum 
Theologicarum Lovaniensium CCLX, Leuven 2013, 19–66. 
19 Im Hintergrund steht die in der Forschung lange vertretene These, dass wahre Prophetie nach dem 
Babylonischen Exil nicht mehr existierte und von der Apokalyptik abgelöst wurde. Diese sei jedoch weniger 
wertvoll, da sie keine tatsächlichen Ereignisse im Blick hat, sondern primär auf Endzeiterwartung und -
spekulation ausgerichtet sei. Kritisch dazu bereits Gunkel, Das 4. Buch Esra, in: Kautzsch [ed.], APAT II, 342: 
„Das allgemeine Vorurteil, Offenbarungen habe es nur in der alten Zeit gegeben, aber es gebe sie nicht unter den 
Männern der unsrigen [sc. Zeit des Zweiten Tempels], zwang den Visionär [sc. Verf. des 4. Esr], unter der 
Maske eines alten, anerkannten Propheten zu schreiben.“ Ebenso Najman, The Inheritance of Prophecy in 
Apocalypse, in: Collins [ed.], The Oxford Handbook of Apocalyptic Literature, Oxford 2014, 36–51. Sie setzt 
sich explizit mit der These des Abbruchs der Prophetie auseinander und bringt Beispiele (Dan, Jub, 4. Esr), wie 
die Prophetie in der Apokalyptik aufgenommen wurde. Ein dezidiertes Abbrechen der Prophetie lehnt sie ab. 
Der prophetische Aspekt des 4. Esr wird auch in Kapitel 4.3 Esra besprochen, wenn Parallelen zwischen Mose 
und der Esrafigur des 4. Esr aufgezeigt werden. Auf die Darstellung Esras in 5. Esr gehen auch Hirschberger/ 
Nicklas, 5 Ezra – Prophetic or Apocalyptic writing?, in: Bremmer, [ed.] et.al., Figures of Ezra, SECA 13, 
Leuven 2018, 116–130, ein. 
Die negative Bewertung der Apokalyptik bzw. von Apokalypsen gründet in der Forschung des 19. und 20.Jh.s 
und der oben erwähnten Auffassung, dass Apokalypsen lediglich Phantasieprodukte seien. Frey, Leben und 
Glauben im Horizont des Endes: Formen und Funktionen apokalyptischer Zeitwahrnehmung im antiken 
Judentum und im Neuen Testament, BThZ 37 (2020), Berlin, [unveröffentl.], fasst die Forschungsmeinungen 
folgendermaßen zusammen: „Diese Darstellung ist geprägt von tiefer Geringschätzung: Es ist die Rede vom 
‚frommen Betrug‘ (pia fraus) von Autoren, die sich aus Mangel an eigener Autorität unter die der großen 
Gestalten der Vorzeit flüchten, von einer konstruierten ‚Buchweisheit‘, deren Bezug zum ‚echten‘ religiösen 
Erleben unklar bleibe, und willkürlicher Geschichtesperiodisierung [sic!].“ Weiterhin auch: Idem, Editorial: 
Apokalyptik und das Neue Testament, EC 4 (2013), 1–6, besonders 1: „Schon der große Alttestamentler Julius 
Wellhausen sah in der Apokalyptik eine Verfallserscheinung des alttestamentlichen Glaubens, spekulativ-
phantastisch und utopisch, ein Resultat frommen Wunschdenkens, dem theologisch keine Bedeutung zukommen 
konnte und von dem man einerseits die Propheten und andererseits Jesus nur weit abrücken konnte.“ 



 13 

Mit der Analyse des vorliegenden Untersuchungsgegenstandes soll ein grundlegender Beitrag 

zur Apokryphenforschung – und insbesondere zur Untersuchung apokrypher Apokalypsen – 

geleistet werden, der einen Perspektivwechsel unterstützt. 

 

1.1.2 4., 5. und 6. Esr – jüdisch, christlich oder beides? 

Ein weiteres bedeutsames Problem, das grundlegend für die Untersuchung des Verhältnisses 

zwischen 4., 5. und 6. Esr ist, besteht in der Kategorisierung der Schriften. 4. Esr wird als 

jüdische Apokalypse verhandelt, die um 100 n. Chr. in Palästina entstanden sein soll.20 Als 

Hauptargumente für diese These werden die Auseinandersetzung der Schrift mit der 

Zerstörung des Zweiten Tempels angeführt, die Zeitangabe innerhalb von 4. Esr – nämlich 30 

Jahre nach der Zerstörung Jerusalems (3,1) –sowie die Adlervision (Kapitel 11). Die Fiktion 

der Schrift bezieht sich jedoch auf die Zerstörung des Ersten Tempels und das sich daran 

anschließende Babylonische Exil. In der Forschung besteht deshalb der Konsens, 4. Esr als 

Schrift zu behandeln, die in jüdischen Kreisen entstanden ist.21 

In welchen Kreisen 5. und 6. Esr entstanden sind, ist unklar. Beide Schriften weisen starke 

Verbindungen zur jüdisch-prophetischen Literatur auf und enthalten zugleich keine 

offensichtlichen christlichen Elemente. Auch die Bezüge zur Offenbarung (Offb), die 

ebenfalls nicht eindeutig als „jüdische“ oder „christliche“ Schrift zu klassifizieren ist, 

erschweren die Zuordnung der beiden Bücher zu einer der beiden Kategorien.22 Allein die 

Tatsache, dass beide Texte in christlichen Kreisen überliefert wurden, bot einen möglichen 

Anhaltspunkt für die Annahme, dass 5. und 6. Esr in selbigen auch entstanden sind.23 Es wird 

also deutlich, dass zwischen den Kategorien „jüdisch“ und „christlich“ keine klare Grenze 

                                                
20 Vgl. Schreiner, Das 4. Buch Esra, JSHRZ V/4, Gütersloh 1981, 301–306; Stone, Fourth Ezra, Hermeneia, 
Mineapolis 1990, 10; Metzger, The Fourth Book of Ezra, 520; Myers, I and II Esdras, 129–131; Longenecker, 2 
Esdras, 13–16; Hogan, 4 Ezra, 1607. 
21 „Zusammen mit der Syrischen Baruch-Apokalypse ist das 4. Esra-Buch die bekannteste jüdische Apokalypse 
der Antike, die vom Christentum, nicht aber vom Judentum überliefert und rezipiert wurde […]“ Oegema, 
Apokalypsen, 95. Erstaunlich ist die Erkenntnis, 4. Esr sei einerseits in christlichen Kreisen überliefert und stelle 
andererseits eine durchweg jüdische Schrift dar. Im Übrigen werden auch hier 5. und 6. Esr zwar in der 
inhaltlichen Übersicht dargestellt, jedoch nicht weiter besprochen. 
22 Zur motivischen Nähe zwischen 5. und 6. Esr und der Offenbarung: vgl. Nicklas, Rezeption und Nicht-
Rezeption der Offenbarung des Johannes durch antike christliche Apokalypsen, in: Idem/Roessli [eds.], Christian 
Apocrypha, Receptions of the New Testament in Ancient Christian Apocrypha, Novum Testamentum 
Patristicum 26, Göttingen 2014, 325–348. Zum „jüdischen“ Charakter der Offenbarung: vgl. Arnulf, Art. 
Johannes-Apokalypse/ Johannesoffenbarung, RGG 4, Tübingen 42001, 540–549; Müller, Die Offenbarung des 
Johannes, ÖTK 19, Gütersloh/Würzburg 1984, 25–28. Ähnlich problematisch stellt sich auch z.B. die 
Zuordnung des griechische Lebens von Adam und Eva (GLAE) dar. Vgl. De Jonge, Pseudepigrapha, 181–200. 
23 Allen die Überlieferung in christlichen Kreisen ist streng genommen kein Argument für die Entstehung in 
christlichen Kreisen, da jüdische Schriften häufig in christlichen Kreisen überliefert wurden. 
Zur Überlieferung von 5. und 6. Esr, vgl. Bergren, Fifth Ezra, 39–92, zu 5. Esr und idem, Sixth Ezra, 28–42, zu 
6. Esr. Infolge der Beobachtungen bezeichnet Bergren, Fifth Ezra, OTP, 467, 5. Esr als „short, early Christian 
tractate“ und in idem, Sixth Ezra, OTP, 483, 6. Esr als „short, oracular Christian writing“. 
Weiterhin auch in Überlieferungsgeschichtliche Belege von 4., 5. und 6. Esra, Kapitel 2. 
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besteht, was bei der Bestimmung des Verhältnisses von 4., 5. und 6. Esr zueinander 

berücksichtigt werden muss. Dabei steht hinter der Frage nach den Kategorien „jüdisch“ und 

„christlich“ die Debatte des “Parting(s) of the Ways”–Konzeptes24. Insbesondere 5. und 

6. Esr, die sich quasi zwischen den Kategorien bewegen, verdeutlichen, dass dieses Bild 

unzureichend ist und die so geschaffenen künstlichen Barrieren zwischen den Schriften 

hinterfragt werden müssen. 

 

1.1.3 Zusammenfassung 

Es hat sich gezeigt, dass zahlreiche Probleme damit verbunden sind, das Verhältnis zwischen 

4., 5. und 6. Esr zu erfassen. Das zentrale Problem besteht in den Kategorien, die durch die 

moderne Forschung an die Schriften herangetragen wurden: einerseits die unterschiedliche 

Klassifizierung der Schriften als jüdisch oder christlich, apokalyptisch oder prophetisch, 

andererseits die unterschiedliche Beschreibung als alt-oder neutestamentliche Apokryphen. 

Aus diesem methodischen Vorgehen resultierte die getrennte Untersuchung der Texte. Ein 

solches Vorgehen ist allerdings unzureichend, weil dadurch zum einen die 

Überlieferungsgeschichte übergangen wird und zum anderen mögliche inhaltliche 

Verbindungen unbeachtet bleiben, die eine Profilierung sowohl der Einzelschriften als auch 

des Gesamtkorpus des 2. Esdras ermöglichen.25 

Im Folgenden forschungsgeschichtlichen Überblick wird deutlich werden, dass der Fokus 

bisheriger Untersuchungen auf 4. Esr lag. In diesen Analysen wurde, wie auch in den wenigen 

                                                
24 Das Konzept des Parting of the Ways geht zurück auf den Buchtitel und die Untersuchungen in Dunn [ed.], 
Jews and Christians: The Parting of the Ways AD 70 to 135, Cambridge 1999 (urspr. WUNT 66, Tübingen 
1992), und soll eine bildliche Darstellung der Trennung von Christen und Juden sein. Sowohl das Bild, als auch 
die Begrifflichkeiten von „dem“ Christentum oder „den“ Christen resp. Judentum und Juden ist jedoch recht 
problematisch. Daher wurden sowohl die Verwendung des Konzeptes als auch das unreflektierte Sprechen von 
„dem“ Christentum oder „den“ Christen resp. Judentum und Juden stark kritisiert. Vgl. Nicklas, Parting of the 
Ways? Probleme eines Konzeptes, in: Alkier/ Leppin, Juden, Christen, Heiden? Religiöse Inklusion und 
Exklusion in Kleinasien bis Decius, WUNT 400, Tübingen 2018, 21–42; Idem, Jews and Christians?, Tübingen 
2014; Schröter, Was Paul a Jew Within Judaism? The Apostle to the Gentiles and His Communities in Their 
Historical Context, [unveröffentl.] 
Hinsichtlich der Kriterien, ob ein Text jüdischer oder christlicher Provenienz ist, leistete Kraft in zahlreichen 
seiner Aufsätze grundlegende Arbeit. Vgl. Kraft, Exploring the Scripturesque, Jewish Texts and their Christian 
Contexts, JSJ.S 137, Leiden 2009, weiterhin auch: Davila, The Provenance of the Pseudepigrapha: Jewish, 
Christian, or other?, JSJ.S 105, Leiden/Boston 2005. 
25 Mit der Bezeichnung „2 Esdras“ ist die äußere Verbindung von 4., 5. und 6. Esr gemeint. Die innere 
Anordnung der Schriften ist zunächst zu vernachlässigen, da diese an den relevanten Stellen explizit besprochen 
wird. Zugleich schließt die Verwendung dieser Bezeichnung an die Mehrzahl der Manuskripte an, wie auch an 
Bergren, Christian Influence on the Transmission History of 4, 5, and 6 Ezra, in: VanderKam/ Adler [eds.], The 
Jewish Apocalyptic Heritage in Early Christianity, Compendium rerum judaicarum ad Novum Testamentum, 
Sect. 3, Jewish traditions in early Christian Literature, Vol. 4, Assen/ Minneapolis 1996, 102–128, hier: 116. „In 
this study the term ‘2 Esdras’ is used only to refer to the three works as they appear in connection with one 
another in their history of transmission.“ 
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Untersuchungen zu 5. Esr und 6. Esr, die Frage nach dem Verhältnis der Schriften zueinander 

nur am Rand gestellt. 

 

1.2 Forschungsgeschichte 

Den Ausgangspunkt der vorliegenden Arbeit stellt die lateinische Überlieferung des 4. Esr 

dar, da sich ausschließlich hier die Verbindung mit 5. Esr und 6. Esr findet. Alle weiteren 

Übersetzungen des 4. Esr, die hier als „orientalische Tradition“ bezeichnet werden, enthalten 

allein den Text des als „jüdische Apokalypse“ bezeichneten 4. Esr mit den Kapiteln 3 bis 14.26 

Dort fehlen demnach 5. sowie 6. Esr. Die Frage nach dem Verhältnis dieser drei Bücher Esras 

ist demnach auf die lateinische Überlieferung verwiesen. 

4. Esr wird als jüdische Apokalypse verstanden, die um 100 n. Chr. in Palästina entstanden ist 

und zwar als Reaktion auf die Zerstörung des Zweiten Tempels.27 Wegen des besonderen 

Charakters der Schrift und des Forschungsinteresses an jüdischen Gruppierungen 

beziehungsweise geistigen Strömungen geriet 4. Esr recht früh in den Blick der Forschung. So 

wurden einzig die Kapitel 3 bis 14 vor der Fragestellung nach der literarischen Einheitlichkeit 

untersucht.28 Die These, dass 4. Esr literarisch als Einheit zu behandeln ist, setzte sich bis in 

die gegenwärtige Forschung durch und wird insbesondere an zahlreichen Arbeiten von STONE 

sichtbar. Er geht, im Anschluss an Gunkel, also von einem Verfasser aus, der die Schrift 

gezielt in einen dialogisch geprägten Teil (Kap. 3 bis 8) und einen überwiegend von Visionen 

                                                
26 Unter dem Begriff „orientalische Tradition“ sind die Übersetzungen des 4. Esr in die syrische, georgische, 
armenische, arabische, äthiopische und griechische Sprache gemeint. Ausführlich dazu: vgl. Stone, Fourth Ezra, 
3–8; Schreiner, Das. 4. Buch Esra, 292–297. 
27 Zur Datierung des 4. Esr vgl. Anm. 18. 
Longenecker, 2 Esdras, 11–13, bezeichnet 4. Esr als „crisis of faith literature“ und setzt die literarische Figur des 
Esra in Relation zur literarischen Figur des Jakob, der nach dem Kampf mit Gott „ […] [he] was wounded […], 
but he was also transformed and renewed, deserving of a new name, Israel.“ Der Protagonist Esra kämpft also in 
gleicher Weise, wie Jakob mit Gott und geht gestärkt und erneuert aus dem Kampf hervor. Vgl. weiterhin auch 
Jones, Jewish Reactions to the Destruction of Jerusalem in A.D. 70: Apocalypses and Related Pseudepigrapha, 
JSJ.S 151, Leiden/Boston 2011. 
28 Die Annahme, dass 4. Esr literarisch einheitlich verfasst ist, war lange umstritten, da vor allem das 
grundlegende Werk von Kabisch, Das 4. Buch Esra auf seine Quellen untersucht, Göttingen 1889, mittels der 
Quellenhypothese auf zahlreiche „Brüche“ im Text aufmerksam gemacht hat. Erst mit Gunkel, Das 4. Buch 
Esra, in: Kautzsch, [ed.], APAT II, 331–401, der Kabischs Position ablehnte, setzte sich die Annahme der 
literarischen Einheitlichkeit von 4. Esr durch. Gunkel erklärte die bestehenden Spannungen zwischen den 
einzelnen Konzepten, wie auch zwischen den Dialogen und den Visionen der Schrift zum einen mit möglichen 
Missinterpretationen, zum anderen führte er als neues Kriterium die Berücksichtigung des psychologischen 
Zustandes des Verfassers ein, den Gunkel mit dem Protagonisten Esra gleichsetzt. So folgert Hayman, The 
Problem of Pseudonymity in the Ezra Apocalypse, JSJ 6 (1975), 47–56, hier: 49: „So the dialogue form enables 
the author to present the unremitting wrestling of his spirit with his difficult and in the last resort insoluble prob - 
lems. According to GUNKEL, the splitting of the authorʼs being into the man and the angel is for him no 
carefully considered artistic form but corresponds with his inner life. Following this approach then, we must seek 
for the authorʼs views neither in the mouth of Ezra nor in that of the angel, but in both together.“ 
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geprägten Teil (Kap. 9 bis 14) strukturierte.29 Diese Erklärung lehnen jedoch 

BRANDENBURGER und HARNISCH ab,30 sie sehen innerhalb der Dialoge vielmehr eine 

theologische Debatte, in der die Position des Deuteengels Uriel derjenigen des Verfassers am 

nächsten kommt. Dieser Ansatz wird gegenwärtig vor allem in den Arbeiten von HOGAN31 

vertreten. Sowohl STONE als auch HOGAN legen jedoch den Schwerpunkt ihrer 

Untersuchungen allein auf Kapitel 3 bis 14 des 4. Esr. 

5. und 6. Esr werden als christliche Schriften verstanden, die im 2. und 3. Jahrhundert 

entstanden sind und deren Provenienz umstritten ist. Sie wurden in der bisherigen Forschung 

eher selten untersucht. Neben den zahlreichen summarischen Auseinandersetzungen, wie sie 

zumeist in Handbüchern vorzufinden sind, werden 5. und 6. Esr vor allem in der 

angelsächsischen Kommentarliteratur im Zusammenhang mit 4. Esr besprochen. Zwar werden 

hierbei zentrale Elemente des 5.und des 6. Esr jeweils für sich besprochen, jedoch werden die 

Beobachtungen nicht in den Kontext der jeweils anderen beiden Schriften gesetzt. Besonders 

sichtbar wird das beispielsweise im Kommentar von OESTERLEY32, der 5. und 6. Esr als zwei 

eigenständige und von 4. Esr unabhängige Werke versteht.33 Bei der Frage nach der Datierung 

zieht er zahlreiche Referenztexte aus der neutestamentlichen Evangelienliteratur, dem 

Römerbrief oder der Offenbarung heran, lässt jedoch mögliche Bezüge zu 4. Esr offen. 

Ähnliches findet sich auch im Kommentar von MYERS34. Hier werden zwar ebenfalls alle drei 

Bücher besprochen, jedoch fehlen auch hier mögliche Verbindungslinien zwischen den 

Schriften. Die dazu gebotene Überlieferungsgeschichte erscheint als Fremdkörper und steht in 

keiner Relation zu 5. und 6. Esr.35 

                                                
29 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 21; Henze/ Stone, 4 Ezra and 2 Baruch, 3: „Fourth Ezra was composed by one 
individual, at points drawing on crystallized, older material, as likely oral as written. […] Previous theories of 4 
Ezra’s jigsaw-puzzle composition from five written documents combined by a redactor are no longer 
entertained.“ 
30 Brandenburger, Adam und Christus: Exegetisch-religionsgeschichtliche Untersuchung zu Röm 5, 12–21 (1Kor 
15), WMANT 7, Neukirchen 1962, insbesondere 27–36, vertrat die These, dass der Verfasser innerhalb der 
Dialoge zu suchen sei in seinem Werk. Harnisch, Verhängnis und Verheißung der Geschichte: Untersuchungen 
zum Zeit- und Geschichtsverständnis im 4. Buch Esra und in der syr Baruchapokalypse, FRLANT 97, Göttingen 
1969 schloss sich dieser These etwas später an und arbeitete sie weiter aus. Er vertrat die Position, dass sich 
Uriel innerhalb der Dialoge mit seinen Ausführungen durchgesetzt habe und Esra demzufolge eine Niederlage 
erlitten habe. Von dieser letzten Aussage grenzt sich Brandenburger, Die Verborgenheit Gottes im 
Weltgeschehen. Das literarische und theologische Problem des 4. Esrabuches, AThANT 68, 43–48, jedoch ab. 
31 „Nothing is known about the actual author, but based on the choice of Ezra as protagonist and hints that his 
intended audience was the ‘wise’, he was probably a scribe who considered himself a sage.“ Hogan, 4 Ezra, 
1607. Die Begründung, warum der Autor für weisheitlich geprägte Kreise schreibt, führt Hogan in ihrer Arbeit 
Theologies in Conflict in 4 Ezra. Wisdom Debate and Apocalyptic Solution, JSJ.S 130, Leiden/Boston 2008 aus. 
Kritisch dazu: DiTommaso, Who is the ‘I’ of 4 Ezra?, in: Henze/ Boccaccini [eds.], Fourth Ezra and Second 
Baruch. Reconstruction after the Fall, JSJ.S 164, Leiden/Boston 2013, 119–133. 
32 Oesterley, An Introduction to the Books of the Apocrypha, London 1935. 
33 A. a. O., 142. 
34 Myers, I & II Esdras, AB 42, New York 1974. 
35 Insgesamt kommt 5. und 6. Esr hier nur wenig Beachtung zu. Deutlich wird das an der Einleitung zu 2. Esdras. 
Darin wird nur kurz der Inhalt beider Schriften resümiert, während alle weiteren Fragen der Datierung, des 
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Auch der Kommentar von COGGINS und KNIBB36 bietet eine ausführliche Behandlung der 

Einleitungsfragen, reduziert die Besprechung des Verhältnisses zwischen 4., 5. und 6. Esr 

jedoch auf die Aussage, dass 6. Esr anscheinend als Appendix zu 4. Esr entstanden sei, um 

dieses zu aktualisieren, wohingegen 5. Esr ein ursprünglich selbstständiges Werk sei.37 Diese 

Ausführungen über das Verhältnis der Schriften bleiben jedoch stark verkürzt. Eine 

tiefergreifende Bestimmung des Verhältnisses der drei Schriften zueinander unternimmt 

LONGENECKER38. In seinem knappen Kommentar verhandelt er unter der Überschrift 

„Christian Developments“ nicht nur sogenannte Einleitungsfragen zu 5. und 6. Esr, sondern 

geht auch auf mögliche Verbindungen zwischen den Schriften ein. Hier nennt er 

stichwortartig denkbare inhaltliche Anschlusspunkte zwischen 4. und 6. Esr wie auch 

zwischen 4. und 5. Esr.39 Auf diese Arbeit soll im weiteren Verlauf Bezug genommen 

werden. 

Problematischer verhält es sich bei den Texteditionen der Schriften, da in diesen 4., 5. und 

6. Esr stets getrennt voneinander bearbeitet werden. Hierzu seien exemplarisch die 

Übersetzungen von WEINEL und HENNECKE, SCHNEEMELCHER40 sowie RIEßLER41 genannt. 

Während WEINEL in seinen Textbearbeitungen von 190442 und 192443 andeutet, dass 5. und 

6. Esr im Zusammenhang mit weiteren Texten stehen, wie zum Beispiel dem 

Petrusevangelium oder der Passio Sanctarum Perpetuae et Felicitatis, wird der Bezug zu 

4. Esr vollständig außer Acht gelassen. Gleiches geschieht auch in der Textbearbeitung von 

DUENSING/ SANTOS OTERO für den Editionsband von SCHNEEMELCHER sowie in der 

Darstellung RIEßLERs. Einzig die Textedition von WOLTER44 im Rahmen der JSHRZ-Reihe 

deutet eine Auseinandersetzung mit dem gegenseitigen Verhältnis der Bücher vier bis sechs 

an. Der Autor betrachtet das 5. Esr als eine „Gegenschrift“ zu 4. Esr, da sich inhaltliche und 

strukturelle Ähnlichkeiten zwischen den Schriften finden, jedoch am Ende gegensätzliche 

Botschaften vermittelt werden.45 Indem er auf den besonderen Charakter von 5. Esr Bezug 

nimmt und die erstaunliche Wahl des Pseudonyms bespricht, kommt er zum gleichen Resultat 

                                                                                                                                                   
Verfassers etc. für 5. und 6. Esr unreflektiert bleiben. Es wird deutlich, dass der Schwerpunkt auf der 
Besprechung von 4. Esr 3–14 liegt. Vgl. a. a. O., 107–134. 
36 Coggins/ Knibb, The First and Second Books of Esdras, Cambridge 1979. 
37 A. a. O., 76. 
38 Longenecker, 2. Esdras, Sheffied 1995. 
39 Zur Verbindung von 4. und 6. Esr, vgl. a. a. O., 113. Zur Verbindung von 4. und 5. Esr, vgl. a. a. O., 118 f. 
40 Duensing/ Santos Otero, Das fünfte und sechste Buch Esra, in: Schneemelcher [ed.] et. al., NTApo, Bd. II: 
Apostolisches, Apokalypsen und Verwandtes, Tübingen, 61999, 581–590. 
41 Rießler, Zu 5. Esdras. Zu 6. Esdras, Altjüdisches Schrifttum außerhalb der Bibel, Augsburg 1928, 310–327, 
1285–1287. 
42 Weinel, Das fünfte Buch Esra, in: Hennecke [ed.], HNTA, Tübingen 1904, 331–339. 
43 Weinel, Das fünfte Buch Esra, in: Hennecke [ed.], NTApo, Tübingen ²1924, 390–394. 
44 Wolter, Das 5. Esra-Buch/Das 6. Esra-Buch, JSHRZ III/7, Gütersloh 2001. 
45 A. a. O., 793. 
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wie GEOLTRAIN, dass nämlich 4. Esr im Licht von 5. Esr als „relecture chrétienne d’un écrit 

juif“46 verstanden werden muss.47 Auch das Verhältnis von 4. zu 6. Esr thematisiert WOLTER, 

jedoch ausschließlich aus der überlieferungsgeschichtlichen Perspektive. Die Zuschreibung 

des 6. Esr ebenfalls zur Esrafigur erachtet er als zufälliges Resultat der Zusammenordnung 

des 4. Esr mit dem ursprünglich anonymen Text des 6. Esr. Einzig im Pseudonym Esra sieht 

er die Verbindung von 4. und 6. Esr.48 

Die ausführlichsten Darstellungen zu 5. und 6. Esr bietet BERGREN49. In seinen Monographien 

diskutiert er die mannigfaltigen Probleme bezüglich des Autors, des Charakters der jeweiligen 

Schrift und der Provenienz. Damit schuf der Autor die zentrale Arbeitsgrundlage. Zwar äußert 

er sich in diesen Arbeiten nur sehr knapp zum Verhältnis der Bücher Esra vier bis sechs, 

jedoch wird deutlich, dass er in 5. Esr eine christliche Antwort auf 4. Esr sieht, wohingegen 

unklar bleibt, ob zwischen 4. und 6. Esr eine zufällige oder eine intendierte Verbindung 

vorliegt.50 Auf die Verbindung zwischen 4. und 5. Esr geht auch HIRSCHBERGER51 ein. Sie 

konzentriert sich auf die Motive von Zion als Mutter, auf die Darstellung des Messias sowie 

der Figur Esras, dem beide Schriften ausdrücklich zugeschrieben werden. Schließlich 

resümiert sie, dass 5. Esr in enger Relation zum apokryphen Baruchbuch (1Bar) 

beziehungsweise zur Offenbarung steht und ein stärkerer Einfluss dieser Schriften auf 5. Esr 

vorliegt als von 4. Esr. Der Autorin zufolge bestehen „keine klaren Einflüsse“ von 4. Esr auf 

5. Esr.52 Eine mögliche Erklärung für die gemeinsame Überlieferung beider Texte fehlt 

allerdings. 

Auch innerhalb der Aufsatzliteratur lässt sich nur wenig zum Verhältnis von 4., 5.und 6. Esr 

finden. Wiederum ist BERGREN derjenige, der zu 5. und 6. Esr die fundiertesten Aufsätze 

verfasst hat. Er untersucht unterschiedliche, auffällige und für die Schriften zentrale 

Konzepte.53 Insbesondere bei den Untersuchungen des 5. Esr verdeutlicht der Autor die 

intertextuellen Bezüge. Hierbei stellt er deutlich heraus, dass er die engste Verbindung 

                                                
46 Geoltrain, Remarques sur la diversité des pratiques discursives apocryphes. L’exemple de 5 Esdras, in: 
Mimouni, Simon Claude [ed.] et. al., Pierre Geoltrain ou comment „faire l’histoire“ des religions? Le chantier 
des „origines“, les méthodes du doute et la conversation contemporaine entre les disciplines, Turnhout 2006, 35–
43, hier 30. 
47 Vgl. Wolter, Das 5. Esra-Buch, 793. 
48 Vgl. Wolter, Das 6. Esra-Buch, 821–823. 
49 Bergren, Fifth Ezra. The Text, Origin, and Early History, SCSt 25, Atlanta 1990; idem, Sixth Ezra. The Text 
and Origin, Oxford, 1998. 
50 Vgl. Bergren, Christian Influence, 119 f. 
51 Vgl. Hirschberger, Ringen um Israel: Intertextuelle Perspektiven auf das 5. Buch Esra, Studies on Early 
Christian Apocrypha 14, Leuven 2018. 
52 A. a. O., 266. 
53 Vgl. exemplarisch Bergren, The “People coming from the East” in 5 Ezra 1:38, JBL 108/4 (1989), 675–683; 
idem, The Tradition History of the Exodus-Review in 5 Ezra 1, in: Evans [ed.], Of Scribes and Sages: Early 
Jewish Interpretation and Transmission of Scripture, Vol. 2, London 2004, 34–50; idem, Gentile Christians, 
Exile, and Return in 5 Ezra 1:35–40, JBL 130/3 (2011), 593–612. 
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zwischen 5. Esr und 1Bar sieht.54 Weitere Bezugstexte sind Ps 78, die synoptischen 

Evangelien, insbesondere Mt und Lk, sowie Gal 4 und Offb.55 Hinsichtlich einer möglichen 

Verbindung von 4. und 5. Esr beziehungsweise von 5. und 6. Esr äußert er sich jedoch nicht.56 

Weiterhin ist der Aufsatz von DANIÉLOU57 zu nennen. Er konzentriert sich im Rahmen der 

Erforschung des frühen Christentums unter anderem auf 5. Esr, das er noch vor Tertullian 

datiert.58 Dabei arbeitet er zahlreiche mögliche Verbindungen zwischen 5. Esr und 

beispielsweise der Passio Sanctarum Perpetuae et Felicitatis, dem Hirt des Hermas (Herm) 

sowie dem äthiopischen Henoch (äthHen) aus, jedoch geht er nicht auf eine mögliche 

Verbindung zu 4. oder 6. Esr ein. Im Gegensatz dazu steht die Position von GEOLTRAIN, der 

5. Esr eindeutig als Gegenentwurf zu 4. Esr liest.59 

Einen leicht abweichenden Ansatz bietet KRAUTER60 in seinem Aufsatz zur Theologie des 

5. Esr. Dieses Werk hat zwei Schwerpunkte: Zum einen wird die Theologie ausschließlich des 

5. Esr skizzenhaft entwickelt, zum anderen wird das Verhältnis von 5. Esr zu 4. Esr diskutiert 

und dieses sogar in den weiteren Kontext der Esraschriften, insbesondere zu den Esra-

Nehemia-Schriften (Esr-Neh) und zu 3. Esr, gestellt. Leider unterlässt es KRAUTER, auf die 

Verbindung zu 6. Esr einzugehen.61 

 

Es zeigt sich demnach, dass das Problem der Verhältnisbestimmung zwischen 4., 5. und 6. Esr 

bisher nur in unzureichender Weise besprochen wurde. Die Konzentration in der Forschung 

lag vielmehr auf der Untersuchung der einzelnen Schriften. Dort, wo mögliche Verbindungen 
                                                
54 „The closest and most extensive parallels between 5 Ezra and outside literary materials occur with the book of 
Baruch (1 Baruch).“ Bergren, Fifth Ezra, 257. 
55 Vgl. Bergren, The Structure and Composition of 5 Ezra, VG 64 (2010), 115–139, besonders 121 f. 
56 Ebd. 
57 Daniélou, The Origins of Latin Christianity, translated by David Smith and John Austin Baker (A history of 
early Christian Doctrine before the Council of Nicaea 3), London 1977. 
58 A. a. O., 18. 
59 Vgl. Geoltrain, Remarques, 22. 
60 Krauter, Zur Theologie des 5. Esra-Buches, EC 2 (2011), 153–172. 
61 Eine starke Kontextualisierung von 4., 5. und 6. Esr zu den übrigen Esraschriften, nämlich Esr-Neh und 3. Esr, 
in den lateinischen Manuskripten hat zur der Annahme geführt, dass hier eine pentateuchartige 
Zusammenstellung von Esraschriften vorliegt. Bergren, Transmission History of 4, 5, 6 Ezra, in: 
VanderKam/ Adler [eds.], The Jewish Apocalyptic Heritage in Early Christianity, CRINT 4, 120: „One other 
aspect of the textual association of the three works is purely speculative, but is nevertheless an intriguing 
possibility. It was noted above that three of the eight significant manuscripts of 2 Esdras explicitly denote a total 
of five Ezra books. Furthermore, in the case of one manuscript (A), these five Ezra books constitute the entire 
contents of the codex: it is, quite literally, an ‘Ezra pentateuch’. It is conceivable that the three components of the 
2 Esdras corpus were grouped together, and placed with Ezra-Nehemiah and 1 Esdras, in some codices 
intentionally to form an ‘Ezra pentateuch’.“ Während Bergren die Konstruktion eines Esra-Pentateuchs für 
gewagt hält, geht Geoltrain, Remarques, 42, mit Bestimmtheit von einem „Pentateuque d’Esdras“ in den 
lateinischen Manuskripten aus. Krauter, Esra zwischen Kanon und Apokryphen, in: Frey/ Clivaz/ Nicklas [eds.], 
Between Canonical and Apocryphal Texts, Processes of Reception, Rewriting, and Interpretation in Early 
Judaism and Early Christianity, WUNT 419, Tübingen 2019, 213–226, hier: 213, merkt erst in seinem Aufsatz 
an, dass 6.  Esr nichts mit der Figur des Esra zu tun hat und die Verbindung mit 4. Esr zufällig zustande kam. Er 
schließt sich dahingehend Wolter, 6. Esra-Buch, 823, an. 



 20 

zwischen diesen hergestellt hätten werden können, ist dies bislang ausgeblieben. Die 

ausführlichsten Ansätze bieten LONGENECKER, WOLTER, GEOLTRAIN und KRAUTER, indem 

sie inhaltliche Parallelen zwischen 4. und 5. Esr oder zwischen 4. und 6. Esr aufzeigen und 

Vorschläge machen, wie das Verhältnis zwischen den Schriften verstanden werden könnte. In 

der vorliegenden Arbeit soll auf diese Ansätze Bezug genommen werden, wobei der 

methodische Ansatz breit gefasst wird, indem synchrone und diachrone Argumente 

herausgearbeitet und verbunden werden. Das bedeutet, dass zum einen Beobachtungen auf der 

überlieferungsgeschichtlichen Ebene gemacht werden (Manuskripte, Einzelbezeugungen) und 

sodann auf der Textebene (Konzepte, Motive). Schließlich werden die Resultate 

zusammengeführt und auf ihre Bedeutung für die Einzelschriften, wie auch den 

Schriftkomplex 2. Esdras hin befragt. Dadurch wird eine umfassende Verhältnisbestimmung 

der Schriften möglich. Welche Fragen für dieses Vorhaben zielführend sind, soll nachfolgend 

in der Formulierung der Frage- und Zielstellung dargelegt werden. 

 

1.3 Fragestellung und Ziel der vorliegenden Untersuchung 

Die Problemstellung wie auch der forschungsgeschichtliche Überblick haben gezeigt, dass 

besonders das Verhältnis zwischen 4., 5. und 6. Esr einer intensiven Untersuchung bedarf. 

Während die Fragen nach Verfasser, Ort, Zeit und Datierung bei allen drei Schriften in mehr 

oder weniger ausführlicher Weise diskutiert wurden, blieb die grundlegende Frage nach dem 

Verhältnis der drei Schriften zueinander im Hintergrund. 

Die Schriften bieten zahlreiche Herausforderungen. Maßgeblich ist dabei die Frage nach der 

Zuordnung der Texte. Besonders deutlich werden die Spannungen, wenn 4., 5. und 6. Esr zur 

jüdischen oder christlichen Kategorie gerechnet wird. Beide werden als Gegensätze und 

einander ausschließend dargestellt, was recht problematisch ist, da sich diese Begriffe in keine 

starren Definitionen pressen lassen. Auch die Zuordnung allein zur apokalyptischen oder 

prophetischen Literatur offenbart die Unzulänglichkeit dieser Begriffe bei der Beschreibung 

des Profils von 4., 5. und 6. Esr. Es ist also deutlich, dass die entsprechenden Zuordnungen 

und Kategorien das größte Problem im Umgang mit diesen Schriften darstellen. 

Die Einzeluntersuchungen der Schriften sind in ihren Anliegen durchaus berechtigt und 

hilfreich, entbehren jedoch des Potenzials, das sich durch eine Zusammenschau der Schriften 

ergibt. Aus diesem Grund wurde bisher für keine der drei Schriften ein Profil erstellt, das den 

Bezug zu den jeweiligen anderen Schriften mitberücksichtigt beziehungsweise ein 

Gesamtprofil entwickelt, das alle drei Schriften in einen Zusammenhang stellt. 
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Die Überlieferung von 4., 5. und 6. Esr stellt also einen sinnvollen Ausgangspunkt dar, von 

dem aus sich weitere Fragen und Beobachtungen ergeben: Wo finden sich die Schriften und 

in welcher Form sind sie dort vorhanden – sind sie als Schriftkomplex enthalten oder gibt es 

Einzelbezeugungen, die für ein separates Lesen der Schriften sprechen? Welche Folgen haben 

die unterschiedlichen Überlieferungsstränge für das Lesen der Schriften? 

Die Klärung dieser Fragen ermöglicht es zunächst, das relevante Material einzugrenzen, um 

dieses sodann auf die zentrale Fragestellung der Arbeit hin zu untersuchen, nämlich: Werden 

die Schriften als Einheit dargestellt oder getrennt? Welche verbindenden oder trennenden 

Elemente werden bei der Darstellung verwendet? Wie ist das gegenseitige Verhältnis 

zwischen 4., 5. und 6. Esr auf der überlieferungsgeschichtlichen Ebene zu charakterisieren? 

Aus der Beantwortung dieser Fragen wiederum ergibt sich zwangsläufig die Frage, ob sich 

ähnliche Merkmale auch auf der Textebene finden lassen. Konkret muss also gefragt werden: 

Lassen sich verbindende oder trennende Motive oder Konzepte innerhalb des 4., des 5. und 

des 6. Esr finden? Welche Auswirkungen haben derartige Motive oder Konzepte auf das 

Verhältnis der drei Schriften? Lassen sich Tendenzen erkennen, die eine spezifische Botschaft 

transportieren sollen, d.h. zugespitzt formuliert, eine Gegenüberstellung von Judentum und 

Christentum intendieren?62 

Die Beantwortung dieser Fragen führt unweigerlich zur Leitfrage der Arbeit, nämlich: Wie 

lässt sich das Verhältnis zwischen 4., 5. und 6. Esr bestimmen und welche Gründe können für 

die unterschiedlichen Anordnungen und Verortungen innerhalb der Manuskripte gefunden 

werden? Stellt die Verbindung der drei Bücher eine intendierte Komposition dar, die eine 

bestimmte Botschaft transportiert, beziehungsweise eine spezifische Funktion des 

Schriftkomplexes aufzeigt, oder liegt mit der Verbindung dieser Esrabücher lediglich eine 

zufällige Zusammenordnung ohne Aussageabsicht vor? 

Das primäre Ziel der vorliegenden Arbeit besteht sodann in der Bestimmung des 

Verhältnisses zwischen 4., 5. und 6. Esr durch die Beantwortung der oben genannten Fragen. 

Dabei wird nicht nur das spannungsreiche Verhältnis der einzelnen Schriften zueinander 

beschrieben, sondern auch eine Profilierung der Schriften ermöglicht. Letzteres ist besonders 

interessant, wenn es um eine Gegenüberstellung der Schriften mit dem Gesamtprofil des 

2. Esdras geht, welches in dieser Arbeit ebenfalls entwickelt wird. Erst durch einen solchen 

Vergleich wird eine umfassende Charakterisierung des 2. Esdras möglich, die auch 

                                                
62 Das gilt insbesondere vor der Annahme, dass 5. Esr eine Substitutionstheologie biete, die sich in den 
Gegenüberstellungen von alt und neu niederschlägt. Ausführlich dazu: Bergren, A Note on 5 Ezra 1:11 and 2:8–
9, JBL 128/4 (2009), 809–812, besonders, 809; Krauter, Zur Theologie des 5.Esra-Buches, EC 2 (2011), 153–
172, besonders 160–166. 
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Erklärungen dafür bietet, warum die Schriften zusammengeordnet oder vielleicht sogar in 

Abhängigkeit voneinander komponiert wurden und welcher literarische, historische, 

theologische Sinn hinter dieser Verbindung der Schriften steht. 

 

1.4 Methodisches Vorgehen 

Das bisherige methodische Vorgehen bei der Erforschung des 4., des 5. und des 6. Esr stellt 

sich also als ungenügend reflektiert dar. Daher wurde für die vorliegende Untersuchung ein 

abweichender Ansatz gewählt, der die Beantwortung der oben gestellten Fragen ermöglicht. 

Zunächst ist festzuhalten, dass es in der vorliegenden Arbeit darum geht, die drei Schriften 

entsprechend ihrer Überlieferungsgeschichte als Einheit oder in direktem Bezug zueinander 

zu verstehen. Dabei soll die angewandte Methode sowohl die diachrone als auch die 

synchrone Ebene erfassen, da eine umfassende Untersuchung des Verhältnisses dieser drei 

Esrabücher die Zusammenführung beider Ebenen voraussetzt. Eine methodische Anleihe bei 

der Prophetenforschung bietet sich hierfür an. 

 

1.4.1 Vom Prophetenwort zum Prophetenbuch – Impulse aus der alttestamentlichen 

Forschung 

Lange konzentrierte sich die Prophetenforschung auf die Rekonstruktion des 

Prophetenwortes, während das Buch und der Kontext, in dem sich der vermutlich älteste Kern 

der prophetischen Botschaft fand, vernachlässigt und in die Untersuchung nicht 

miteinbezogen wurden. Erst in der neueren Forschung und mit dem veränderten Verständnis 

von Kompositions- und Redaktionsgeschichte änderte sich dies. Während in der früheren 

Forschung das Interesse folglich allein bei der Rekonstruktion der sogenannten vox ipsissima 

prophetae lag, verschob sich im 20. Jahrhundert der Fokus – und zwar weg von der vox 

ipsissima, hin zur Betrachtung der kompositorischen Konzeption. Seitdem geht es der 

Prophetenforschung nicht allein um die Rekonstruktion des Prophetenwortes, sondern auch 

um die Pragmatik und Gesamtaussage eines Prophetenbuches.63 Hierfür lassen sich 

                                                
63 Dies wird zum Beispiel an der Anordnung der sogenannten hinteren Propheten deutlich, wenn Jes und das 
Zwölfprophetenbuch als Rahmen für Jer/Ez dienen. „In der kanonischen Abfolge des hebräischen Alten 
Testaments fällt auf, dass die vier Prophetenbücher [sc. Jes, Jer, Ez, XII] in einer bestimmten Anordnung stehen, 
die sich als Rahmung von Jer/Ez durch Jes/XII beschreiben lässt.“ Schmid, Die Schriftpropheten Jesaja bis 
Maleachi, in: Gertz [ed.], Grundinformation Altes Testament, Göttingen 22007, 303–314, hier: 306. 
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beispielhaft Beobachtungen zum Zwölfprophetenbuch (XII)64 oder zum Jesajabuch (Jes) 

anführen.65 

 

1.4.1.1 Zwölfprophetenbuchforschung 

Der neue Ansatz der Prophetenforschung wirkte sich auch in der Untersuchung der 

sogenannten Kleinen Propheten aus. Diese wurden lange als einzelne Schriften ohne 

Verbindung zu den anderen prophetischen Schriften behandelt. Zwar gab es einzelne 

Untersuchungen zu den Kleinen Propheten, welche die Zusammengehörigkeit der 

Einzelschriften in den Blick nahmen, jedoch blieb dieser Ansatz in der breiten Forschung 

lange unberücksichtigt. Erst ab den 90er-Jahren des letzten Jahrhunderts erlangte diese 

Forschungshypothese Beachtung und sie wird bis in die Gegenwart hinein diskutiert.66 

Hinweise, die für das Verständnis des Zwölfprophetenbuches als ein einheitliches Buch 

sprechen, müssen auf zwei Ebenen thematisiert werden. 

Zunächst sind die äußeren Bezeugungen zu erwähnen. So findet sich im Buch Jesus Sirach 

(Sir 49,10), in 4. Esr 14 und auch in den Qumran-Funden der Gedanke, dass die zwölf 

einzelnen Schriften der Kleinen Propheten als ein zusammengehörendes Buch verstanden 

werden sollten. Die Intention einer solchen Verbindung der Texte ist in der Forschung 

umstritten, vor allem vor dem Hintergrund, dass die externe wie auch die buchinterne 

Anordnung der einzelnen Propheten in der hebräischen Fassung von der Septuaginta (LXX) 

abweicht.67 

Hinsichtlich der inneren Bezeugung ist festzuhalten, dass die in den einzelnen Schriften 

enthaltenen Überschriften, Stichwortverbindungen und Konzepte als Hinweise auf die 

                                                
64 Zur begrifflichen Problematik des Zwölfprophetenbuches beziehungsweise des Dodekaprophetons: vgl. 
Schart, Art. Zwölfprophetenbuch, https:/www.bibelwissenschaft.de/stichwort/35634, [letzter Zugriff: 
21.07.2020]. Dort auch weitere Literatur zur Problematik. 
65 Hier kann auch die Entwicklung der Psalmen- und Psalterexegese angeführt werden, die besonders durch 
Zenger und Hossfeld inspiriert wurde. Vgl. Hossfeld/ Zenger, Die Psalmen I: Psalm 1-50, Die Neue Echter 
Bibel, Würzburg 1993, 17–25. Zenger, Das Buch der Psalmen, in: idem [ed.] et.al., Einleitung, 351, formuliert: 
„Auch wenn das Psalmbuch eine Zusammenstellung von 150 Einzeltexten ist, die gemäß der ihnen jeweils 
vorangestellten Überschriften als Einzeltexte gelesen werden wollen, ist es dennoch nicht eine mehr oder 
weniger zufällige Aneinanderreihung von beziehungslos nebeneinander stehenden Einzelgebeten und -liedern 
(eine Art »Psalmen-Archiv«). Dies wird gegenüber der […] Psalmenexegese, die primär an den Einzeltexten 
interessiert war, in der jüngsten Psalmenforschung  mehr und mehr herausgearbeitet. […] Die Psalmenexegese 
wird so ergänzt durch die Psalterexegese.“ [kursiv im Original]. Einen Überblick der Literatur zum 
Forschungsstand ab 1990 bietet Weber, BiblioPss1990ff.: Bibliography of Psalms and the Psalter since 1990, 
https://bienenberg.academia.edu/BeatWeber, [letzter Zugriff: 21.07.2020]. 
66 Exemplarisch seien hier genannt: Nogalski, Literary Precursors to the Book of the Twelve, BZAW 217, Berlin 
1993, 20–57; idem, Redactional Processes in the Book of the Twelve, BZAW 218 Berlin, 1993; Schart, Die 
Entstehung des Zwölfprophetenbuches: Neubearbeitungen von Amos im Rahmen schriftenübergreifender 
Redaktionsprozesse, BZAW 260, Berlin 1998; Wöhrle, Die frühen Sammlungen des Zwölfprophetenbuches: 
Entstehung und Komposition, BZAW 360, Berlin 2006; idem, Der Abschluss des Zwölfprophetenbuches: 
Buchübergreifende Redaktionsprozesse in den späten Sammlungen, BZAW 389, Berlin, 2008. 
67 Vgl. Nogalski, The Book of the Twelve Hosea-Jonah, Smyth & Helwys Bible Commentary, Macon 2011, 4 f. 
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Zusammengehörigkeit einzelner Schriften gedeutet werden.68 Zugleich werden selbige zur 

Begründung einer Entstehungsgeschichte des Zwölfprophetenbuches angeführt. Diese ist 

insoweit interessant, als dass im Zuge der unterschiedlichen Rekonstruktionen der Entstehung 

des Zwölfprophetenbuches auch zentrale inhaltliche und kompositorische Elemente 

untersucht wurden, die Rückschlüsse auf eine mögliche Pragmatik des Zwölfprophetenbuches 

zulassen. Zu erwähnen ist besonders die Beobachtung, dass das Zwölfprophetenbuch 

zahlreiche Verweise auf das Jesajabuch enthält und in seiner Gesamtheit möglicherweise auf 

dieses angepasst wurde.69 

Allein also die Annahme, dass die einzelnen Schriften des Zwölfprophetenbuches als 

Bestandteil eines größeren Buches vollständig verstehbar sind, ermöglicht einerseits die 

Fragestellung nach dem zugrundeliegenden Ordnungsprinzip und andererseits die 

Möglichkeit, ein theologisches Profil des gesamten Zwölfprophetenbuches zu entwickeln. 

 

1.4.1.2 Jesajabuchforschung 

Auch auf die Erforschung des Jesajabuches wirkte sich der neue Ansatz der 

Prophetenforschung aus. So wurde in der klassischen Forschung das Jesajabuch in drei 

Abschnitte unterteilt, die in der Regel für sich allein betrachtet wurden. Die Kapitel 1 bis 39 

wurden als „Protojesaja“ bezeichnet. Hier wurden Worte des Propheten aus dem 

8. Jahrhundert v. Chr. vermutet.70 Die Kapitel 40 bis 55 sowie 56 bis 66 wurden als Deutero- 

und Tritojesaja verhandelt, deren Entstehungszeit und Abhängigkeitsverhältnisse umstritten 

sind.71 Diese Unterteilung des Gesamtbuches Jesaja führte zur getrennten Untersuchung der 

                                                
68 Vgl. Wöhrle, So many Cross-References! Methodological Reflections on the Problem of Intertextual 
Relationships and their Significance for Redaction Critical Analysis, in: Albertz/ Nogalski/ Wöhrle [eds.], 
Perspectives on the Formation of the Book of the Twelve, BZAW 433, Berlin 2012, 3–20, der anhand der 
sogenannten Gnadenformel die intertextuelle Verbindung von Joel, Jona, Micha, Nahum und Maleachi 
analysiert. Er folgert, dass die Gnadenformel eine Bearbeitungsphase des Zwölfprophetenbuches darstellt, 
welche die bezeichneten Propheten zu einem Korpus zusammenfasst und unter ein gemeinsames, die Schriften 
übergreifendes Thema stellt. „The Grace-Corpus concerns itself with the question of YHWH’s willingness to 
forgive. Based upon older prophetic writings, taken up by the redactors of this corpus, it specifies the conditions, 
the theological background, and the limits of divine forgiveness.“ a. a. O., 15. Ein anderes alle Schriften 
verbindendes Element wird in der Vorstellung vom Tag des Herrn gesehen. Vgl. dazu Beck, Der „Tag YHWHs“ 
im Dodekapropheton: Studien im Spannungsfeld von Traditions- und Redaktionsgeschichte, BZAW 356, Berlin 
2005. 
69 Eine kurze, aber dennoch prägnante Forschungsübersicht zum Verhältnis von Jesaja und dem 
Zwölfprophetenbuch bietet Höffken, Jesaja. Der Stand der theologischen Diskussion, Darmstadt 2004, 69–72. 
70 Welche Kapitel genau auf den Propheten zurückgehen, ist umstritten. Beuken, Jesaja 1–12, HThKAT 34, 
Freiburg i. Br. 2003, 30–35, geht von Jes 6,1–8,18 („Immanuelschrift“) als „literarhistorische Basis der 
durchdachten Komposition von Jes 1–12“ aus. Diese wurde erweitert, zunächst um die Kapitel 5,1–9,6 und 
schließlich um die Kapitel 1–12. Vgl. dazu auch Höffken, Das Buch Jesaja, Kapitel 1–19, Neuer Stuttgarter 
Kommentar Altes Testament, 18/1, Stuttgart 1993, 18–21; Watts, Isaiah 1–33, WBC 24, Waco 1985, xxxii–
xxxiv; Kilian, Jesaja 1–12, Die Neue Echter Bibel, Würzburg 1986, 14–17. 
71 „In nachexilischer Zeit ist das Protojesajabuch auch mit der deutero- und tritojesajanischen Sammlung 
verbunden worden. Einige Forscher vermuten allerdings, dass Deuterojesaja eine Fortschreibung von Protojesaja 
ist, die nie selbstständig existiert hat (z.B. Williamson). Wann es zur Verbindung von Proto- und Deuterojesaja 
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jeweiligen Teilschrift, sodass die Schrift als Ganzes und die dahinter stehende Pragmatik aus 

dem Blick der Forschung gerieten.72 Erst seit den 70er-Jahren des 20. Jahrhunderts und mit 

dem Wandel in der gesamten Prophetenforschung wurde auch die Komposition des 

Jesajabuches intensiv untersucht. Eine einheitliche Forschungsmeinung hat sich hier zwar 

nicht durchgesetzt, jedoch besteht der minimale Konsens in der Annahme, dass die Kapitel 1 

bis 39 zahlreiche Fortschreibungsprozesse unterliefen und historisch aktualisiert wurden. 

Vermutlich in der nachexilischen Zeit wurden schließlich die Kapitel 1 bis 39 mit den 

Kapiteln 40 bis 66 verbunden. Wie jedoch das Verhältnis der einzelnen Teilschriften 

zueinander zu bestimmen ist, wird gegenwärtig noch intensiv diskutiert. Derzeit dominiert die 

Annahme, dass die Kapitel 56 bis 66 in engem Zusammenhang mit den vorangehenden 

Kapiteln 40 bis 55 stehen und hier enge kompositionelle wie auch thematische Verbindungen 

vorhanden sind. Wie das Verhältnis der beiden Teilschriften zu den Kapiteln 1 bis 39 zu 

bestimmen ist, wird momentan noch diskutiert. 

Am Jesajabuch wird also deutlich, dass ein sukzessives Wachstum der Schrift nicht 

ungewöhnlich ist. Besonders an der Entwicklung des Jesajabuches wird offensichtlich, wie 

bereits vorliegende Traditionen und Texte rezipiert, aktualisiert und fortgeschrieben wurden. 

Auf diese Weise überdauerten nicht nur die bereits im Text verarbeiteten einzelnen 

Prophetenworte die Zeit, sondern die Texte selbst blieben relevant und aktuell. Die 

Spannungen und unterschiedlichen Perspektiven innerhalb der Schrift sind demnach mit den 

zahlreichen unterschiedlichen Bearbeitungen des Textes zu erklären. Ob ein ähnliches 

Phänomen bei der Verhältnisbestimmung von 4., 5. und 6. Esr zueinander eine Rolle spielt, 

wird sich im weiteren Verlauf der Arbeit herausstellen. 

 

1.4.2 Ein Blick in die Apokryphen 

                                                                                                                                                   
gekommen ist, ist in der Forschung umstritten. Die Ansetzungen reichen vom Ende des 6. Jh.s (Berges) bis zum 
Ende des 3. Jh.s v. Chr. (Duhm). In jedem Fall ist das Jesajabuch auch nach dieser Verbindung noch weiter 
überarbeitet worden. Wann die Redaktion und Fortschreibung des Jesajabuchs zu ihrem Abschluss gekommen 
ist, ist in der Forschung ebenfalls umstritten. Vermutlich dürfte bis in die frühhellenistische Zeit am Jesajabuch 
weitergearbeitet worden sein. Da es jedoch vollständig in Qumran belegt ist (1QJesa), muss seine 
Redaktionsgeschichte spätestens im 2. Jh. v. Chr. abgeschlossen gewesen sein.“ Kreuch, Art. Jesaja/ 
Protojesajabuch, https://www.bibelwissenschaft.de/stichwort/22428, [letzter Zugriff: 01.05.2020]. 
72 Die Dreiteilung von Jes trat zuerst in Duhms Jesajakommentar zutage und erwies sich als besonders prägend 
für die gesamte Forschungsgeschichte. „1–39 enthält Worte Jesajas („Protojesaja“), 40–55 wird im 
Grundbestand auf einen im Babylonischen Exil wirkenden Anonymus mit dem Kunstnamen „Deuterojesaja“ 
zurückgeführt, während die Textgrundlage aus 55–66 auf eine dritte, ebenfalls anonyme Gestalt zurückgeht, der 
man den Namen „Tritojesaja“ gab. Jedes dieser Teilbücher galt als unter Absehung von den jeweils beiden 
anderen auslegbar, gesamtbuchübergreifende Redaktionsstrukturen konnten so kaum in den Blick treten.“ 
Schmid, Das Jesajabuch, in: Gertz [ed.], Grundinformationen, 314-334, hier: 316. 
Zur Entwicklung der Jesajaforschung bis zur neueren Forschung, vgl. Höffken, Jesaja. 
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Ein ähnliches Phänomen des Textwachstums und der damit einhergehenden Modifikation der 

Botschaft lässt sich auch innerhalb der apokryphen Literatur finden. Während die oben 

genannten Beispiele als eindeutig jüdische Schriften verstanden werden, besteht innerhalb der 

apokryphen Schriften eine Spannung zwischen einer angenommenen jüdischen Grundschrift 

und christlichen Ergänzungen. Dem Bestreben folgend, „echte“ jüdische Grundschriften zu 

finden, wurde in Texteditionen entschieden, welche Texte als ebensolche aufgenommen 

werden und wie die christlichen Ergänzungen von der jüdischen Grundschrift abzusetzen 

sind, beziehungsweise ob nicht einzig die rekonstruierte jüdische Grundschrift Eingang in die 

Textedition findet.73 

Das trifft in besonderer Weise, neben weiteren Schriften,74 für die Testamente der zwölf 

Patriarchen (TestXII), die Himmelfahrt des Jesaja (AscIes), die Sibyllinischen Orakel (Syb), 

die Abraham-Apokalypse (ApkAbr), die Leiter Jakobs (LeitJak), das Testament Isaaks 

(TestIs), das Testament Jakobs (TestJak) zu.75 Sie alle könnten als mögliche Vergleichstexte 

für das Gebilde des 2. Esrdas beziehungsweise für 4., 5. und 6. Esr dienen, da sie ein 

ähnliches Phänomen und eine ähnliche Problemstellung aufweisen. Ihnen allen wird eine 

jüdische Grundschrift unterstellt, die in christlichen Kreisen tradiert, rezipiert und bearbeitet 

wurde. Der Übersicht halber sollen im Folgenden jedoch nur die AscIes und die TestXII 

exemplarisch näher besprochen werden. 

 

1.4.2.1 Die AscIes 

Die AscIes ist in der vorliegenden Form ein christliches Werk,76 das als zwischen Ende des 1. 

und den ersten Jahrzehnten des 2. Jahrhunderts entstand.77 In elf Kapiteln wird zunächst die 

                                                
73 Das bezieht sich insbesondere auf die englischsprachigen Texteditionen nach Charles und Charlesworth, wie 
auch auf die deutschsprachigen Editionen nach Kautzsch und die JSHRZ–Reihe. Insbesondere bei 
Letztgenannter erstaunt es, welche Schriften aufgenommen wurden, denen eine jüdische Grundlage sowie ein 
hellenistisch–römischer Erstehungszeitraum zugesprochen wird. Das methodische Problem dahinter formuliert 
De Jonge, Pseudepigrapha, 40 f., folgendermaßen: „Assuming that ‘pseudepigrapha of the Old Testament’ must, 
at least at an early stage, have been Jewish, they apply literary critical techniques in an effort to discover 
interpolations or traces redactions. If these cannot be found the writing is regarded as Jewish and dated early. If 
there are, the overtly Christian traces are removed and the remainder is dubbed Jewish. […], it is clear that such 
an analysis starts at the wrong end – with a Jewish writing whose existence still has to be proven.“ Vgl. dazu 
auch Kraft, The Pseudepigrapha and Chrisianity, Revisited: Setting the Stage and Framing Some Central 
Questions, in: idem, Exploring the Scripturesque, 35–60. 
74 Einen kleinen Überblick über solche Texte bieten VanderKam/ Adler [eds.], The Jewish Apocalyptic Heritage 
in Early christianity, Compendia Rerum Iudaicarum ad Novum Testamentum, Section III: Jewish Traditions in 
Early Christian Literature Vol. 4, Minneapolis, 1996; De Jonge, Pseudepigrapha, 39–68. 
75 In allen diesen Schriften sieht Charlesworth eine jüdische Grundschrift, die in christlichen Kreisen überliefert 
und bearbeitet wurde. Vgl. Idem/ Mueller, The New Testament Apocrypha and Pseudepigrapha: a guide to 
publications, with excurses on apocalypses, Atla Bibliography Series 17, London 1987, 32 f. 
76 Hall, Art. Isaiah, Martyrdom and Ascension of, EBR 13, Berlin 2016, 344 f.: „The Ascension of Isaiah is as 
Jewish as it is Christian, and probably as gnostic as either. It belongs as naturally in histories of Merkavah 
Mysticism or Gnosticism as in histories of christological or Trinitarian development.“ 
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Zersägung des Propheten Jesaja geschildert (Kapitel 1–5) und anschließend die Vision der 

sieben Himmel (Kapitel 6–11). Während sich die ältere Forschung mit quellentheoretischen 

Methoden der Schrift näherte, um jüdische und christliche Abschnitte zu extrapolieren, setzte 

sich in der jüngeren Forschung die Auffassung durch, dass hier ein christliches Werk vorliegt, 

das auf jüdische Traditionen zurückgreift, die jedoch nicht mehr rekonstruierbar sind. 

Diskutiert bleibt jedoch, ob die AscIes als Einheit komponiert oder in mehreren Stadien 

gewachsen ist.78 

Die AscIes verdeutlicht also eine ähnliche Problematik, wie sie auch in 4. 5., und 6. Esr 

vorliegt. Hier wie dort liegt eine sehr enge Verbindung von jüdischen und christlichen 

Traditionen vor, sodass eine Trennung, geschweige denn eine Rekonstruktion des Materials 

und somit eine Unterscheidung in jüdische und christliche Quellen nicht mehr möglich ist.79 

 

1.4.2.2 Die Testamente der zwölf Patriarchen 

Ein ähnlicher Fall liegt auch in TestXII vor. Die Schrift ist in der vorliegenden Form ebenfalls 

ein christliches Werk, dessen jüdische Grundschrift vermutlich auf das 2. Jahrhundert vor 

Christus zu datieren ist.80 In Form von Abschiedsreden wird an Genesis 49 erinnert. Alle 

zwölf Reden sind strukturell gleich gestaltet, sodass zunächst der Tod des jeweiligen 

Stammvaters angekündigt wird. Diese Ankündigung wird zur Ursache für die weiteren 

Ereignisse im Leben des jeweiligen Jakobssohnes. Die Darstellung dieser Ereignisse ist 

durchsetzt mit Warnungen vor den Lastern und Versuchungen sowie mit ethischen 

Mahnungen.81 Die Reden schließen jeweils mit der Darstellung des endzeitlichen Ergehens 

des jeweiligen Stammes und der Sterbenotiz des Jakobssohnes. 

                                                                                                                                                   
77 Vgl. Nicklas, Parting of the Ways? Probleme eines Konzepts, in: Alkier/ Leppin [eds.], Juden–Christen–
Heiden?: religiöse Inklusion und Exklusion in Kleinasien bis Decius, WUNT 400, Tübingen 2018, 21–42. 
Anders: Müller, Die Himmelfahrt des Jesaja, in: Schneemelcher [ed.], NT Apokryphen II, Tübingen 61997, 548, 
datiert in die 2. Hälfte des 2.  Jahrhunderts.  
78 Bauckham, The Ascension of Isaiah: Genre, Unity and Date, in: The Fate of the Dead, Studies on the Jewish 
and Christian Apocalypses, Leiden et.al. 1998, 363–390, hier: 367 f., zeigt die Position Norellis auf. Dieser geht 
von der literarischen Einheitlichkeit der Kapitel 1–5 aus, nicht jedoch der gesamten Schrift in elf Kapiteln. 
Weiterhin nimmt Norelli die Entstehung der Kapitel 6-11 zuerst an, denen der erste Teil nachträglich 
hinzugefügt wurde. Beide Teile „reflect two successive phases of the history of the group of Christian prophets 
from which they come“. Ebd. Bauckham seinerseits sieht die Notwendigkeit der Zweiteilung nicht und postuliert 
die literarische Einheitlichkeit der gesamten Schrift. Ebenso Dochhorn, Die Ascensio Isaiae, JSHRZ II/1: 
Martyrium Jesajas in: Oegema [ed.], Unterweisung in erzählender Form, JSHRZ 6,1,2, Gütersloh 2005, 1–48, 
besonders: 16–19. 
79 Auf Grund der Nähe der AscIes und von 5./ 6. Esr zu neutestamentlichen Schriften, insbesondere zu der Offb 
folgert Frankfurter, Beyond „Jewish Christianity“, in: Becker/ Reed [eds.], The Ways that never parted. Jews 
and Christians in late antiquity and the early middle ages, Minneapolis 2007, 131–143, dass Texte wie die Offb, 
AscIes und auch 5./ 6. Esr „emerge from a guild of self-defined prophets maintaining visionary traditions within 
some Jewish milieu who at some point in the later first century arrive at the conclusion that Christ is the visible 
portion of God.“ a. a. O., 138. 
80 Vgl. Becker, Die Testamente der zwölf Patriarchen, JSHRZ III/1, Gütersloh 21980, 25 f. 
81 Vgl. De Jonge/ Hollander, The Testaments of the Twelve Patriarchs. A Commentary, Leiden 1985, 29–66. 
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Die Schrift ist aufgrund zahlreicher inhaltlicher Spannungen komplex. Während die frühe 

Forschung hierbei von einem ursprünglich jüdischen Text ausging, der im Zuge seiner 

Überlieferung christlich überarbeitet wurde,82 änderte sich diese Auffassung spätestens mit 

den Arbeiten von de Jonge. Er vertritt die These, dass die TestXII viel eher eine christliche 

Schrift sind, in der jüdisches Material aus christlicher Perspektive verarbeitet wurde.83 Damit 

wandte er sich gegen die Interpolationstheorie. Eine dritte Option stellt die Einheitlichkeit der 

TestXII dar. Dieser These zufolge stammt die Schrift von einem Verfasser, mit Ausnahme des 

Textes TestXII Asser, der inhaltlich eigenständig zu sein scheint.84 

Es wird also deutlich, dass die Schrift wegen ihres besonderen Charakters nicht ohne Weiteres 

als jüdische oder christliche Schrift klassifiziert werden kann. Des Weiteren ist es auch nicht 

zielführend, wie De Jonge betont hat, im Text nach einer vermeintlich jüdischen Grundschrift 

zu suchen und diese zu extrapolieren, da zu viele Unklarheiten hinsichtlich der 

Entstehungssituation herrschen. Somit ist eine jüdische Grundschrift zwar nicht 

auszuschließen, aber heute nicht nachzuvollziehen. 

Hinsichtlich des 4., des 5. und des 6. Esr verhält es sich insoweit ähnlich, als die Forschung 

bisher den gleichen Ansatz nutzt. Nachdem 5. und 6. Esr als offensichtlich christliche 

Schriften von 4. Esr getrennt wurden und die Interpolation „Jesus“ (4. Esr 7,28) entfernt 

wurde,85 wird angenommen, dass eine vermeintlich jüdische Grundschrift des 4. Esr vorliegt. 

Dabei wird jedoch nicht weiter beachtet, dass die Überlieferung des 4. Esr – gleich ob in 

östlicher oder westlicher Tradition – allein in christlichen Kontexten belegt ist. Es bleibt also 

fraglich, ob durch die Trennung von 5. und 6. Esr oder das Entfernen der Nennung Jesu 

(4. Esr 7,28) eine „echte“ jüdische Schrift vermutet werden kann. 

 

Es lässt sich also zusammenfassen, dass der aus der Prophetenforschung entliehene Ansatz 

wie auch die Beachtung der AscIes und der TestXII viel Potenzial für die Untersuchung des 

Verhältnisses zwischen 4., 5. und 6. Esr bieten. Durch dieses Vorgehen wird einerseits 

verdeutlicht, wo Spannungen vorliegen, und andererseits wird durch die neue Perspektive 

nicht nur die Möglichkeit geschaffen, das Verhältnis der Schriften zueinander zu beschreiben, 

sondern dieses Verhältnis anhand möglicher Ordnungsprinzipien auch zu benennen. 
                                                
82 Vgl. Becker, Testamente, 23–27. 
83 Erstmals in De Jonge, The Testament of the Twelve Patriarchs. A Study of their Text, Composition and Origin, 
Assen 1953; weiterhin auch in De Jonge/ Hollander, Testaments, 82–85. 
84 Vgl. Tilly, Art. Testamente der 12 Patriarchen, https:/www.bibelwissenschaft.de/stichwort/33302, [letzter 
Zugriff: 21.07.2020]. Dort auch weitere ausführliche Literatur, überwiegend von De Jonge. 
85 Die Nennung von Jesus findet sich innerhalb des Schriftkomplexes 2. Esdras allein in 4. Esr 7,28 und ist das 
deutlichste Zeichen des christlichen Eingriffs in den Text. So geboten bei Klijn, Die Esra-Apokalypse, 45, der 
den lateinischen Text seiner Übersetzung zugrunde legt. Anders bei Hogan, 4 Ezra, 1630 und Stone, Fourth 
Ezra, 207 f., die den syrischen Text zugrunde legen und daher auf die Interpolation verweisen. 
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1.4.3 Mögliche Ordnungsprinzipien 

Um das gegenseitige Verhältnis von Schriften zu bestimmen, sind die Prinzipien zu 

untersuchen, nach denen die jeweiligen Texte angeordnet sind. Es kommen mehrere solcher 

Ordnungsprinzipien infrage. Sie variieren zwischen einer relativ festen und engen bis hin zu 

einer verhältnismäßig lockeren Verbindung der einzelnen Schriften zueinander. Im Falle des 

Zwölfprophetenbuches steht am Beginn der Untersuchung die Beobachtung, dass eine 

Zwölfzahl angestrebt wurde und dass das Buch im Umfang ungefähr einem „großen“ 

Prophetenbuch entsprach. Die Struktur der TestXII orientiert sich an der Anzahl der 

Jakobssöhne, sodass eine Unterteilung in zwölf Reden einer klaren Logik folgt. Zugleich wird 

durch ebendiese Zuschreibung zu den Jakobssöhnen ein gemeinsamer, die einzelnen Reden 

übergreifender Aspekt deutlich, sodass die Zusammengehörigkeit der einzelnen Texte 

deutlich wird. 

In beiden Fällen, also beim Zwölfprophetenbuch, wie auch dem TestXII, liegt das Phänomen 

vor, dass einzelne Schriften zu einem großen Komplex verbunden werden. Diese Anordnung 

kann unterschiedlich beschrieben werden. So kann es sich um eine bewusste Komposition 

der verschiedenen Schriften handeln – eine derartige Interpretation ginge demnach von einem 

festen Ordnungssystem aus.86 Die Gestaltung als Komposition zielt auf die Erhellung eines 

bestimmten Themas sowie eines bestimmten inneren und äußeren Aufbaus der Schrift. Die 

innere Kohärenz der Schrift muss ebenfalls berücksichtig werden. Es kommt also ein 

ästhetischer Aspekt zum Tragen, der die Komposition als künstlerisches Werk von einer 

simplen Konstruktionsanleitung unterscheidet.87 

Auf die Beispiele des Zwölfprophetenbuches oder der TestXII angewandt bedeutet dies, dass 

nach einem stimmigen Form– und Sinnganzen gefragt wird. Hierbei müssen Rückbezüge und 

Vorausdeutungen, die innere Kohärenz sowie rekurrente Bilder und Motive untersucht 

werden. Dabei wird nicht angenommen, dass die einzelnen prophetischen Schriften des 

Zwölfprophetenbuches beziehungsweise die einzelnen Reden der TestXII von einem Autor 

komponiert wurden, wohl aber, dass sie redaktionell bearbeitet und angeglichen wurden sowie 

dass unter Umständen einzelne Schriften zur Vollendung der Zwölfzahl hinzugefügt wurden. 

                                                
86 Zum Begriff: vgl. Huber, Art. Komposition, Reallexikon der deutschen Literaturwissenschaft: Neubearbeitung 
des Reallexikons der deutschen Literaturgeschichte, Bd. II, Berlin 32007, 323–326. 
87 „Analog hierzu [sc. zum Begriff der Komposition] stellt die Dramentheorie mit Blick auf die Handlung 
Fragen nach dem Verhältnis von dargestellten Ereignissen und deren dramatischer Darbietung.“ [Kursiv im 
Original] a. a. O., 324. Dieser Definition folgend ergeben sich Dramenanalytische Betrachtungen der 
Esrabücher, Kapitel 4.2. 
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Dieser These folgend wurde also durch einen aktiven Gestaltungs- und Redaktionsprozess 

eine Angleichung und Harmonisierung vorgenommen. 

Eine sehr lockere Art der Verbindung von Texten ist die Kompilation. Hierbei werden Texte 

unterschiedlicher Gattungen zusammengestellt, ohne dass ein wissenschaftssystematisches 

Konzept zugrunde liegt.88 Der Anspruch einer Kompilation besteht in der Sammlung von 

Wissen.89 Dieses wird in den Literaturwissenschaften in drei Bereiche eingeteilt: 1) Wissen 

von der Natur, 2) Wissen von der Geschichte und 3) biblisch–heilsgeschichtliches Wissen. In 

überwiegend mittelalterlichen Kompilationen finden Kurzgeschichten oder kurze 

Erfahrungsberichte Eingang, da diesen eine belehrende Funktion zukommt.90 Kompilationen 

basieren also nicht auf einer Materialbegrenzung, sondern es besteht Offenheit in der 

Verwendung, gleich welcher Schriften, Gattungen oder Formen. 

Einem Mittelweg entspricht die Anthologie beziehungsweise ein Florilegium, das eine 

gezielte thematische Zusammenordnung von Texten meint und in dem auch verschiedene 

Gattungen vorkommen können. Die Anthologie steht der Kompilation nahe hinsichtlich des 

verwendeten Materials, jedoch folgt die Auswahl der Texte hier einem zentralen Thema. 

Mittels der Textsammlung beziehungsweise der Exzerptesammlung sollen ein 

Themenbereich, ein Werk oder Werkkomplexe erschlossen werden.91 Hierfür werden 

unterschiedliche Auswahl– und Anordnungsprinzipien verwendet. Angewendet auf das 

Verhältnis zwischen 4., 5. und 6. Esr ist eine solche Interpretationsweise besonders für die 

Betrachtung von 6. Esr denkbar. Diese Schrift bietet keinen (offensichtlichen) kohärenten 

Erzählstrang und kann, aufgrund ihres eher fragmentarischen Charakters, als Teil einer 

Sammlung über endzeitliche Ereignisse verstanden werden. 

Alle drei Ordnungsprinzipien sind bei der weiteren Untersuchung zu berücksichtigen, da sie 

bei der Verhältnisbestimmung von 4., 5. und 6. Esr zueinander als Orientierungshilfe dienen. 

Außerdem sind diese Systeme bereits auf das Zwölfprophetenbuch sowie auf das Jesajabuch 

                                                
88 Vgl. Kallweit, Art. Kompilation, Reallexikon der deutschen Literaturwissenschaft: Neubearbeitung des 
Reallexikons der deutschen Literaturgeschichte, Bd. II, Berlin 32007, 317–321, hier: 319. 
89 Interessant ist, dass der Begriff ursprünglich negativ konnotiert war, da er in der antiken Rhetorik als 
Erfahrungsbeweis entwickelt wurde. Erst im Mittellatein verschiebt sich die Bedeutung zur neutraleren 
Auffassung von Entlehnung und einer Exzerpten-Sammlung. „Obwohl zunächst pejorativ konnotiert, ist das 
Kompilieren von spätantiken Autoren (Gellius, Macrobius) bereits ausdrücklich gerechtfertigt worden: Es sichert 
den Bestand des überlieferten Wissens und hält es allgemein verfügbar.“ vgl. a. a. O., 317 f. Ab etwa dem 17. Jh. 
gewinnt der Begriff jedoch erneut einen negativen Beigeschmack, da er nun die Reproduktion nicht originalen 
Allgemeinwissens bezeichnet. A. a. O., 319. 
90 „Anweisungscharakter zu haben, ist eines der Grundmuster kompilatorischer Stoffsammlung und 
Wissensvermittlung.“, a. a. O., 317. 
91 „Instrumente der Wissensorganisation“, Grubmüller, Art. Florilegium, Reallexikon der deutschen 
Literaturwissenschaft: Neubearbeitung des Reallexikons der deutschen Literaturgeschichte, Bd. I, Berlin 32007, 
605. 
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erfolgreich angewandt worden, wo sie ebenfalls im Rahmen der Verhältnisbestimmung der 

Schriften zur Anwendung kamen. 

Innerhalb der englischsprachigen Forschung wird oftmals unreflektiert der 

Kompositionsbegriff beziehungsweise der Kompilationsbegriff auf die Esraschriften 

angewandt.92 Dieses Vorgehen soll hier kritisch hinterfragt werden. Falls sich diese 

Zuordnung nicht verifizieren lässt, so ist zu fragen, welche der beiden anderen infrage 

kommenden Begriffe den Schriftkomplex in angemessener Weise bezeichnet, 

beziehungsweise ob sich der Schriftkomplex als Ganzes überhaupt einem dieser Begriffe 

zuordnen lässt. Daher soll nun aufgezeigt werden, welche Chancen, aber auch welche 

Probleme dieser methodische Ansatz und die verwendeten Begriffe mit sich bringen. 

 

1.4.4 Anwendbarkeit der Methodik auf 2. Esdras: Chancen und Probleme 

Der besprochene methodische Ansatz bietet auch im Hinblick auf die Betrachtung des 

2. Esdras besonders großes Potenzial. Mit dieser Methodik können Beobachtungen auf der 

synchronen sowie der diachronen Ebene gemacht werden, die Rückschlüsse zur Art der 

Verbindung der unterschiedlichen Schriften ermöglichen. Dadurch wird nicht nur die 

Charakterisierung der besonderen Verbindung zwischen 4., 5. und 6. Esr möglich, sondern es 

können auch Ansatzpunkte für eine gesamttheologische Ausrichtung des Schriftkomplexes 

des 2. Esdras gefunden werden. Zugleich ermöglicht es der methodische Ansatz, die 

Kategorisierungsproblematik insoweit zu umgehen, als nun deutlich ist, dass 4., 5. und 6. Esr 

in der vorliegenden Form als christliche Schriften betrachtet werden müssen.93 

Diesem Ansatz steht jedoch die selbstständige Überlieferung, nämlich die orientalische 

Tradition, des 4. Esr entgegen. Dies ist problematisch, da zum Beispiel innerhalb der Kleinen 

Propheten eine Selbstständigkeit einzelner Schriften nicht belegt ist. Daher bleibt dieser 

methodische Ansatz allein der lateinischen Überlieferung des 2. Esdras beziehungsweise des 

4. Esr vorbehalten. Auch der nicht geklärte kanonische beziehungsweise nicht–kanonische 

Status des 2. Esdras stellt eine Herausforderung dar. Während die Kleinen Propheten 

uneingeschränkt unter kanonischer Autorität standen und stehen, bleibt eine Zuordnung des 

2. Esdras bis zum Tridentinum 1546 umstritten, da einzelne Manuskripte den Schriftkomplex 

entweder direkt der kanonischen Esra-Nehemia-Literatur zuordnen oder ihn als Anhang zu 

                                                
92 So schreibt Box, 4 Ezra, in: Charles [ed.], The Apocrypha and Pseudepigrapha of the Old Testament in 
English with Introductions and critical and Explanatory Notes to the several Books, Vol. II: Pseudepigrapha, 
Oxford, 1913, 542–624, hier: 542, allein dem 4. Esrabuch einen “composite character” zu, während: „[i]n its 
present form it is a compilation […]“. Bergren hingegen beschreibt den Schriftkomplex als “literary 
compilation”. Idem, Art. Ezra, Sixth Book of, in: Neusner, Jacob/ Avery-Peck, Alan A. [eds.], Encyclopedia of 
Religious and Philosophical Writings in Late Antiquity. Pagan, Judaic, Christian, Leiden/ Boston 2007, 124 f. 
93 Dazu ausführlich De Jonge, Pseudepigrapha, 48–52, hier: 68. 
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den kanonischen Schriften aufführen.94 Auf die Besonderheiten jeweiliger Manuskripte wird 

innerhalb der überlieferungsgeschichtlichen Betrachtungen einzugehen sein. 

Es hat sich also gezeigt, dass das methodische Vorgehen, wie es unter anderem auf das 

Zwölfprophetenbuch angewandt wurde, auch sinnvoll und ertragreich bei der vorliegenden 

Untersuchung zum Verhältnis zwischen 4., 5. und 6. Esr ist. 

 

1.5 Das Phänomen der Rewritten Bible-Literatur 

Von den bisherigen methodischen Ansätzen ist das Phänomen der Rewritten Bible zu 

unterscheiden.95 Während der Schwerpunkt zuvor auf Wachstums– und Redaktionsprozessen 

der jeweiligen Schrift lag, handelt es sich beim Phänomen der Rewritten Bible um eine 

besondere Form der Interpretation durch Fortschreibung.96 Dabei werden narrative „Lücken“ 

beziehungsweise Leerstellen in biblischen Erzählzusammenhängen durch die Einfügung 

neuer Traditionen und Erzählungen geschlossen, Kürzungen und Weglassungen 

vorgenommen, schwierige Passagen durch Erläuterungen erklärt.97 

Der Begriff Rewritten Bible wurde von Geza VERMÈS eingeführt, der das Buch Sefer ha 

Jaschar (11. Jh.) untersuchte. Die dort enthaltenen literarischen Traditionen fand er in Quellen 

des Zweiten Tempels wieder und stellte zahlreiche Einfügungen im Fließtext fest.98 Er 

folgerte, dass die Auslegung biblischer Texte durch antike Schriftsteller sehr stark in den Text 

selber eingriff.99 Eine ähnliche Praxis wurde in zahlreichen Untersuchungen auch für die 

Qumrantexte festgestellt.100 

Ob auch 4., 5. und 6. Esr zur Rewritten Bible–Literatur gehören, hängt von der Definition des 

Begriffes ab. Geht man von einem weiten Begriff aus, bei dem die Zuschreibung zu einer 

biblischen Figur und dem entsprechenden Erzählzusammenhang ausreicht, so können die 
                                                
94 Damit setzt sich 2. Esdras auch von TestXII und AscIes ab, die – anders als 2. Esdras – in biblischen 
Kontexten nicht belegt sind. Vgl. Die Manuskripte – Gemeinsame Bezeugungen der Esrabücher, Kapitel 2.2. 
95 In der jüngsten Forschungsdebatte wurde der Begriff Rewritten Bible, wie er von Geza eingeführt wurde, 
kritisiert. Stattdessen sprachen sich zahlreiche Forscher für den Begriff „Rewritten Scripture“ aus, mit dem 
Hauptargument, dass der Begriff „Bible“ anachronistisch sei und es zur Zeit der Entstehung der entsprechenden 
Schriften keinen festen „Kanon“ gab. Im Blick auf die Qumrantexte vgl. Stöckl Ben Ezra, Daniel, Qumran, Die 
Texte vom Toten Meer und das antike Judentum, Jüdische Studien 3, Tübingen 2016, 216. 
96 Selbstverständlich ist eine strenge Trennung zwischen den methodischen Anleihen der Prophetenforschung 
und dem Phänomen der Rewritten Bible nicht möglich, da beide in unterschiedlicher Weise die Interpretation 
von Schriften im Blick haben. „Interpretation beginnt schon in den biblischen Büchern selbst, wo in einem Werk 
auf ein anderes Bezug genommen wird. Dies ist besonders in den späteren Überarbeitungen jüngerer Bücher der 
Fall.“ Stöckl Ben Ezra, Qumran, 216, nennt beispielhaft das Deuteronomium und die Chronikbücher als 
innerbiblische Phänomene der Rewritten Bible. 
97 Ebd. 
98 Vermès, Scripture and Tradition in Judaism: Haggadic Studies, Studia Post–Biblica 4, Leiden 1961. 
99 „In order to anticipate questions, and to solve problems in advance, the midrashist inserts haggadic 
development into the biblical narrative – an exgetical process which is probably as ancient as scriptural 
interpretation itself.“ A.a.O., 95. 
100 Ausführlicher dazu Segal, Michael, Between Bible and Rewritten Bible, in: Henze, Matthias [ed.], Biblical 
Interpretations at Qumran, 10–28. 
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Esraschriften ebenfalls der Rewritten Bible–Literatur zugeordnet werden. Legt man jedoch 

einen engen Begriff zugrunde, der sich auf konkrete biblische Texte bezieht, die neu 

arrangiert, bearbeitet, ergänzt oder zusammengefasst werden, dann sind 4., 5. und 6. Esr nicht 

dem Phänomen der Rewritten Bible zuzuordnen.101 4., 5., und 6. Esr nehmen keine längeren 

biblischen Textpassagen auf und wirken als abgeschlossene, eigenständige 

Erzählzusammenhänge, die sich in den großen Erzählkontext einordnen, aber keinen direkten 

Bezüge zu biblischen Texten aufweisen.102 Zudem ist zu bedenken, dass in einigen 

Manuskripten die Esraschriften selbst innerhalb der biblischen Bücher verortet werden und 

sich daher dann der Referenzrahmen völlig ändert.103 

Abschließend ist festzustellen, dass sich die Definition der Rewritten Bible–Literatur 

wesentlich mit den Verfasserstrategien des apokalyptischen Genres überschneidet, die 

ebenfalls an biblische Figuren und Erzählzusammenhänge anknüpfen, um ihren Schriften 

Autorität zu verleihen.104 Die Zuordnung von 4., 5., und 6. Esr hängt also maßgeblich von 

einer engeren oder weiteren Definition des Rewritten Bible-Phänomens ab. Wie die folgende 

Untersuchung zeigen wird, nimmt der Schriftkomplex 2. Esdras den biblischen Kontext des 

Babylonischen Exils auf und stellt Beziehungen zu biblischen Figuren und biblisch-

theologischen Themen her.105 

 

1.6 Aufbau der Arbeit 

Aus den bisherigen Ausführungen ergibt sich folgender Aufbau der Arbeit: 

Zunächst müssen diejenigen überlieferungsgeschichtlichen Belege in den Blick genommen 

werden, welche die Schriften von 4., 5. und 6. Esr bieten. Dabei muss zwischen denjenigen 

unterschieden werden, die alle drei Schriften in ihrer Verbindung zueinander darstellen, und 

denjenigen, die nur eine Schrift bezeugen. Weiterhin müssen die Belege bewertet und deren 
                                                
101 White Crawford, Sidnie, The "Rewritten" Bible at Qumran: A Look at Three Texts, in: Levine, Baruch 
A./ King, Philip J./  Naveh, Joseph/ Stern, Ephraim [eds.], Eretz-Israel: Archaeological, Historical and 
Geographical Studies, Vol. 26, Jerusalem 1999, 1–8, legt – mit Verweis auf Vermès – folgende Definition 
zugrunde: „[T]he criteria for membership in this category include a close attachment, either through narrative or 
themes, to some book contained in the present Jewish canon of Scripture, and some type of reworking, whether 
through rearrangement, conflation, or supplementation, of the present canonical biblical text. 
102 Dieser Unterschied wird deutlich, wenn man beispielsweise die Vorgehensweise des Targums Jerushalmi 
(Pseudo-Jonathan) mit 4., 5. und 6. Esr vergleicht. Der Targum orientiert sich am Pentateuch der Hebräischen 
Bibel, aber er fügt der reinen Übersetzung längere auslegende, haggadaische Passagen hinzu. Weiterführend 
dazu: Stemberger, Günter, Einleitung in Talmud und Midrasch, München 1992. 
103 Dieser Umstand ist insofern von Belang, als dass Vermès in seinem Konzept das Verhältnis von apokryphen 
Schriften zu biblischen Schriften auszudrücken versucht. Beispiele für innerbiblische Relecture wären Dtn zu Ex 
oder Chr I/ II zu 1/2Kön. Folglich wären 4., 5. und 6. Esr, wenn sie innerhalb der alttestamentlichen Schriften 
tradiert werden, als innerbiblische Relecture zu verstehen. 
104 Vgl. z.B. 1Hen, AssMose, PetrApk. Diese Schriften greifen auf biblische Autoritäten zurück und verschaffen 
so den Aussagen der Schriften selbst autorität. 
105 Die Verbindung zwischen Esr–Neh und den Esraschriften wird in den Formal-strukturellen Betrachtungen 
zum Verhältnis zwischen 4., 5. und 6. Esr, Kapitel 4.2 besonders deutlich. 



 34 

jeweiliger Aussagegehalt für die Beantwortung der Leitfrage nach dem Verhältnis der drei 

Schriften reflektiert werden. Daraus ergibt sich die Eingrenzung des Materials, das für die 

Fragestellung der vorliegenden Arbeit relevant ist. Aus der Analyse dieser Belege kann 

schließlich eine vorläufige Tendenz der Verhältnisbestimmung abgeleitet werden. Diese ist 

jedoch allein auf die diachrone Perspektive beschränkt. Anschließend werden zentrale 

Motivkomplexe beziehungsweise Konzepte untersucht, die entweder in allen drei Schriften 

oder in nur zwei von drei Schriften vorzufinden sind, und die sowohl die Einzelschrift als 

auch den Schriftkomplex prägen. Mithilfe der Untersuchung dieser Vorstellungen wird 

deutlich, ob es Verbindungslinien zwischen den Schriften gibt, welche dies sind und ob sie 

lediglich die Einzelschrift im Blick haben oder Bezug auf eine der anderen beziehungsweise 

auf beide anderen Schriften nehmen. 

In einem weiteren Schritt werden die Schriften auf ihre Struktur hin untersucht. Dabei wird 

deutlich, wie der Spannungsbogen der einzelnen Schriften verläuft, welche Botschaft 

beziehungsweise Botschaften sie aufweisen und ob Leerstellen beziehungsweise Unklarheiten 

bestehen, die sich auf die Stringenz und Logik der Schrift auswirken. Hierbei wird deutlich, 

dass sich – obwohl jede Schrift individuell analysiert wurde – gemeinsame Elemente in 

Struktur und Text aller drei Schriften finden, die zur Bestimmung des Verhältnisses in 

essenzieller Weise beitragen. Schließlich wird die Struktur des gesamten Schriftkomplexes in 

den Blick genommen. Zum einen werden hier Unterschiede zu den Einzelschriften 

herausgearbeitet und zum anderen werden bereits hier erste Beobachtungen gemacht, wie sich 

der Schriftkomplex in den jeweiligen Manuskripten darstellt und welche Auswirkungen das 

auf der inhaltlichen Ebene hat. 

In dem die Arbeit abschließenden Textteil werden zunächst die Ergebnisse zusammengeführt. 

Daraus ergibt sich die Profilierung der Einzelschriften wie auch des Schriftkomplexes des 

2. Esdras. Zugleich wird hier deutlich, wo die historischen, theologischen und literarischen 

Schwerpunkte der Einzelschriften liegen, sodass diese auch für das 2. Esdras entwickelt 

werden. Schließlich wird durch eine Gegenüberstellung der Profile der Einzelschriften mit 

dem Gesamtprofil des 2. Esdras eine umfassende Verhältnisbestimmung ermöglicht. Zugleich 

wird zur Leitfrage und den möglichen Ordnungsprinzipien Position bezogen. 

In einem Ausblick wird die Bedeutung der Figur Esras und ihrer Rezeption kurz gestreift. 
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2 Überlieferungsgeschichtliche Belege von 4., 5. und 6. Esr 
Bevor die entsprechenden Belege untersucht werden, soll ein Überblick der Schriften gegeben 

werden. Dieser ermöglicht die Klärung der sogenannten Einleitungsfragen nach Verfasser, 

Ort, Zeit, Sprache, Inhalt und verdeutlicht, wo Probleme beziehungsweise Leerstellen 

bestehen. Die Schriften sollen einzeln betrachtet werden, um nicht vorschnell Verbindungen 

zu konstatieren, die sich eventuell nicht halten lassen. Um den Überblick zu gewährleisten, 

werden die Schriften in der numerischen Chronologie thematisiert, zuerst also 4. Esr, 

anschließend 5. Esr und schlussendlich 6. Esr. Hierbei ist ausdrücklich darauf hinzuweisen, 

dass 4. Esr mitbehandelt wird, weil es von der Überlieferungslage her eine christliche Schrift 

ist, auch wenn es sich im Blick auf die Entstehung um eine jüdische Schrift handelt, während 

es bei 5. und 6. Esr nicht eindeutig ist. 

 

2.1 Vorstellung der Schriften 

2.1.1 Verfasser, Ort, Zeit, Sprache und Inhalt des 4. Esra 

4. Esr ist eine ursprünglich jüdisch–apokalyptische Schrift, die sich in zentraler Weise mit der 

Zerstörung des Tempels auseinandersetzt.106 Daher ist der Verfasser in jüdischen Kreisen zu 

suchen.107 Die Schrift selbst wird Esra–Salathiel (3,1), zugeschrieben und ist folglich 

pseudepigraph.108 

In der Schrift finden sich Anhaltspunkte, die auf eine Verortung verweisen: Nach 4. Esr 3,1 

und 3,29 befindet sich Esra, der Protagonist der Schrift, in Babylon.109 

                                                
106 Dass 4. Esr als Reaktion auf die Zerstörung des Tempels entstanden ist, bleibt unbestritten. Vgl. Stone, 
Fourth Ezra, passim; idem, Reactions to the Destructions of the Second Temple. Theology, Perception and 
Conversion, JSJ 12 (1981), 195–204; Longenecker, 2 Esdras, 11–13; Jones, Reaction, 39–78; Bergren, Art. Ezra, 
Fourth Book of, in: Neusner / Avery-Peck [eds.], Encyclopedia of Religious and Philosophical Writings in Late 
Antiquity. Pagan, Judaic, Christian, Boston/Leiden 2007, 120–122. 
107 „Über den Verfasser von IV Esra läßt sich nur sagen, daß er zu jenen ‚Frommen‘ gehörte, die mit 
apokalyptischen Vorstellungen die Probleme ihrer Zeit zu bewältigen suchten und ihrer Hoffnung auf die 
kommende Gottesherrschaft Ausdruck verliehen.“ Schreiner, Das 4. Buch Esra, 302. 
108 Das Phänomen ist innerhalb der apokalyptischen Literatur nicht ungewöhnlich, sodass Longenecker, 
2. Esdras, 17, festhält, dass „[e]very apocalyptic text that survives today from early Judaism is pseudonymous, a 
technique in which the author’s own identity is cloaked in that of a famous religious hero of the past […].“ 
Allein die Offenbarung stellt hierbei eine Ausnahme dar: vgl. dazu Aune, Revelation, xlix f.; Müller, 
Offenbarung, 43–45. 
109 Ob hier jedoch das historische Babylon gemeint ist, ob Babylon als eine Chiffre für Rom gebraucht wird oder 
ob 4. Esr wegen seines Interesses am Tempel in Palästina zu verorten ist, muss offenbleiben. Die Mehrheit der 
Forscher schließt sich der letzten Möglichkeit an. Vgl. exemplarisch Schreiner, Das 4. Esra-Buch, 302; Hogan, 4 
Ezra, 1607 f.; Longenecker, 2 Esdras, 13–16. Jedoch wurden auch Rom und Babylon in der Forschung als 
Entstehungsorte diskutiert. Für die erste Möglichkeit spricht die Ausdeutung der Adlervision (Kapitel 14). Damit 
würde die römische Kaiserdynastie der Flavianer ins Blickfeld rücken. Auch der Gebrauch Babylons als Chiffre 
für Rom ist verbreitet, sodass das in 3,1 erwähnte babylonische Exil auch Rom sein könnte. „Der Ort der 
Abfassung ist wohl unzweifelhaft Rom, das, wie in der Ap. Johannis und sonst oft, Babel genannt wird.“ Violet, 
Die Apokalypsen des Esra und des Baruchs in deutscher Gestalt, GCS 32, Leipzig, 1924, L. Eine andere 
Möglichkeit besteht darin, 4. Esr in Babylon zu verorten. „Der Verfasser scheint nach 3,1 f. 33 zu den 
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Weiterhin ist festzuhalten, dass es für die Datierung des 4. Esr keine externen Belege gibt, 

sodass lediglich textinterne Belege erbracht werden können. Als Hinweise für die Datierung 

dienen zum einen die Interpretation der Köpfe des Adlers in der Adlervision (Kapitel 11–

12),110 zum anderen die Zeitangabe in Kapitel 3,1, die angibt, dass es sich um die Zeit 30 

Jahre nach Zerstörung des Tempels und der Stadt handelt. Diesem Ansatz folgend, der 

zugleich einen Forschungskonsens darstellt, muss die Schrift um etwa 100 nach Christus 

entstanden sein.111 Andere Varianten der Interpretation der Adlerköpfe oder die Annahme, 

dass die Datierung in 3,1 lediglich ein literarisches Mittel der Schrift sein könnte, finden 

kaum Erwähnung.112 

4. Esr ist ursprünglich vermutlich entweder in hebräischer oder aramäischer Sprache 

entstanden. Es ist jedoch nichts von diesem originalen Text erhalten. Erst Zitate von Clemens 

von Alexandria (150–215) und in den Apostolischen Konstitutionen (ca. 4. Jh.) belegen,113 

dass es einen griechischen Text des 4. Esr gegeben hat, von dem jedoch ebenfalls kein 

Manuskript erhalten ist.114 Folglich sind nur noch Tertiärübersetzungen erhalten, unter denen 

der lateinischen und der syrischen Tradition ein besonderer Wert zukommt, da vermutet wird, 

dass diese dem hebräischen beziehungsweise aramäischen Original am nächsten kommen. 

                                                                                                                                                   
Deportierten zu gehören. Da er hebräisch schreibt, wird er im Orient zu suchen sein.“ Gunkel, Das vierte Buch 
Esra, 352. 
110 Stone, Fourth Ezra, 10, identifiziert die entscheidenden Adlerköpfe mit den flavianischen Kaisern Vespasian, 
Titus und Domitian. Er geht von der Entstehung des 4. Esr während der späten Regentschaft Domitians aus. 
Einen Überblick zu weiteren möglichen Kaiserdynastien, die als Interpretation der Adlerköpfe infrage kommen, 
bietet Di Tommaso, Dating the Eagle Vision of 4 Ezra: A new Look at an Old Theory, JSP 20 (1999), 3–38. Er 
selbst spricht sich jedoch für die Identifikation der Adlerköpfe mit Severus (193–211) und seinen beiden Söhnen 
Geta (211–212) und Caracalla (211–217) aus; er konstatiert, dass die vorliegende Fassung der Adlervision erst 
218 n. Chr. vorlag und dass diese auf einer ursprünglichen Version basiert, die in die Flavianische Zeit 
zurückgeht. Vgl. a. a. O., 34 f. 
111 Bergren, Art. Ezra, Fourth Book of, 120, datiert auf 95 n. Chr. Ähnlich auch Stone, Fourth Ezra,10; idem, 
Art. Esdras, Second Book of, AncB 2, 611–614; Schreiner, Das 4. Esra-Buch, 301; Hogan, Theologies, 1; idem, 
4 Ezra, 1607 f.; Longenecker, 2 Esdras, 13–16. Es bleibt jedoch unklar, ob die Angabe in 3,1 eine einfache 
typologische Übernahme aus Ez 1,1 darstellt oder als tatsächliche historische Zeitangabe des Verfassers zu 
verstehen ist. Zumeist wird die Angabe der 30 Jahre auf die historische Zeit des Verfassers bezogen, sodass sich 
als Entstehungszeit des 4. Esr das Ende des 1. Jh. annehmen lässt. 
112 Anders bei Di Tommaso, Dating, passim. Davila, Provenance, 139, folgert: „If he [sc. Di Tommaso] is 
correct, this is an important example of a Christian interpolation and reworking of a Jewish pseudepigraph in 
which no Christian signature features have been introduced.“ Hierzu weiterführend auch idem, Did Christians 
write Old Testament Pseudepigrapha that appear to be Jewish?, in: Piovanelli/ Burke [eds.], Rediscovering the 
Apocryphal Continent: New Perspectives on Early Christian and Late Antique Apocryphal Texts and Traditions, 
WUNT 349, Tübingen 2015, 67–86. 
113 Clem. Alexandr. Strom. III.16 zitiert 4. Esr 5,35; Strom. I.22 soll eine Anspielung auf 4. Esr 14,21–14,22 und 
14,37–14,47 enthalten. Apost. Konst. II.14. sollen 4. Esr 7,103 im Blick haben und Apost. Konst. VIII.7. zitieren 
4. Esr 8,23. Ausführlicher: vgl. Einzelbezeugungen des vierten Buches Esra, Kapitel 2.4.1. 
114 Einen Versuch, den gesamten griechischen Text für 4. Esr zu rekonstruieren, unternahm Hilgenfeld, Messias 
Judaeorum libris eorum Paulo ante et Paulo post Christum natum conscriptis illustratus, Leipzig, 1869. 
Hinsichtlich der griechischen Vorlagen besteht Uneinigkeit in der Forschung, denn während Stone, Fourth Ezra, 
3, und Hogan, 4 Ezra, 1608, von zwei griechischen Vorlagen ausgehen, fasst Klijn, Der lateinische Text, 11, 
diplomatisch zusammen: „[M]an kann nur streiten über die Frage, ob es eine oder mehrere [sc. griechische] 
Übersetzungen gegeben hat.“ 
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4. Esr 3 bis 14 wird gewöhnlich in sieben Einheiten unterteilt, die zwar als Visionen 

bezeichnet werden,115 jedoch entsprechen die ersten drei eher einem Dialog116: 

Vision 1 deckt 3,1 bis 5,20 ab, Vision 2 beinhaltet 5,21 bis 6,34 und Vision 3stellt den 

Textabschnitt 6,35 bis 9,25 dar. 

Die vierte Vision hat einen Mischcharakter, da der erste Teil dialogischen und der zweite Teil 

visionären Charakter aufweist (Vision 4: 9,26–10,59).117 Allein die beiden folgenden 

Visionen dürfen zu Recht als solche bezeichnet werden: Vision 5 beziehungsweise 

Adlervision in den Abschnitten 11,1 bis 12,51 und Vision 6 beziehungsweise 

Menschensohnvision von 13,1 bis 13,58. 

Die abschließende Vision ist in weiten Teilen eine Gottesrede und daher keine Vision, wie die 

vorangehenden (Vision 7: 14,1–14,48 [49]118). 

Zunächst wird in 3,1 bis 3 der fiktive Kontext eingeführt. Der Protagonist Esra befindet sich 

30 Jahre nach der Zerstörung seiner Stadt in Babylon und trauert um das Schicksal Israels. 

Mit diesen drei Versen wird der Rahmen für die gesamte restliche Schrift vorgegeben.119 

In der ersten gebetsartigen Klage richtet sich der verzweifelte Esra an Gott und fragt nach 

dem Grund für das Leiden Israels. Letzterem stellt er das Wohlergehen Babylons gegenüber. 

Daraufhin taucht der Engel Uriel auf, der im Dialog mit Esra zentrale theologische Themen 

reflektiert, wie zum Beispiel die Erwählung Israels, die Theodizeefrage oder das Schicksal der 

bereits Verstorbenen. Die drei Dialoge werden durch das stete Verschwinden und Auftauchen 

des Engels, wie auch durch die Fastenpraxis unterbrochen.120 Nach dem dritten Dialog 

zwischen Esra und Uriel erfolgt ein Ortswechsel. Esra geht auf ein Feld nahe der Stadt, wo er 

sich ausschließlich von Blumen ernährt. Hier findet die Begegnung mit einer trauernden 

Mutter statt. Esra versucht, sie zu trösten, indem er ihr Schicksal in Bezug zu dem Israels und 

der gesamten Erde setzt, woraufhin sie sich in das himmlische Jerusalem verwandelt. Erst mit 

dem erneuten Auftauchen Uriels scheint sich Esra zu beruhigen und folgt den Anweisungen, 

zunächst die Stadt zu besichtigen und anschließend weiterhin auf dem Feld zu bleiben, um 

                                                
115 Erstmals findet sich die Bezeichnung „Vision“ für die Strukturierung des 4. Esr bei Volkmar, Das Vierte 
Buch Esra, Handbuch der Einleitung in die Apokryphen 2, Tübingen 1863. 
116 Zur Gliederung: vgl. Stone, Fourth Ezra, 51; Longenecker, 2 Esdras, 20; in leichter Variation auch bei Klijn, 
Der lateinische Text, 19 f. 
117 Ob 9,26–10,60 vollständig als eine Vision verstanden werden sollte oder ob sich dies nur auf 10,25–10,60 
bezieht, bleibt umstritten. Gunkel, Das vierte Buch Esra, APAT II, 345, sieht in 9,26–10,60 die Aufnahme einer 
Novelle, wie sie zum Beispiel in Tobit vorhanden ist. Weiterhin auch Brandenburger, Verborgenheit, 14 f., der 
die Zionsvision nur „mit gewissen Abstrichen“ als solche bezeichnet. 
118 Die lateinische Tradition schließt mit 14,48, wohingegen die orientalische Tradition die Ascensio Esdrae in 
14,49.50 enthält. Zählung folgt Stone, Fourth Ezra, 437 f. 
119 Ausführlicher dazu: Die Rahmenelemente im 4. Esr, Kapitel 4.1.1. 
120 Zur Struktur und der Funktion der jeweiligen Rahmenstücke der Dialoge: vgl. Brandenburger, Verborgenheit, 
91–147. 
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weitere Traumgesichte der endzeitlichen Ereignisse zu erhalten. Die zwei folgenden Visionen 

haben politisch-messianischen Charakter und setzen sich mit der Vernichtung des Römischen 

Reiches sowie der feindlichen Völker auseinander. Eine tragende Rolle kommt hierbei der 

Retterfigur zu, die im Dialogteil der Schrift nahezu vollständig vernachlässigt wird.121 

4. Esr schließt mit der Offenbarung der Heiligen Schriften, wobei 24 Schriften allen 

zugänglich gemacht werden und 70 allein den Weisen vorbehalten sind. Zu betonen ist, dass 

die orientalische und die lateinische Tradition unterschiedliche Abschlüsse dieser Schrift 

bieten. Während in der orientalischen Tradition auf die Offenbarung der Schriften die 

Ascensio Esras folgt, verbleibt Esra in der lateinischen Tradition auf der Erde und es folgt 

6. Esr. 

 

2.1.2 Verfasser, Ort, Zeit, Sprache und Inhalt des 5. Esra 

5. Esr wird zumeist als christliche Schrift verstanden, die sich in zentraler Weise mit dem 

Verhältnis von Israel und den Nachfolgern Christi auseinandersetzt. Der besondere Charakter 

der Schrift äußert sich zum einen in der Nähe zur jüdisch-prophetischen Literatur (1,4–2,33), 

zum anderen in der apokalyptischen Schlussvision (2,34–2,48). Daher kann diese Schrift nicht 

allein einer Gattung zugeordnet werden, sondern lässt sich als prophetisch-apokalyptisch 

beschreiben.122 

Über den Verfasser selbst lässt sich aus 5. Esr einzig ableiten, dass er mit der jüdisch-

prophetischen Literatur sehr vertraut war. 

Auch hinsichtlich der Verortung lassen sich nur Vermutungen anstellen, da die Schrift aus 

sich heraus keine eindeutigen Hinweise liefert.123 Zwar wurde versucht, anhand der in 1,11 

erwähnten Zerstörung von Bethsaida, Tyros und Sidon eine Datierung zu ermitteln, jedoch 

                                                
121 Ausführlich dazu: vgl. Das Motiv des Messias, Kapitel 3.5. 
122 Hahn, Frühjüdische und urchristliche Apokalyptik: Eine Einführung, 148; Duensing/ Santos Otero, NTApo 
II6, 581 f.; Daniélou, Origins, 30 und Geoltrain, Remarques, 37, subsumieren 5. Esr unter die Apokalypsen und 
verkennen damit den besonderen Charakter der Schrift. Der gegenläufigen Tendenz, nämlich 5. Esr allein als 
prophetische Schrift zu beschreiben, folgen Knibb, The second book of Esdras, in: Coggins/ Knibb, The First 
and Second books of Ezra, 77; Myers, I and II Esdras. A new Translation with Introduction, Translation and 
Commentary, 153. Eine Mischform als Bezeichnung bietet Stanton, 5 Ezra and the Matthean Christianity in the 
Second century, JThS 28 (1977), 81, der 5. Esra als “apocalyptic prophecy” betitelt. Ähnlich auch Kraft, 
Towards Assessing the Latin text of ‘5 Ezra’, in: idem, Exploring the Scripturesque: Jewish Texts and their 
Christian contexts, 152. Mögliche Kompromisse werden durch Beschreibungen gesucht, indem 1,4–2,33 und 
2,34–2,48 voneinander unterschieden werden und der zuerst genannte Abschnitt als der prophetischen Literatur 
verwandt verstanden wird, während der zweite Abschnitt als der apokalyptischen Gattung nahestehend 
beschrieben wird. So bereits Collins, Introduction: Towards the Morphology of a Genre, Semeia 14 (1979), 14, 
der einzig 5. Esr 2,42–2,48 auskoppelt und diesen Abschnitt der Untergattung ”Apocalypses with Only Personal 
Eschatology (and no otherworldly journey)“ zuordnet. Vgl. weiterhin auch Wolter, 5. Esra-Buch, 791; Bergren, 
Fifth Ezra, OTP, 470; idem, Fifth Ezra, 470. Eine ausführliche Diskussion bieten Nicklas/ Hirschberger, 5 Ezra- 
Prophetic or Apocalyptic writing?, in: Bremmer [ed.] et. al., Figures of Ezra, SECA 13, Leuven 2018, 116–130. 
123 Vgl. Bergren, Fifth Ezra, OTP, 467; idem, Fifth Ezra, 26. Für die Eingrenzung auf die östl. Hälfte des 
Mittelmeerraumes: vgl. Lehnardt, Art. Fünftes und sechstes Esrabuch, 1588. 
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blieb dieses Unterfangen ergebnislos und so muss an dieser Stelle offen bleiben, ob in 1,11 

eine Referenz auf mögliche historische Ereignisse vorliegt, die uns jedoch nicht mehr 

zugänglich sind.124 

Weiterhin lässt sich nur Weniges zur Datierung der Schrift sagen. Der Text selbst bietet zwei 

Ansatzpunkte: einerseits die in der Schrift implizierte Auseinandersetzung zwischen Israel 

und den Nachfolgern Christi, andererseits die Androhung der Plünderung Jerusalems in 5. Esr 

2,6. Während der letztgenannte Beleg zumeist mit dem Bar-Kochba-Aufstand in Verbindung 

gebracht wird,125 bleibt offen, auf welche Phase der Auseinandersetzung zwischen Israel und 

den Nachfolgern Christi 5. Esr Bezug nimmt. Externe Hinweise für die Datierung des 5. Esr 

gehen aus der Nähe zu 4. Esr, zur Offenbarung und zum Matthäusevangelium (Mt) hervor. 

Solässt sich der terminus a quo auf 98 oder 100 nach Christus festlegen. Der terminus ad 

quem lässt sich mithilfe einer Interpolation zwischen 1,32 und 1,33 in den Handschriften 

MNE festmachen.126 Auf diese Bearbeitung beziehen sich nämlich die Acta Silvestri – ein 

Werk aus dem 5. Jh.n.Chr. Das bedeutet, dass 5. Esr zu diesem Zeitpunkt bereits in 

lateinischer Sprache vorlag und eine textgeschichtliche Entwicklung durchgemacht hat.  

Folglich lässt sich festhalten, dass ein Zeitraum von 130 bis 250 n. Chr. für die Datierung 

infrage kommt.127 

5. Esr ist entweder in griechischer oder in lateinischer Sprache entstanden.128 Es gibt jedoch 

keine griechischen Belege für die Existenz des 5. Esr, weshalb nicht auszuschließen ist, dass 

es von vornherein auf Latein entstanden ist. In diesem Fall müsste jedoch die Datierung 

korrigiert werden. 

Die Schrift umfasst die Kapitel 1 und 2, die in der Vulgata dem Abschnitt von 4. Esr 

vorangestellt werden. 5. Esr lässt sich insgesamt als Gottesrede beschreiben, die zwei 

Schwerpunkte hat: 

Im ersten Hauptteil (1,4–2,9) führt Gott mittels mehrfacher Redeanläufe Israel dessen 

Vergehen vor, indem er auf das Exodusereignis und den Ungehorsam Bezug nimmt. Im Zuge 

der Darstellung werden erstmals in 1,24 auch die Abwendung von Israel und die Zuwendung 

zu einem anderen Volk thematisiert. Dieser Vorgang scheint sich im Verlauf der Schrift 

                                                
124 Vgl. Wolter, 5. Esra-Buch, 798, Anm. 11a. 
125 Die Verbindung von 2,6 mit dem Bar-Kochba-Aufstand hängt von der Interpretation ab. Zum einen kann der 
Beleg als vaticinium ex eventu verstanden werden, zum anderen als fester Bestandteil der Gattung prophetischer 
Drohrede. 
126 Vgl. dazu die ausführliche Beschreibung der Manuskripte, Kapitel 2.2.4, 2.2.5, 2.2.6. 
127 Vgl. Bergren, Fifth Ezra, 24.130–250; Wolter, 5. Esra-Buch, 789; Lehnardt, Art.Fünftes und sechstes 
Esrabuch, 1588; Longenecker, Developments, 115; Hirschberger, Ringen, 4. 
128 Vgl. Bergren, Fifth Ezra, OTP, 469; idem, Art. Ezra, Fifth Book of, 120; idem, Fifth Ezra, 283–312; Wolter, 
5. Esra-Buch, 784 f. 
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immer weiter zu realisieren, bis im Abschnitt 1,38 bis 40 Esra als Zeuge für das Kommen des 

anderen Volkes aufgerufen wird.129 

Der zweite Hauptteil (2,10–2,48) führt diesen Gegensatz der Völker weiter aus, indem 

unerwartet eine trauernde Mutterfigur auftritt, die ihre Kinder wegen deren Ungehorsam Gott 

gegenüber verstößt (2,2–2,5). Da die Mutter nicht namentlich angesprochen wird, ist 

anzunehmen, dass sie das personifizierte Zion-Jerusalem darstellt.130 Dieser Figur wird eine 

weitere Mutterfigur gegenübergestellt, die jedoch selbst nicht zu Wort kommt, sondern stets 

von Gott angesprochen wird. Problematisch ist, dass dabei nicht klar wird, ob lediglich eine 

Mutter oder ob zwei unterschiedliche Mütter angesprochen werden.131 Ebenfalls unklar bleibt, 

ob die verstoßenen Kinder endgültig verstoßen sind oder ob sie unter die neuen Kinder 

subsumiert werden. Nachdem also die eine Mutter die Kinder verstößt, wendet sich Gott 

erneut dieser Mutter oder aber einer anderen Mutter zu. Ihr werden die Knechte Jeremia, 

Jesaja und Daniel (2,18) bei der Erziehung zur Seite gestellt und ein zu erwartender Lohn 

verhießen. Unter den Bildern, mittels derer der Lohn dargestellt wird, steht die Erwartung der 

Auferstehung deutlich als der höchste und erstrebenswerteste Lohn heraus. 5. Esr schließt mit 

einer letzten Gegenüberstellung, nämlich der des Berges Horeb, in welcher die Schuld Israels 

festgeschrieben wird (2,33–2,41), mit dem Berg Zion, auf dem die Krönung durch den Sohn 

Gottes geschildert wird (2,42–2,48). 

 

2.1.3 Verfasser, Ort, Zeit, Sprache und Inhalt des 6. Esra 

6. Esr wird als christliche Schrift verstanden132, die prophetisch–apokalyptischen Charakter 

hat und sich in zentraler Weise mit der Darstellung des göttlichen Gerichts auseinandersetzt. 

                                                
129 Etwas eigentümlich erscheint in diesem Zusammenhang die Betitelung Esras als „Vater“. Ähnlich auch in 
5. Esr 2,5. 
130 Abhängig von der Leseweise kommen hier auch weitere Identifikationsgrößen infrage (vgl. Das Konzept der 
Erwählung, Kapitel 3.1.2.5). In Zusammenschau mit 4. und 6. Esr ist die Identifikation der Frau als Zion-
Jerusalem jedoch eindeutig. 
131 Für die Darstellung von nur einer Mutterfigur in 5. Esr: vgl. Hirschberger, Ringen, 249 f. Eine 
Problematisierung der Identifikation der Mutterfigur erfolgt auch durch Schröter/ Milbach, The Composition of 
‘2 Esdras’. Reflections on the Relationship of 4, 5 and 6 Ezra with special regard to the use of female imagery, 
in: Bremmer [ed.] et. al., Figures of Ezra, SECA 13, Leuven, 2018, 97–115. Hirschberger argumentiert, dass 
keine neue Mutterfigur eingeführt würde, sodass in 5. Esr nur eine Mutter dargestellt ist. Dem ist zuzustimmen 
und diese Perspektive wurde bereits von Schröter/ Milbach, Composition, 109 f., festgehalten. Hirschberger 
grenzt sich jedoch von deren Werk ab, weil darin von einer nicht zufälligen Verbindung von 4. und 5. Esr 
ausgegangen wird, was mithilfe der Mutterfigur belegt wird. Dagegen stehen Bergren, Art. Ezra, Fifth Book of, 
120; idem, Mother Jerusalem, Mother Church: Desolation and Restoration in Early Jewish and Christian 
Literature, in: Chazon [ed.] et. al., Things revealed. Studies in Early Jewish and Christian Literature in Honor of 
Michael E. Stone, JSJ.S 89, Leiden/Boston 2004, 243–259. Ausführlicher auch: Konzeptionen der 
Frauenfiguren, Kapitel 3.4.4. 
132 Bergren, Sixth Ezra, 103–115, führt hierfür die Theorie an, dass 6. Esr in einem Abhängigkeitsverhältnis zur 
Offb steht, die er als (juden–)christliche Schrift voraussetzt. Weiterhin beruft er sich auf die historische Situation 
der Juden in Kleinasien (“peaceful and prosperous” a. a. O., 107), die in striktem Gegensatz zur beschriebenen 
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6. Esr ist bereits in der Antike weit bekannt, wie Belege in der Langfassung der Apokalypse 

des Thomas133 und dem Ascetic Sermon des Stephanus von Theban bezeugen.134 

Die Schrift bietet aus sich heraus keine Anhaltspunkte auf seinen Verfasserkreis. Einzig die 

Nähe zur Offenbarung deutet auf eine christliche Herkunft hin. Jedoch muss offenbleiben, in 

welcher Verbindung 6. Esr zu jüdischen Kreisen steht, da es im Stil der prophetischen Droh– 

und Mahnrede gehalten ist und scheinbar bewusst auf diese Literatur Bezug nimmt. Weiterhin 

schildert die Schrift die Verfolgung und Unterdrückung der Erwählten in sehr 

wirklichkeitsnaher Form. Das lässt auf eine Verfolgungssituation bzw. –erfahrung des 

Verfassers schließen. Weiterhin werden in 6. Esr die Asia (15,46–59), Babylon, Ägypten und 

Syrien direkt angesprochen (16,1) und wegen ihres Fehlverhaltens bedroht. Die 

Personifikation von Babylon findet sich in ähnlicher Weise auch in Offb 14,8; 16,19; 17,5; 

18,2.10.21 wieder, weswegen Kleinasien häufig als Entstehungsort von 6. Esr vermutet 

wurde. Jedoch wird durch den Oxyrhynchus Papyrus (P.Oxy.) 1010 (4. Jahrhundert) deutlich, 

dass ein griechischsprachiges Milieu naheliegt und dass neben Kleinasien auch Ägypten als 

Entstehungsort infrage kommt.135 Bezieht man dann die möglichen historischen Ereignisse 

mit ein, auf denen der Textabschnitt 6. Esr 15,28–15,33 basieren könnte, nämlich der 

persisch–palmyrenische Krieg (262–267 nach Christus) zwischen Septimius Odaenathus und 

dem sassanidischen König Šapur I., so ergibt sich, dass 6. Esr vermutlich im 3. Jahrhundert 

entstand.136 

                                                                                                                                                   
Situation in 6. Esr steht, sodass es folgert, dass es wahrscheinlicher ist, dass 6. Esr in christlichen Kreisen 
entstand. In kritischer Reflexion, aber gleichem Resultat dazu: Wolter, 6. Esra-Buch, 835–837. 
133 Wright, 6 Ezra and the Apocalypse of Thomas, Apocrypha 26 (2015), 9–55, diskutiert mögliche Parallelen 
des Wehe-Zyklus in der Langfassung der Thomasapokalypse zu 6. Esr. Dabei wird jedoch deutlich, dass auch 
Jes, Sach und die Offb als mögliche Bezugstexte fungieren. Weiterhin spricht sich Wright für eine Vorstufe von 
6. Esr aus, die die Thoamsapokalypse bezeugt, und zwar vor der Unterteilung in eine französische und eine 
spanische Textfamilie. Zur literarischen Abhängigkeit der Kurzfassung der Thomaspokalypse zur Offb, vgl. 
Nicklas, Die apokryphe Thomasapokalypse und ihre Rezeption in der Offenbarung, in: Frey/ Kelhoffer/ Toth, 
Die Johannesapokalypse. Kontexte–Konzepte–Wirkungen, WUNT 287, Tübingen 2012, 683–708. 
134 Vgl. Suciu, A quotation of 6 Ezra in the sermo asceticus of Stephen the Theban, Apocrypha 29 (2018), 59–67. 
Stephen von Theban war ein Mönch, aus dessen Leben nichts bekannt ist. Ihm werden zwar drei Schriften 
zugeschrieben, Logos Asketikos, Entolai, and Diataxis, aber „[i]t would appear that Stephen can claim authorship 
of only the Ascetic Sermon […].“ [kursiv im Original], Samir, Art. Stephen the Theban, The Coptic 
Encyclopedia VII, 2154–2155, hier: 2155. 
135 Zumeist wird es jedoch geographisch weiter gefasst, nämlich im Osten des Römischen Reiches. Vgl. Bergren, 
Sixth Ezra, OTP, 489. Zu weiteren möglichen Entstehungsorten: vgl. Bergren, Sixth Ezra, 18–21; Wolter, 
6. Esra-Buch, 833 f. Allgemein halten es Knibb, 2 Esdras, 284 und Longenecker, Developments, 112. 
136 Die Datierung des 6. Esr hängt maßgeblich an der Interpretation der draconum Arabum (15,29) als dem 
palmyrenische Reich unter Odaenathus und der Identifikation der Carmonii (15,30) mit der südpersischen 
Provinz Karmanien, sowie der Dynastie der Sassaniden. Aus dieser ist besonders König Šapur I. für seine 
Expansionsbestrebungen gen Westen, sowie die Gefangennahme von Kaiser Valerian 260 n. Chr. bekannt. 
Einen politischen und historischen Überblick bieten, Smith, The Palmyrene Empire, in: Roman Palmyra: 
Identity, Community, and State Formation, Oxford 2013, 176–181 und Dignas/ Winter, Rome and Persia in Late 
Antiquity, Neighbours and Rivals, Cambridge 2010, besonders 18–32. 
Zur Datierung ins 3. Jh.: vgl. Wolter, 6. Esra-Buch, 829–833; Bergren, Sixth Ezra, OTP, 488; idem, Sixth Ezra, 
16 f., gibt einerseits die Zeitspanne 262–313 n. Chr. an und relativiert zugleich: „Nevertheless, as historians we 
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Wie bereits angedeutet, weist P.Oxy. 1010 darauf hin, dass 6. Esr ursprünglich in griechischer 

Sprache entstand.137 

Die Schrift umfasst zwei Kapitel, die in der Vulgata im Anschluss an 4. Esr als Kapitel 15 und 

16 folgen und in jeweils zwei Teile gegliedert werden. Der erste Hauptteil (15,1–16,36) setzt 

mit dem Sendungsbefehl und dem Schreibauftrag an einen anonymen Propheten ein. Sodann 

wird in immer neuen Bildern die Ankündigung des Gerichts über die gesamte Erde entfaltet 

(15,5–16,36). Zunächst wird der Zerfall der politischen und der sozialen Ordnung 

angekündigt (15,5–15,19), anschließend folgen Kriegsdarstellungen in Form von Visionen 

(15,28–15,45). Dass hier die gesamte Erde betroffen ist, wird durch die direkte Anrede von 

der Asia, Babylon, Ägypten und Assyrien verdeutlicht.138 Im zweiten Hauptteil (16,37–16,78) 

der Schrift wird die Gruppe der Erwählten angesprochen. In Form der paränetischen Rede 

werden den Erwählten einerseits Verhaltensanweisungen gegeben, die sie der Rettung 

versichern sollen (16,53–16,67), andererseits wird ihnen die Deutungsmöglichkeit des 

Leidens in ihrem Sein als Erwählte angeboten. Das Leiden wird hierbei als Prüfung der 

Erwählten gedeutet (16,68–16,73). Diejenigen, welche die Leidensprüfung nicht bestehen, 

werden mit den zu erwartenden Strafen durch das Feuer konfrontiert (16,74–16,78). 

 

Der Überblick über die Schriften hat verdeutlicht, dass es zahlreiche offene Fragen, 

insbesondere in 5. und 6. Esr gibt. Zugleich wurde im bisherigen Text der unterschiedliche 

Charakter der Schriften herausgestellt, der dazu beigetragen hat, dass die drei Bücher bisher 

stets als Einzelschriften untersucht wurden. Die nun folgende Untersuchung der Belge wird 

zeigen, ob eine Untersuchung der Schriften als Einzelschriften aus der 

überlieferungsgeschichtlichen Perspektive gerechtfertigt ist oder ob alle drei Schriften soweit 

aufeinanander hin abgestimmt sind, sodass sie nur als Einheit gedacht und gelesen werden 

können. 

 

2.2 Die Manuskripte – Gemeinsame Bezeugungen von 4., 5. und 6. Esra 

Nachfolgend sollen zunächst die acht maßgeblichen Manuskripte untersucht werden, in denen 

sich 4., 5. und 6. Esr vollständig finden.139 Die Manuskripte sind aus dem Zeitraum 9. bis 

                                                                                                                                                   
are well advised to tread a path of methodological caution and to acknowledge that, in principle, 6 Ezra could 
have been written at almost every time during the second or third century C.E.“ ebd. 
137 Vgl. Bergren, Art. Ezra, Sixth Book of, 124. Ausführlicher: vgl. Einzelbezeugungen des 6. Esr, Kapitel 2.4.3. 
138 Vgl. Wolter, 6. Esra-Buch, 826. Zur genaueren Struktur des 6. Esr vgl. auch Dramaturgie des 6. Esr, 
Kapitel 4.2.4. 
139 Bisherige Beschreibungen der Manuskripte finden sich zum Beispiel bei James, Introduction, in: Bensly, The 
Fourth Book of Ezra, xii–xxii; Klijn, Der lateinische Text, 13–16 und Bergren, Fifth Ezra, 44–55. In diesen wird 
jedoch nicht explizit auf das Verhältnis von 4., 5. und 6. Esr zueinander sowie zu ihren kontextuellen Schriften 
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12. Jahrhundert und aus unterschiedlichen historischen, geographischen sowie theologischen 

Kontexten. Daher wird jedes Manuskript nach Möglichkeit in seinen eigenen historischen 

Kontext eingeordnet. Dieses Vorgehen ermöglicht einen besseren Zugang zur jeweiligen 

Bibelhandschrift, ihrer Entstehung und Verwendung. In einem zweiten Schritt wird das 

jeweilige Manuskript beschrieben, wobei der Schwerpunkt auf der Stellung und 

Zusammenordnung von 4., 5. und 6. Esr liegt. Hieraus wird deutlich, in welche Beziehung 

diese Schriften einerseits zu den kanonischen Esr-Neh-Schriften, andererseits zu den übrigen, 

insbesondere benachbarten Schriften gesetzt werden. Schließlich werden die sogenannten 

trennenden Elemente, wie die Incipit-/ Explicit-Notizen, die Initialbuchstaben und weitere die 

Schriften gliedernden Elemente in den Blick genommen und zunächst auf ihre Funktion im 

Manuskript hin untersucht, alsdann auch deren Wirkung auf die Anordnung von 4., 5. und 6. 

Esr analysiert. 

Abschließend werden die Beobachtungen auf die Fragestellung der Arbeit, nämlich auf die 

Verhältnisbestimmung von 4., 5. und 6. Esr zueinander zugespitzt. Hierfür ist darauf 

hinzuweisen, dass die Manuskripte zwei unterschiedlichen Sprachgruppen zugeteilt und als 

„Rezensionen“ bezeichnet werden. Die Codices SA werden der französischen Rezension 

zugerechnet, während die Codices C MNE VL (K) der spanischen Rezension zugewiesen 

werden.140 

 

2.2.1 Codex Sangermanensis I 

2.2.1.1 Historischer Kontext 

Erstmals sind 4., 5. und 6. Esr im Codex Sangermanensis I (Codex S) vollständig 

niedergeschrieben. Der Codex befindet sich gegenwärtig in Paris, in der Bibliothèque 

Nationale und dort im latin font (11504–)11505. Woher der Codex ursprünglich stammt, ist 

unklar. Diskutiert wurden bisher die Klöster St. Riquier und Corbie als mögliche 

Entstehungsorte, denn beiden Klöstern kam als wichtige Wissens- und Politikzentren des 

                                                                                                                                                   
eingegangen. Auch sind zwar grundlegende formale Beobachtungen benannt, jedoch fehlen Details wie auch die 
Auswertung der gemachten Beobachtungen bezüglich dieses Verhältnisses. Daher ist es erforderlich, hier erneut 
eine Beschreibung der Manuskripte unter der Fragestellung nach dem Verhältnis zwischen den drei Esraschriften 
zu geben, die bisher fehlenden Informationen zu ergänzen und die Resultate auszuwerten. 
140 Der Begriff Rezension ist problematisch, weil er impliziert, dass die Schriften in dieser Sprachstufe, nämlich 
Latein, entstanden sind. Das führt hinsichtlich 4. und 6. Esr in die Irre. Allein bei 5. Esr ist die Entstehung auf 
Latein denkbar, aber dafür gibt es keine eindeutigen Belege. Zur ausführlichen Diskussion, vgl. Bergren, Fifth 
Ezra, 283-312. Im Folgenden wird der Begriff zwar verwendet, jedoch mit der klaren Distanzierung zu Bezügen 
der Entstehungssituation. 
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9. Jahrhundert eine besondere Rolle zu.141 Daraus resultiert, dass Codex S im Norden 

Frankreichs beheimatet ist. 

 

2.2.1.2 Beschreibung des Codex Sangermanensis I142 

Codex S ist eine zweibändige Bibelhandschrift aus dem 9. Jahrhundert. Aufgrund der 

Autorennotiz, die die Entstehung des Manuskriptes in das achte Jahr Ludwigs des Frommen 

(778–840) datiert, kann die Entstehung des Manuskriptes auf 821 oder 822 nach Christus 

eingeengt werden.143 Auch ist Codex S in der sogenannten karolingischen Minuskel144 

abgefasst und bietet den Bibeltext in Form von zwei Kolumnen. Diese Darstellung ist nicht 

ungewöhnlich, da dieses Format für Homiliarien, Bibelpandekte, kanonisches Recht und viele 

andere Textformate verwendet wurde.145 Der gesamte Codex S weist Bearbeitungen auf, die 

in der Randzählung und in den Randkommentaren notiert werden.146 Jede im Codex S 

enthaltene Schrift wird im Kopfsteg benannt, jedoch in unterschiedlichem Schriftstil 

ausgedrückt. Das kann sich in Form einer Silbenschreibung äußern oder auch in der 

Verwendung griechischer Buchstaben. 

                                                
141 Vgl. Bergren, Fifth Ezra, 45 f.; ebenso auch Violet, Esra-Apokalypse, XVI–XVII. Das Kloster Corbie wurde 
zwischen 657 und 661 n. Chr. auf Veranlassung von Bathilda gegründet und war seitdem in das Politiksystem 
der Merowinger eingebunden. Insbesondere seine Prägung der Liturgie, der Ordensregeln und des 
Bibliothekwesens sind auf das Kloster von Luxeuil zurückzuführen, da der erste Abt von Corbie, Theudefrid, 
ursprünglich aus dem Klostervon Luxeuil kam. In dieser Region entwickelten sich auf diese Weise zahlreiche 
Klöster, die Luxeuil nahestanden und die ein Kommunikationsnetz ausbildeten. Corbie stach wegen seiner 
besonderen Verbindung zur Krone und seinen Privilegien deutlich heraus. Zur Gründung des Klosters Corbie: 
vgl. Vita Sanctæ Balthildis, MGH SS rer. Merov. II, 475–508, hier besonders: 483–485. Ausführlicher zur 
Geschichte von Corbie: vgl. Ganz, Corbie in the Carolingian Renaissance, Beihefte der Francia, Bd. 20, 
Sigmaringen 1990. 
142 Das Manuskript findet sich in digitaler Form 
unter:https:/gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b8426780x/f1.image.r=11505. Letzter Zugriff am 12.03.2019. Die 
Foliennummern finden sich in der rechten oberen Ecke (Kopfsteg) der rechten Seite. Alle Verweise werden im 
weiteren Verlauf mit „recto“ und „verso“ ausgewiesen. 
143 Vgl. James, Fourth Ezra, xii; Bergren, Fifth Ezra, 45; idem, Sixth Ezra, 31. 
144 Die karolingische Minuskel entstand im 9. Jh. Lange war unklar, ob sie allein am Hofe Karls des Großen im 
Zuge der karolingischen Renaissance entwickelt wurde. Mit den Untersuchungen der Manuskripte von Corbie 
und Amiens wurde deutlich, dass die karolingische Minuskel eine Reaktion auf die verschiedenen 
Regionalschriften und deren Komplexität darstellte, da sie leicht zu schreiben war und zugleich ein sauberes 
Schriftbild bot. Mehr Details zur Schriftentwicklung finden sich bei Ganz, Die karolingische Minuskel, in: 
Erhart/ Hollenstein [eds.], Mensch und Schrift im frühen Mittelalter, St. Gallen, 2006, 153–155. 
145 Ebd. Jakobi-Mirwald, Das mittelalterliche Buch, 168, hält fest, dass „[s]pätantike Codices […] überwiegend 
zwei- oder mehrspaltig geschrieben [waren], möglicherweise ein Echo der Papyrusrollen, die mit relativ 
schmalen Kolumnen beschriftet waren. Im Mittelalter sind die Codices langzeilig oder zweispaltig (vor allem 
größere Formate wie etwa Bibelpandekten), in karolingischer Zeit auch mehrspaltig, wobei die Anzahl von 
zweispaltigen Handschriften mit der Gotik zunimmt. Mit ein Grund dafür ist, dass die Schrift dazu tendiert, 
immer kleiner zu werden.“ Die Darstellung in zwei Spalten ist also einerseits einem zeitgenössischen Phänomen 
wie auch der Übersichtlichkeit geschuldet. 
146 Violet, Esra-Apokalypse, XVII, geht sogar von einer westgotischen Vorlage aus, da sich hier die Buchstaben r 
und s stark ähneln und daher vertauscht werden können. Klijn, Der lateinische Text, 13, hingegen geht von 
mindestens zwei Händen aus. Eine ordnet er einem weiteren Schreiber zu (S+), die andere einem Korrektor (S++). 
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Die Esraschriften befinden sich im zweiten Band der Bibel, wo sie zwischen den 

Chronikbüchern (Chr I/ II) und Ester (Est) platziert und folgendermaßen angeordnet sind 

(fol. 51v–73r):147 

 

Esr-Neh = 1. Esrabuch 

3. Esr 3,1–5,3 von anderer Hand; ohne Nummerierung 

5. Esr = 2. Esrabuch 

3. Esr 1,1–2,14148 = 3. Esrabuch 

4. Esr = 4. Esrabuch 

6. Esr = 5. Esrabuch 

 

Wie die Schriften im übrigen Manuskript, so sind auch 4., 5. und 6. Esr in Form zweier 

Kolumnen gehalten. Es ist ersichtlich, dass mehrfach in den Text eingegriffen wurde. Das 

wird besonders deutlich an den kleineren Randnotizen in der Schrift149 wie auch am Abschnitt 

3. Esr 3,1 bis 5,3, der von einer anderen Hand zwischen dem Buch Nehemia (Neh) und 5. Esr 

platziert ist150. Dieser Eintrag muss zu einem Zeitpunkt stattgefunden haben, als die Texte von 

Neh sowie 5. Esr bereits geschrieben waren, denn Neh schließt mit einer Explicit-Notiz151 und 

                                                
147 An den Stellen, wo nur die Schriften genannt sind, entspricht das Ende der Schrift der modernen Zählung. Bei 
Abweichungen, wenn also der Text ungewöhnlich getrennt ist, werden Kapitel– und Verszählung angegeben. 
148 1. Esdras 1,1–1,20 entspricht größtenteils Chr II 35,1–1,19; 1. Esdras 1,23–1,31 entspricht Chr II. 35,20–
35,27; 1. Esdras 1,32–1,55 entspricht Chr II 36,1–36,21; 1. Esdras 2,1–2,14 entspricht Esr 1,1–1,11 und 
1. Esdras 2,15 entspricht Esr 4,6–4,8. Vgl. Pohlmann, 3. Esra-Buch, 390: Anm. 1,1a). 392: Anm. 23a). 393 
Anm. 32a). Weiterhin ist auffällig, dass hier nicht die vollständige Schrift vorliegt, also 3. Esr 1–9, sondern 
lediglich Ausschnitte vorhanden sind. 
An dieser Stelle muss festgehalten werden, dass 3. Esr nur in Codex A und V vollständig enthalten ist. In allen 
weiteren hier betrachteten Manuskripten fehlt es entweder vollständig (Codex C und E) oder ist nur in 
Einzelteilen, zumeist reduziert einzig auf den Pagenwettstreit, enthalten (Codex S, M und N). Codex L kann an 
dieser Stelle nicht berücksichtigt werden, da die bisherigen Manuskriptbeschreibungen nichts zu 3. Esr bieten 
und mir dieses Manuskript als Einziges bisher nicht zugänglich war. 
149 Deutlich sichtbar ist auch der ausführliche Kommentar am Fußende auf fol. 56r wie auch in Neh 7, wo 
sämtliche Zahlenangaben nicht nur mit römischen Zahlen, sondern auch in Zahlworten ausgedrückt sind – auf 
fol. 57v. Das könnte darauf hinweisen, dass das Manuskript laut vorgelesen wurde und der Leser die Zahlen 
nicht ad hoc ausformulieren konnte. 
150 Vgl. fol. 60v. 
151 Interessant ist, dass auf die Explicit-Notiz des Neh (fol. 60r) zwei Sätze folgen, die in einer besonderen Form 
der karolingischen Kursive gehalten sind, nämlich als überdurchschnittlich große Linien, die eng beieinander 
stehen und nur wenige Formen enthalten, die auf einen Buchstaben hinweisen. Die Sätze lauten: Si vellis 
anguillam strictis tenere manibus quanto fortius praesseris tantocitiuselabitur. Si erras revertere potes adjuva. 
[Wenn du einen Aal fest in den Händen halten willst; je kräftiger du drückst, desto schneller wird er entgleiten. 
[Gott] hilf,wenn du irrst, dass du umkehren kannst.] Toustain, Neues Lehrgebäude der Diplomatik: welches in 
Frankreich von einigen Benedictinern von der Congregation des heil. Mauri ausgefertigt worden, Band 4, Erfurt 
1766, 485, § 837, gibt ausschließlich den lateinischen Text wieder und beschreibt diese Striche als eine der vier 
Gattungen der karolingischen Kursivschrift. Weiterhin ist auffällig, dass der erste Satz ein nicht 
gekennzeichnetes Zitat ist, das sich in Hieronymus’ Vorwort zu Hiob befindet – und dort im Kontext der 
Begründung gegenüber Hieronymus’ Kritikern, mit welcher Textgrundlage er bei der Übersetzung gearbeitet 
habe. Da jedoch das Hiobbuch recht anspruchsvoll ist, beschreibt er dieses mittels dieses Sprichwortes und 
verweist auf seine Inanspruchnahme eines hebräischen Lehrers. Vgl. Hieronymus Biblia Sacra Vulgata 
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5. Esr setzt mit Incipit liber Ezrae secundus ein, sodass der Abschnitt 3. Esr 3,1 bis 5,3 aus 

der Zählung der Schriften herausfällt. Während es also eine Spannung in der Zählung der 

Esraschriften gibt, fehlt diese in der Folierung der Seiten. 

Aus den bisherigen Beobachtungen ergibt sich die Annahme, dass bei der Entstehung des 

Manuskriptes zwischen Neh und 5. Esr – absichtlich oder nicht – eine leere Seite vorhanden 

war, die zu einem anderen Zeitpunkt mit dem Text 3. Esr 3,1 bis 5,3 gefüllt wurde. Weiterhin 

ist festzuhalten, dass der größte Teil des Textes von 4., 5. und 6. Esr der französischen 

Rezension zugeordnet wird, wohingegen der Abschnitt 6. Esr 15,59 bis 16,32 der spanischen 

Rezension entspricht. Eine Erklärungsmöglichkeit besteht in der Annahme, dass ein Blatt 

verlorenging, das im Zuge der Entstehung des Codex S bemerkt wurde und aus einem anderen 

Manuskript, das den Text der spanischen Rezension enthielt, ersetzt wurde.152 

Die Schriften 4., 5. und 6. Esr befinden sich also durchaus im Kontext der Esr-Neh-Schriften, 

jedoch sind sie von diesen klar getrennt durch den Einschub 3. Esr 3,1 bis 5,3. Auf 

inhaltlicher Ebene erscheint es stringent, dass auf die Chronikbücher die Texte Esr und Neh 

folgen. Daher scheint der Einschub 3. Esr 3,1 bis 5,3 eine Art Rückblende zu sein, die es 

ermöglicht, erneut ins Exil zu blicken, in dem sich 3. und 4. Esr verorten153, wie auch auf die 

anschließenden Bücher Ester und Tobit. 

 

2.2.1.3 Bewertung der sogenannten trennenden Elemente 

                                                                                                                                                   
lateinisch-deutsch, Beriger/ Ehlers/ Fieger [eds.], Tusculum, Bd. II, Berlin, 2018, 1334. Für das Manuskript 
ergibt sich die Frage, weshalb sich dieser Satz, der die Schwierigkeit der Übersetzung des Hiobbuches 
ausdrücken soll, zwischen Esr-Neh und 3. Esr beziehungsweise 5. Esr findet und ob hierdurch eine Verbindung 
zwischen dem Hiobbuch und den Esraschriften angezeigt werden soll, die mit dem problematischen Charakter 
der Schriften zu tun hat. Weiterhin ergibt sich auch die Frage, ob im Anschluss an Esr-Neh nicht ein Text von 
Hieronymus folgen sollte, da 3. Esr 3,1–5,3 in einer anderen Hand gehalten ist und es daher evtl. als Ersatz für 
den eigentlichen Text des Hieronymus diente. Dass die Praefatio des Hieronymus auch am Schluss stehen kann, 
belegt Codex A. Vgl. Codex A fol. 82v. 
Ein weiterer, in dieser besonderen karolingischen Kursivschrift gehaltene Text findet sich am Schluss des Liber 
Quartus wie auch der gesamten Esraschriften (fol. 72r): Supplicamus omnibus in XPO fidelibus qui hunc 
libellum ad volvendum ad legendum, accepitis [meam] ne reprendatis insipientiam. Me quicumque capit, 
rusticitate caret. [Wir bitten alle an Christus Gläubigen, die dieses Buch aufrollenum zu lesen, nehmt [mich] an, 
dass ihr nicht zurechtweist den Unverstand. Jeder, der mich versteht, wird frei sein von Einfalt.] Ausschließlich 
den lateinischen Text veröffentlich erneut nur Toustain, Lehrgebäude, 485, § 838. Ob hier ebenfalls ein nicht 
gekennzeichnetes Zitat vorliegt oder ob der Schreiber einen eigenen Text formulierte, muss an dieser Stelle offen 
bleiben. Bemerkenswert ist das Vorhandensein dieser Zeilen ausschließlich innerhalb der Esraschriften sowie die 
Verbindung dieser Zeilen zum Esratext. Zudem können diese Zeilen durchaus als gliederndes Element 
verstanden werden, das zunächst Esr-Neh abschließt, alsdann auch 5. Esr, (3. Esr) 4. Esr und 6. Esr, die dann als 
zusammengehörend verstanden werden können. Es stellen sich daher einige Fragen: 
Warum finden sich diese Sätze einzig im Anschluss an die Esraschriften und welche Auswirkungen haben sie? 
Die Pragmatik des Codex S rückt dadurch notwendigerweise ins Zentrum der Beschreibung und der 
Auswertung. 
152 Vgl. Bergren, Sixth Ezra, 45; Wolter, Das 5. Esra-Buch/Das 6. Esra-Buch, 771. 
153 5. und 6. Esr enthalten keine Ortsangaben. Ausführlicher zu dieser Beobachtung: vgl. Rahmenelemente in 4., 
5. und 6. Esra, Kapitel 4.1. 
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Bei bisherigen Darstellungen von 4., 5. und 6. Esr wurden stets Anhaltspunkte in den 

Manuskripten gesucht, die das Lesen als Einzelschriften begründen. Dabei wurden zwei 

Elemente besonders betont, da sie die Trennung der Schriften visuell verdeutlichen: die 

Incipit- beziehungsweise die Explicit-Notizen und die Initialen.154 

Mithilfe der Incipit- bzw. Explicit-Notizen werden die einzelnen Schriften im Gesamt des 

Codex voneinander abgesetzt, indem sie den Beginn und das Ende einer Schrift markierten.155 

Jedoch schließen sie auch einen Abschnitt oder mehrere Schriften ab, sodass der alleinige 

Bezug auf den Beginn beziehungsweise das Ende einer Schrift problematisch ist. Das wird 

auch im vorliegenden Codex S deutlich. Die kanonischen Esr-Neh-Schriften sind zwar mittels 

zweier Incipit-Notizen voneinander abgesetzt, aber es findet sich nur eine Explicit-Notiz, die 

beide Schriften abschließt und als eine zählt, nämlich als liber primus in Ezra.156 Beim 

darauffolgenden Abschnitt 3. Esr 3,1 bis 5,3 fehlt eine Incipit-Notiz gänzlich und ob eine 

Explicit-Notiz vorliegt, bleibt unklar, da der Text nicht leserlich genug ist, um diesen Schluss 

zu ziehen.157 Erst nachfolgendes 5. Esr mit dem Incipit liber Ezrae secundus zeigt an, dass 

nun eine weitere Esraschrift folgt. An diese schließt der Abschnitt 3. Esr 1,1 bis 2,14 an, der 

als dritte Esraschrift gezählt und durch die Incipit- und Explicit-Notizen gerahmt ist. Es 

folgen 4. und 6. Esr, die ebenfalls von den Notizen eingefasst sind.158 Diese sind hinsichtlich 

Größe und Kolorierung vom Fließtext abgesetzt und dienen als Strukturelement, das einerseits 

                                                
154 Vgl. dazu die Beschreibungen der einzelnen Manuskripte bei Bergren, Fifth Ezra, 45–55; idem, Sixth Ezra, 
31–36. 
155 Vgl. Jakobi-Mirwald, Das mittelalterliche Buch, 188, die den Zusammenhang zwischen den älteren Explicit-
Notizen und den jüngeren Incipit-Notizen sowie den jüngeren Initialen herausstellt. „Die Bücher der Antike 
waren von sehr undifferenziertem Schriftbild. […] Als Ideal galt eine kontinuierlich geschriebene, ebenmäßige 
Großbuchstabenschrift ohne Wortabstand und Satzzeichen; der Text musste gesprochen werden, um ihn zu 
verstehen. Der Wandel kam mit der Entstehung der (eigentlich gliedernden) Initiale, die, […] auch im 
Zusammenwirken mit den so genannten Schlusstitel-Ornamenten verziert und hervorgehoben wurde. Die einzige 
bis dahin übliche Gliederung war das Schlusswort (Explicit, wörtlich >es, d. h. das Buch, ist ausgebreitet<) 
gewesen, das das Ende eines Buches anzeigte – das Incipit zu Beginn entstand erst später und im 
Zusammenhang mit dem Explicit. Vor allem in christlichen Büchern nutzte man jetzt Initialen, kleine und 
größere Anfangsbuchstaben, in den Rand herausgerückt, verziert, vergrößert oder andersfarbig geschrieben, um 
den Text zu gliedern und einzelne Stellen leichter auffindbar zu machen.“ ebd. Hieraus geht also hervor, dass 
sowohl die Incipit–/ Explicit–Notizen als auch die unterschiedlichen Initialen als gliedernde Elemente 
fungierten, nicht jedoch um Zusammengehörigkeit beziehungsweise ausdrückliche Trennung zu bezeichnen. 
156 Hier werden scheinbar zwei Traditionen miteinander verbunden, denn in der jüdischen Tradition werden Esr-
Neh als ein Buch gezählt. Daher findet sich im Codex S auch nur eine Explicit-Notiz, die eben auf die Zählung 
verweist. Andererseits werden seit Origenes Esr-Neh voneinander unterschieden. Das wird im Codex S mittels 
der Incipit-Notizen deutlich, die zwischen Esra und Nehemia eine Zäsur setzen. Vgl. weiterhin: Schröter, Ezra 
and His Visions: From Jewish Apocalypse to Medieval Tours of Hell, [unveröffentl.]. 
157 Vermutlich ist hier jedoch kein typisches Explicit vorhanden, da die abschließende Zeile auf fol. 60r mit 
Doxa Patri einsetzt. 
158 Die Zählung von 4. und 6. Esr als zwei Bücher lässt zwei Annahmen zu: Einerseits kann es verdeutlichen, 
dass beide Schriften bewusst als separate Schriften wahrgenommen wurden, andererseits, dass der Zählung von 
fünf Büchern bei der Erstellung des Manuskriptes eine übergeordnete Rolle zukam. 
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die einzelnen Schriften voneinander abgrenzt, die Möglichkeit der Rezeption einer 

Gesamtschrift, wie im Fall der Esr-Neh-Schriften, jedoch zulässt.159 

Weiterhin werden die Initialen, die jeweils zu Beginn der einzelnen Schrift vorzufinden sind, 

als ein trennendes Element angesehen.160 Die im Codex S verzierten und kolorierten 

Anfangsbuchstaben finden sich in den Esraschriften zu Beginn des Esr (fol. 51v), des Neh 

(fol. 55r), des 5. Esr (fol. 61r), des 3. Esr (fol. 62r), des 4. Esr (fol. 62v) und des 6. Esr 

(fol. 70v). Sie fallen durch ihre Gestaltung mit Schnörkelelementen in roter, schwarzer, gelber 

und blauer Farbe auf. Durch die Größe der Buchstaben und die gewählten Farben wird ein 

Einschnitt in der Textdarstellung deutlich. Ob damit jedoch eine harte Trennung intendiert ist, 

bleibt fraglich, da zum Beispiel auch Esr-Neh voneinander durch eine Initiale abgesetzt sind. 

Auffällig ist weiterhin, dass es größere Buchstaben gibt, die aus den Kolumnen herausstehen 

oder auch im Fließtext zu finden sind. Aufgrund der graphischen Darstellung kann ihnen eine 

strukturierende Funktion zukommen.161 Sie sind in schlichtem Schwarz gehalten und durch 

die Position außerhalb der Kolumne wie auch die etwas dickere Schreibung auffällig. 

Aus diesen Beobachtungen lässt sich ein dem Manuskript zugrunde liegendes 

Gliederungssystem entwickeln. Mit dem Beginn einer neuen Schrift ändert sich im Kopfsteg 

jeder Seite die Bezeichnung, sodass die Rezipienten stets wissen, in welcher Schrift sie sich 

befinden.162 Sodann markieren die Incipit-Notizen den Anfang und die Explicit-Notizen das 

Ende einer Schrift, wobei sie in Farbe und Größe der Buchstaben vom Fließtext abgesetzt 

sind. Weiterhin zeigen die auf die Incipit-Notizen folgenden Initialen den Beginn des Textes 

an. Auch diese sind in verschiedenen Farben gehalten und ihnen kommt die Initialfunktion zu. 

Ob die aus den Kolumnen hervortretenden, in schwarz gehaltenen größeren Buchstaben 

ebenfalls eine Untergliederung darstellen, bleibt unklar, da sie auch als stilistisches Relikt 

interpretiert werden können.163 Eine mögliche Kapitelzählung ist durch die am Rand der 

Kolumnen befindlichen römischen Zahlenangaben dargestellt. Diese bricht in 4. Esr bei 

                                                
159 In gleicher Weise geschieht dies zum Beispiel auch im Doppelwerk der Makkabäer. Beide Schriften werden 
ebenfalls durch ausgestaltete Incipit- beziehungsweise Explicit-Notizen voneinander abgesetzt, ohne dass 
dadurch eine harte Trennung evoziert wird. 
160 Zur Entstehung der Initiale: vgl. Jakobi-Mirwald, Das mittelalterliche Buch, 171–187. 
161 Jakobi-Mirwald, Das mittelalterliche Buch, 167, verweist auf die begriffliche Schwierigkeit dieser 
Buchstaben, die unterschiedlich als Versalien, Initial- oder Satzmajuskeln bezeichnet werden können. Sie sind 
„[u]nterhalb der Ebene der eigentlichen Initialen [vorhanden und] in rote[n] oder auch Texttinte ausgeführten 
Anfangsbuchstaben [gehalten].“ 
162 Eine Ausnahme liegt bei fol. 49v vor, die scheinbar falsch beschriftet ist, denn anstelle von Esra findet sich 
hier Paralipomena im Kopfsteg. 
163 So Gumbert, Zur ‚Typographie’ der geschriebenen Seite, in: Keller/ Grubmüller/ Staubach [eds.], 
Pragmatische Schriftlichkeit im Mittelalter. Erscheinungsformen und Entwicklungsstufen, Akten des 
Internationalen Kolloquiums, 17.–19. Mai 1989, München 1992, 283–293, besonders 287. 



 49 

Kapitel VIII jedoch ab.164 Weiterhin ist interessant, dass der Text 5. Esr im vorliegenden 

Codex S aus vier Kapiteln besteht, während die Schrift 6. Esr in sechs Kapitel eingeteilt ist. 

 

2.2.1.4 Fazit: Darstellung des Verhältnisses von 4., 5. und 6. Esra im Codex 

Sangermanensis I 

Für die Beobachtungen hinsichtlich des Verhältnisses von 4., 5. und 6. Esr zueinander lässt 

sich zunächst festhalten, dass hier fünf Esraschriften vorliegen. Diese Schriften sind einerseits 

als selbstständige Texte dargestellt, und konnten demnach auch als Einzeltexte interpretiert 

werden – wie durch die Incipit- und Explicit-Notizen als auch mittels der Initiale ausgedrückt 

ist –, andererseits stehen sie jedoch im Zusammenhang mit Esr-Neh und 3. Esr 1 bis 2,14. 

Daher kann angenommen werden, dass die Schriften im Gesamtverbund als ein 

zusammengehörendes Werk gelesen wurden. Das wird auch in der Anordnung der Schriften 

deutlich und auch daran, dass den Esraschriften lediglich ein gemeinsames Vorwort 

vorangestellt ist. Ein vergleichender Blick auf die vorangehenden Chronikbücher (Chr I/ II) 

beziehungsweise auf die nachfolgenden Makkabäerbücher (Makk I/ II) verdeutlicht, dass auch 

diese mehrbändigen Werke durch Incipit- und Explicit-Notizen strukturiert sind. Die 

Zusammengehörigkeit von Chr I/ II beziehungsweise von Makk I/II165 ist jedoch unbestritten. 

Diese Beobachtung lässt sich folglich auch auf die Esraschriften übertragen. Diese sind im 

Codex S demnach als zusammengehörig verstanden.166 

Ein Blick auf die benachbarten Schriften ermöglicht es, Aussagen zur Gesamtordnung des 

Codex. S und insbesondere der Rolle der Esraschriften zu treffen. Während die Abfolge von 

Erstem Buch der Chronik (Chr I), Zweitem Buch der Chronik (Chr II) und Esr-Neh inhaltlich 

schlüssig ist, bleibt zu fragen, ob der Anschluss des Esterbuches an die Esraschriften 

intentional ist. Eine Möglichkeit zur Beantwortung dieser Frage besteht in der inhaltlichen 

Perspektive der Schriften. 

Mit der Abfolge aus Chr I/II und Esr-Neh ist auf der Textebene ein Schluss gezogen, da Neh 

mit dem erfolgreichen Bau der Stadtmauer und der Scheidung der Mischehen sowie der 

Einschwörung auf das Gesetz schließt. Die Fiktion ist demnach, dass sich Israel wieder im 

Land befindet und entsprechend der Gesetze lebt. Die folgenden Schriften stehen dieser 

                                                
164 Vgl. fol. 65v. 
165 In den Codices S C MNE sind stets Makk I/ II enthalten und in S ME konnte ich feststellen, dass die 
Überlieferung auf Hebräisch benannt ist. Evtl. ist dies die Begründung für die in der Bibel enthaltenen Schriften. 
In den Abfolgen der enthaltenen biblischen Schriften stellt Bergren, Sixt Ezra, 31–36, bei den Codices 
S C MNE V L fest, dass Makkabäerbücher enthalten sind. Er schlüsselt jedoch nicht auf, ob es sich immer nur 
um Makk I/ II handelt oder ob Makk III/ IV ebenfalls enthalten sind. 
166 Zu Beobachtungen, wie sich diese Verbindung auf der Textebene äußert: vgl. Formal-strukturelle 
Betrachtungen zum Verhältnis von 4., 5. und 6. Esr, Kapitel 4. 
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Erzählung jedoch zuwider, da sowohl 4. Esr als auch das Buch Ester (Est) und das Buch 

Tobias (Tob) eine Exilperspektive bieten, während sich Judith (Jdt) und Makk I/ II auf die 

Auseinandersetzung mit den Fremdherrschern im Land konzentrieren.167 Vor diesem 

Hintergrund bieten sich 3., 4., 5. und 6. Esr als Scharnierstücke direkt an, da sie einerseits 

durch die Zuschreibung zu Esra in die Nähe der Esr-Neh-Schriften rücken, andererseits die 

Perspektive erneut auf das Exil und den Umgang mit Fremdherrschern richten und somit den 

Anschluss von Est, Tob, Jud und Makk I/ II ermöglichen. Es lässt sich also fragen, ob hier bei 

der Entstehung des Manuskriptes, eine bestimmte Geschichts- und Theologieauffassung 

zugrunde lag, die sich in der Anordnung der Schriften widerspiegelt. 

 

2.2.2 Codex Ambianensis 

2.2.2.1 Historischer Kontext 

Der Codex Ambianensis (Codex A) befindet sich heute in der Bibliothèque Communale 10, in 

Amiens. Er stammt ursprünglich aus der französischen Benediktinerabtei in Corbie.168 Die 

Besonderheit des Manuskriptes besteht in dem hierin enthaltenen Missing Fragment, einem 

Textabschnitt, der sich ursprünglich zwischen 4. Esr 7,35 und 36 befand und der in den 

übrigen Manuskripten nicht vorhanden ist.169 

 

2.2.2.2 Beschreibung des Codex Ambianensis170 

Der einbändige Codex A entstand im 9. Jahrhundert und stellt als einziger der acht 

maßgeblichen Manuskripte keine Bibelhandschrift dar, sondern umfasst lediglich die 

Esraschriften. Diese sind in karolingischer Minuskel geschrieben und enthalten folgende 

Anordnung: 

 

Esr-Neh = 1. Esrabuch 

3. Esr171 = 2. Esrabuch 

5. Esr = 3. Esrabuch 

                                                
167 Weiterhin kann diese Abfolge schlicht mit der zeitlichen Darstellung zu tun haben, da Esr-Neh und Ester in 
der Perserzeit verortet sind. Insbesondere vor diesem Hintergrund können 4. und 6. Esr als Rückblende 
interpretiert werden. 
168 Zur ausführlichen Darstellung der besonderen Rolle von Corbie, vgl. Ganz, Corbie. 
169 Zum Missing Fragment, vgl. Bensly, The missing fragment of the Latin translation of the Fourth Book of 
Ezra, Cambridge 1875. Ein möglicher Grund für die Entfernung ausgerechnet des Textauszuges 4. Esr 7,35–107 
ist „presumably because the passage in question denies the validity of prayer fort he dead.“ Davila, Provenance, 
137. 
170 Das Manuskript findet sich in digitaler Form unter: https:/gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b8452177z. Letzter 
Zugriff am 13.03.19. 
171 Die Schrift ist hier vollständig in neun Kapiteln wiedergegeben, im Gegensatz zum Text des Codex S, der 
lediglich Ausschnitte enthält. 
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4. Esr = 4. Esrabuch 

6. Esr = 5. Esrabuch 

 

Der Text wird in Form von zwei Kolumnen dargestellt und weist zahlreiche Eingriffe auf, die 

auf die Bearbeitung des Codex A verweisen und so auch Fehler beim Entstehungsprozess 

dokumentieren.172 Des Weiteren fehlt die Bezeichnung der Schrift im Kopfsteg jeder Seite, 

was zeigt, dass dafür keine Notwendigkeit gesehen wurde, da ausschließlich Esraschriften 

enthalten sind. Weiterhin ist auffällig, dass einzig in 5. Esr im Kontext der sogenannten 

Zionsvision (2,42–2,48) am Rand das Christusmonogramm (Chi-Rho-Zeichen) auftaucht, 

während es im restlichen Codex A nicht vorhanden ist.173 Auch erscheint der Text als nahezu 

fortlaufend, da nur knappe Incipit- und Explicit-Notizen enthalten sind und der Text zumeist 

keine Zeilenumbrüche als Signale eines Neueinsatzes bietet.174 Codex A schließt mit 6. Esr.175 

Die Abschlussformulierung der ersten Hand bietet finiunt quinque libri ezrae und betont 

damit die Zusammengehörigkeit aller vorherigen Esraschriften. Hingegen schreibt eine zweite 

Hand über der Zeile finit liber quintus.176 Mit der zweiten Abschlussformulierung wird die 

Eigenständigkeit der zuvor ausgeführten Esraschriften betont. Dabei wird die erste 

Formulierung unterstrichen, nicht jedoch durchgestrichen.177 Da somit keine der Aussagen 

durchgestrichen wurde, sind entweder beide Lesarten möglich oder das Unterstreichen der 

ersten Äußerung zeigt, dass die den Text bearbeitende Person diese Lesart als die relevante 

erachtete und deshalb hervorhob. Weiterhin findet sich im abschließenden Kolophon ein 

Dankwort an Gott. Dies ist insoweit von Bedeutung, als hier gewöhnlich der Verfasser 

benannt wird. Im vorliegenden Fall ist Gott das Subjekt. Dadurch wird verdeutlicht, dass es 

keine Hierarchie unter den Esraschriften gibt, da alle von Gott sind.178 Eine Unterscheidung in 

kanonische und nicht-kanonische Schriften bleibt gänzlich unbeachtet, weil die Esraschriften 

als facto perfecto bezeichnet werden. 
                                                
172 Zu Letzterem ist auf fol. 51r zu verweisen, wo sichtbar ist, wie der Textausschnitt mandata dedi per pueros 
meos prophetas doppelt abgeschrieben wurde und die Wiederholung durchgestrichen ist. 
173 Vgl. fol. 52v. Das Christusmonogramm markiert die christliche Leseweise, nämlich die Identifikation des 
nicht namentlich benannten iuvenis. Die Notwendigkeit des Zeichens bedeutet im Umkehrschluss, dass diese 
Passagen als Bestandteil der jüdischen Schriften rezipiert werden konnten. Insbesondere die daraus resultierende 
Interpretation des Jünglings wird im Messiaskapitel besprochen. Vgl. Analyse der Belegstellen im fünften Buch 
Esra, Kapitel 3.5.4, sowie Dramaturgie des 2. Esdras, Kapitel  4.2.8. 
174 So zum Beispiel beim Übergang von 3. Esr zu 5. Esr auf fol. 49r. 
175 Vgl. fol. 82r. 
176 Während Bergren, Fifth Ezra, 47, in seiner Beschreibung die erste Schlussvariante wählt, lässt er die zweite 
vollständig weg, die jedoch von Bedeutung für die Rezeption der Esraschriften ist. Weiterhin enthält der Schluss 
ein Kolophon: deo gratias ago pro hoc facto perfecto. [Ich danke Gott für dieses vollendete Werk]. 
177 Interessant ist, dass Unterstreichungen in Manuskripten zwecks Gliederung oder Hervorhebung Verwendung 
fanden. Vgl. dazu, Jakobi-Mirwald, Das mittelalterliche Buch, 87.165. In Cod. A werden jedoch zwei 
Leseweisen angeführt, auf welche die Unterstreichung hinweisen könnte. 
178 Das kann auch als Grund gewertet werden für die fehlende Bezeichnung im Kopfsteg jeder Seite. 



 52 

Nach einem Seitenumbruch schließt Codex A mit der Praefatio Eusebii Heronimi in Ezra. 

 

2.2.2.3 Bewertung der sogenannten trennenden Elemente 

Wie bereits angemerkt, sind die einzelnen Esraschriften voneinander durch Incipit- und 

Explicit-Notizen abgesetzt. Dies geschieht jedoch in einer recht eigentümlichen Weise, denn 

aufgrund der Knappheit der Notizen und des direkten Anschlusses der jeweiligen Folgeschrift 

erscheint der Text als fortlaufend. Es ist also fraglich, inwieweit diese Notizen hier tatsächlich 

eine Trennung anzeigen. Interessant ist in diesem Zusammenhang die zumeist am Rand 

sichtbare, in blauer Schriftfarbe vorgenommene Kapitelzählung. Erkennbar sind römische 

Zahlen, die bei 4. Esr mit III einsetzen und bis XIV durchlaufen. 6. Esr schließt an diese 

Zählung mit den Kapiteln XV und XVI an. 5. Esr enthält keine derartige durchgängige 

Zählung, sondern bietet den Rezipierenden lediglich an einer Stelle die Möglichkeit, eine Zahl 

zu erkennen, die jedoch schwer identifizierbar ist.179 Das einzige optisch erkennbare Signal 

sind die Initialen. Diese sind zwar größer als der Fließtext und bei 5. Esr in roter Schriftfarbe 

gehalten, aber zugleich sind sie schlicht und einfach.180 Es fehlen Ausschmückungen, wie sie 

sich in anderen Manuskripten finden.181 4., 5. und 6. Esr stehen hier also ausschließlich in 

unmittelbarem Kontext zu Esr-Neh und 3. Esr, auch wenn sie durch die Incipit- und Explicit-

Notizen und die Initialen voneinander abgesetzt sind. Dass es sich hierbei nicht um harte, 

sondern um sogenannte weiche Trennungselemente handelt, geht aus der 

Abschlussformulierung hervor, die sowohl die einzelnen Bücher im Blick hat als auch deren 

Gesamtheit. 

 

2.2.2.4 Fazit: Darstellung des Verhältnisses von 4., 5. und 6. Esra im Codex Ambianensis 

Es wird also deutlich, dass im Codex A unterschiedliche optische Signale vorhanden sind, die 

zwar Beginn und Ende der einzelnen Schriften anzeigen, jedoch auch andere Interpretationen 

zulassen. Während die Incipit- und Explicit-Notizen regelmäßig vorkommen, nehmen sie in 

                                                
179 Bei 5. Esr fällt diese Zählung scheinbar weg, denn obwohl auf fol. 51r eine Zahl am Rand angegeben wird, ist 
diese so undeutlich, dass unklar bleibt, ob hier eine VI oder eine gänzlich andere Zahl gemeint ist oder ob in 
roter Schrift eine V geschrieben wurde. 
180 Sowohl die Initialen des 4. Esr als auch des 6. Esr sind nicht vollständig koloriert, aber die jeweiligen 
Buchstaben sind bereits vorgezeichnet. Das verweist auf das unvollständige Stadium des Codex. Vgl. für 4. Esr 
fol. 53r und für 6. Esr 78r. 
181 Das ist bei der zuerst angeführten Esraschrift anders, da auf fol. 1r verblasste Schnörkelelemente sichtbar 
sind, die eine Kolorierung vermuten lassen. Hingegen sind im restlichen Codex A die Initialen schlicht, zumeist 
nur in rot und etwas dicker gehalten. Das lässt wiederum die Interpretation zu, dass allein auf fol. 1r eine Initiale 
vorhanden ist, während die restlichen großen roten Anfangsbuchstaben als Versalien (nach Jakobi-Mirwald, Das 
mittelalterliche Buch, 167), die eine Ebene unterhalb der Initialen stehen, zu interpretieren sind. Das bedeutet 
sodann, dass die Esraschriften, trotz der Incipit- und Explicit-Notizen, als Gesamttext gelesen wurden, der aus 
mehreren Kapiteln bestand. 
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der Textdarstellung keine herausragende Rolle ein, da sie in keine eigene Textfarbe aufweisen 

und in stark verknappter Form dargeboten sind. Auf diese Weise wird ihre eigentliche 

Funktion, nämlich den Anfang beziehungsweise das Ende eines Textes oder Abschnittes 

anzuzeigen, marginalisiert. Hingegen kommt den Initialen beziehungsweise Versalien eine 

bedeutendere Rolle zu, die gerade wegen ihrer Interpretationsbedüftigkeit entweder die 

einzelnen Esraschriften anzeigen oder deren Zusammengehörigkeit betonen. Das gleiche 

Problem ergibt sich auch in der Schlussnotiz, die auf 6. Esr folgt und bei der unklar ist, ob sie 

sich allein auf 6. Esr bezieht oder alle enthaltenen Esraschriften im Blick hat. Etwas Klarheit 

ergibt sich aus dem Kolophon, in dem Gott für das facto perfecto gedankt wird und das sich 

eindeutig auf das gesamte Manuskript bezieht. Folglich wird im Kolophon zwischen den 

einzelnen Schriften nicht unterschieden, sondern die Esraschriften werden als Gesamtwerk 

verstanden. 

Der besondere Charakter des Codex A besteht also zum einen in der ausschließlichen 

Darstellung der Esraschriften, zum anderen in seiner Unvollständigkeit. Daraus ergibt sich 

zwangsläufig die Frage nach dem Zweck des Codex A und genauer nach der Intention der 

Sammlung der Esraschriften. Aufgrund der zahlreichen Bearbeitungen ist ein liturgischer 

Gebrauch sehr unwahrscheinlich. Möglich wäre ein Gebrauch im Selbststudium oder zu 

Lehrzwecken in Gruppen. Die Esraschriften stellen hierfür eine Art biographisches Werk 

beziehungsweise eine historisch-systematische Sammlung dar. Das bietet sich insoweit an, als 

sich die Esr-Neh-Schriften inhaltlich auf die Existenz Israels im Land konzentrieren, während 

3. und 5. Esr als Erklärungen für das Exil dienen. 4. und 6. Esr bieten sich als 

Erfahrungsdarstellungen Esras im Exil an. Durch diese Zusammenstellung wird die 

Verbindung zwischen Esra und Mose stark betont, da beide Propheten sind und mit Gott in 

direktem Kontakt stehen, bis sie die Gesetze Gottes aufschreiben und dem Volk verlesen.182 

Wird Codex A in dieser Weise rezipiert, so rückt die biographische Funktion der 

Esraschriften in den Vordergrund. 

 

2.2.3 Codex Complutensis I 

2.2.3.1 Historischer Kontext 

Der Codex Complutensis I (Codex C) befindet sich gegenwärtig in Madrid, Biblioteca de la 

Universidad Central 31 und ist ein einbändiges Bibelmanuskript, das auf den Zeitraum vom 9. 

bis 10. Jahrhundert datiert wird. Es stammt ursprünglich vermutlich aus Toledo, sicherlich 

                                                
182 Zum Zusammenhang zwischen Esra und Mose: vgl. Esra, Kapitel 4.3. 
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jedoch aus dem arabisch geprägten Teil Spaniens.183 Das wird im Manuskript an der 

westgotischen Schrift deutlich, die im nordafrikanischen und spanisch-arabischen Raum 

verbreitet war, bis sie schließlich im 13. Jahrhundert in Spanien von der karolingischen 

Minuskel abgelöst wurde.184 

Codex C, der auch als Bibel von Alcalá bekannt ist, gehörte ursprünglich Kardinal Ximenes, 

der ihn der Universitätsbibliothek in Alcalá de Heñares (Complutum) vermachte.185 Dieser 

nutzte das Manuskript bei der Erstellung der Complutensischen Polyglotte.186 Während des 

spanischen Bürgerkrieges 1936–1939 wurde das Manuskript stark beschädigt, sodass in der 

Folgezeit nur ein Faksimile in der Abbatia pontificia sancti Hieronymi in urbe existierte, 

einem Benediktinerkloster in Rom, das einzig zur Erstellung einer kritischen Vulgata-Version 

gegründet wurde. Erst der Fund eines vollständigen Mikrofilmes des Codex C im Jahr 2010 in 

der Bibliothek in Collegeville, Minnesota, ermöglichte die Rekonstruktion des beschädigten 

Codex C.187 

 

2.2.3.2 Beschreibung des Codex Complutensis I188 

Codex C ist in westgotischer Schrift abgefasst und wird in Form von drei Kolumnen 

geboten.189 Die enthaltenen Esraschriften werden in folgender Anordnung wiedergegeben:190 

 

Esr = 1. Esrabuch 

Neh = 2. Esrabuch 

                                                
183 Vgl. Violet, Esra-Apokalypse, XVIII; Bergren, Sixth Ezra, 32. 
184 Zur Geschichte der Schriftentwicklung, vor allem der Durchsetzung der karolingischen Schrift: vgl. Bischoff, 
Paläographie des römischen Altertums und des abendländischen Mittelalters, Grundlagen der Germanistik 24, 
160–171; Jakobi-Mirwald, Das mittelalterliche Buch, 247–249. 
185 Zu Person, Leben und Wirken des Kardinals: vgl. Delgado, Art. Ximenes de Cisneros, Francisco (1436–
1517), TRE 36, 430–432. Der Einband des Cod. C trägt das Wappen des Kardinals, so Violet, Esra-Apokalypse, 
XVIII. 
186 Vgl. Hamilton, In search of the most perfect text: The early modern printed Polyglot Bibles from Alcalá 
(1510–1520) to Brian Walton (1654–1658), in: Cameron [ed.], The New Cambridge History of the Bible,Vol. 3: 
From 1450 to 1750, Cambridge 2016, 138–156, der einen kurzen Überblick bietet. Eine sehr ausführliche 
Darstellung mitsamt Manuskriptbeobachtungen und stilistischen Besonderheiten enthält Schenker, From the first 
printed Hebrew, Greek and Latin bibles to the first Polyglot Bible, The Complutensian Polyglot, in: Sæbø [ed.], 
Hebrew Bible Old Testament, The History of its Interpretation II: From the Renaissance to the Enlightenment, 
Göttingen 2008, 286–291. 
187 Zum Auffinden in Collegeville vgl. http:/www.csbsju.edu/news/hmml-bibles, letzter Zugriff am 17.01.2020. 
188 Codex C findet sich in digitaler Form unter: 
http:/dioscorides.ucm.es/proyecto_digitalizacion/index.php?5309456679. Letzter Zugriff am 18.03.2019. Die 
Foliennummern sind jeweils in der rechten unteren Ecke auf jeder Doppelseite angegeben, danach richten sich 
die weiteren Verweise und Angaben. 
189 Die Anordnung des Textes in drei Kolumnen findet sich nur in diesem Manuskript. Eine mögliche Erklärung 
dafür könnte in dem Bestreben bestehen, das Manuskript bewusst an den Stil antiker Schriften anzupassen, die 
ebenfalls in mehreren Kolumnen dargestellt wurden. Vgl. dazu Jakobi-Mirwald, Das mittelalterliche Buch,168. 
Klijn, Der lateinische Text, 15, zählt erstaunlicherweise nur zwei Kolumnen. 
190 Vgl. fol. 225r–238v. 
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4. Esr = 3. Esrabuch 

6. Esr 

5. Esr 

= 4. Esrabuch 

 

Der vorliegende Codex C ist zwar stark beschädigt, jedoch lassen sich einige Beobachtungen 

sowohl zum Codex C allgemein als auch zum Verhältnis zwischen 4., 5. und 6. Esr machen. 

Im Codex C selbst sind nur wenige Randnotizen vorhanden und die drei Kolumnen enthalten 

den Fließtext, der gut lesbar ist.191 Jedoch lässt sich nicht feststellen, ob im Codex C ein 

Kopfsteg mit der Buchbezeichnung vorhanden war.192 Gleichwohl sind die Übergänge 

zwischen 4., 5. und 6. Esr erhalten, sodass zum Verhältnis und zur Darstellung der drei 

Schriften Beobachtungen möglich sind: Zunächst fällt auf, dass die Esraschriften zwischen 

den Chronikbüchern (Paralipomena) und Est verortet sind.193 Jedoch ist die Zählung der 

Esraschriften in diesem Codex einzigartig, da sie hier zu vier Büchern zusammengefasst sind. 

3. Esr fehlt in Codex C vollständig.194 

Esr und Neh werden als separate Bücher dargestellt, obwohl sie sich ein gemeinsames 

Vorwort und die Explicit-Notiz am Schluss von Neh teilen. Neben der Explicit-Notiz ist der 

Übergang von Neh zu 4. Esr gekennzeichnet durch einen Zeilenumbruch und die Einleitung 

secuntur libri hisdem Esdre tertius et quartus, die sich über sechs Zeilen erstreckt.195 

Allen im Codex C enthaltenen Esraschriften ist also das Vorwort gemein, während die 

Explicit-Notizen zunächst die Esr-Neh-Schriften als jeweils eine Texteinheit markieren, 

sodann 4. Esr und schließlich 6. und 5. Esr. Die Incipit-Notizen stellen weitere Unterteilungen 

innerhalb der großen Texteinheiten dar, wie dies zum Beispiel in der Trennung von Esr und 

Neh deutlich wird. Weiterhin sind die Initialen und die größeren Buchstaben zu benennen, die 

aus den Kolumnen herausstehen. Bei den letztgenannten ist zwischen den schlichten und den 
                                                
191 Besonders auffällig sind die zahlreichen Christogramme innerhalb der Psalmbücher. Vgl. fol. 186r–200v. 
192 Die Bezeichnung im Kopfsteg wird zum Beispiel in Codex S eingesetzt. Hingegen fehlt sie in Codex A. Ob 
Codex C diesbezüglich Codex S oder A nahestand, lässt sich aktuell nicht verifizieren. 
193 In gleicher Weise auch in Codex S enthalten. 
194 So bereits bei Bensly, Fourth Ezra, xiv. 
195 Vgl. Bergren, Sixth Ezra, 32, der auf die Unleserlichkeit der vollständigen Überleitung von Neh zu 4. Esr in 
dem ihm vorliegenden Mikrofilm verweist. Die digitale Arbeitsgrundlage ermöglichte es mir jedoch folgende 
Rekonstruktion der Hinleitung auf fol. 231r: Qui tamen libris Esdre. Id est tertius et quartus. Licet extra libera 
eclesiastica sint lux […] decretale doctorum. Non tamen pura a sacaram scripturam miseria in eis scriptura 
patescant. [Sodann die Bücher Esra. Das sind das dritte und das vierte. Sie sind erlaubt, neben den kirchlichen 
Schriften als Licht […] durch die Dekrete der Lehrer. Dennoch können sie nicht einfach aus der heiligen Schrift 
[heraus] geöffnet werden, wegen des Unglücks [durch das Unglück] in dieser Schrift.] 
Hier wird eindeutig zwischen Esr-Neh und 4., 5. und 6. Esr differenziert, da sich der Inhalt von 4., 5. und 6. Esr 
nicht aus den heiligen Schriften erschließen lässt. Zwar fehlt hier der Begriff „apokryph“, aber dennoch ist an 
dieser Stelle offensichtlich, dass zwischen heiligen und nicht heiligen (apokryphen?) Schriften unterschieden 
wird. Dass sich diese nicht heiligen Schriften dennoch in einem Bibelmanuskript befinden, schien bei der 
Herstellung desselben nicht gestört zu haben, da es keine Abweichungen im Schriftbild gibt, die auf einen 
Nachtrag oder eine Bearbeitung hindeuten. 
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bunten größeren Buchstaben zu differenzieren. Neben dem Buchstabensystem gibt es auch ein 

Zahlensystem, das einerseits anhand der römischen Zahlen am Rand beziehungsweise direkt 

im Text sichtbar ist – in schwarzer oder roter Schriftfarbe –, andererseits auch anhand der 

römischen Zahlen am Fußsteg der jeweiligen Seite erkennbar ist – wobei es sich 

möglicherweise um Seitenzahlen handelt. Ob hier Gliederungselemente nachträglich 

eingefügt wurden, ist zwar nicht endgültig festzustellen, jedoch ist dies anzunehmen, da hier 

die rote und schwarze Zählung in Spannung zueinander stehen. 

 

2.2.3.3 Bewertung der sogenannten trennenden Elemente 

Wie bereits in Codex S und A dargestellt, wurden als sogenannte harte Trennungselemente 

die Incipit- und Explicit-Notizen verstanden. Diese werden im vorliegenden Codex C rot 

vom restlichen schwarzen Fließtext abgesetzt und sind zwischen den einzelnen Schriften in 

verknappter Form vorzufinden. Auffällig ist jedoch, dass sich – während die Incipit-Notiz am 

Anfang jeder Schrift vorzufinden ist – die Explicit-Notiz ausschließlich an den Übergängen 

von Esr-Neh und dem Komplex 4./6./5. Esr sowie nachfolgendem Est befinden. Es wird also 

deutlich, dass die Explicit-Notizen eine Zusammengehörigkeit der Schriften markieren, 

nämlich einerseits die der Esr-Neh-Schriften und andererseits die von 4., 6. und 5. Esr.196 Das 

wird auch durch die zu den Schriften gehörenden vorangestellten Vorworte deutlich, nämlich 

zum einen das Vorwort für die Esr-Neh-Schriften und andererseits für 4./6./5. Esr. Es wird 

also deutlich, dass im vorliegenden Codex C ein sogenanntes hartes Trennungselement die 

Verbindung aus Vorwort und Explicit-Notiz darstellt, während die Incipit-Notiz einen 

Einschnitt markiert, nicht jedoch die Zusammengehörigkeit der Schriften infrage stellt. Als 

weiteres trennendes Element wurden auch Initialen benannt. Diese finden sich zu Beginn von 

Esr, Neh, 4. Esr und 6./5. Esr stets in Kombination mit einer Incipit-Notiz. Da diese eine 

weiche Trennung der Schriften andeuten, lässt sich das auch auf die Initialen übertragen. Sie 

markieren einen wichtigen Übergang, sprechen jedoch nicht für die harte Trennung der 

Schriften voneinander. Auf ebendiese Weise lassen sich auch die größeren Buchstaben, 

Versalien und Initial-beziehungsweise Satzmajuskeln interpretieren. Sie treten gehäuft auf 

und markieren mögliche Sinnabschnitte. Es besteht jedoch kein Zusammenhang zur Zählung, 

die mittels der römischen Ziffern ausgedrückt wird. 

 

                                                
196 Gegen Bergren, Fifth Ezra, 48, der die Struktur nicht erkennt und sich daher nicht festlegen will, sondern 
feststellt: „[T]hus, it is unclear whether 6 and 5 Ezra are meant to be read as one ‘book’ or whether a break 
between them is intended.“ In ihrer strukturierenden Funktion kommt der Explicit-Notiz hier die gleiche 
Funktion zu wie der Masora finalis in der hebräischen Überlieferung des Esr-Neh, die beide Schriften als ein 
literarisches Werk ausweist. 
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2.2.3.4 Fazit: Darstellung des Verhältnisses von 4., 5. und 6. Esra im Codex 

Complutensis I 

Es hat sich also gezeigt, dass 4. Esr zwar von 6./5. Esr mittels einer Incipit-Notiz und einer 

Initiale abgesetzt ist, im Kontext der gesamten Esraschriften ist dies jedoch eine weiche 

Trennung. Diese kennzeichnet, dass nun ein neuer Abschnitt einsetzt, der an den 

vorhergehenden Inhalt gebunden ist. Auch der Übergang von 6. zu 5. Esr ist lediglich mit 

einem größeren, ursprünglich roten Buchstaben markiert. Diese Art der Buchstaben findet 

sich gehäuft und stellt in keiner Weise einen harten Bruch dar, sondern ist vielmehr als 

Zeichen eines neuen Kapitels zu verstehen. 6. und 5. Esr werden hier als eine 

zusammengehörende Schrift verstanden, die sich aus mehreren Kapiteln beziehungsweise 

Sinneinheiten zusammensetzt.197 

Für das Verhältnis zwischen 4., 5. und 6. Esr bedeutet dies, dass im vorliegenden Codex C die 

Schriften 4., 5. und 6. Esr von Esr-Neh stärker abgesetzt werden. Das wird mittels der 

Explicit-Notiz des Neh und der Einleitung zu 4. Esr verdeutlicht. Zugleich werden in dem 

Vorwort 4. Esr und 6./5. Esr als drittes und viertes Esrabuch zusammengefasst. Innerhalb von 

4., 6. und 5. Esr werden Akzente gesetzt, nämlich am Übergang von 4. Esr zu 6. Esr durch 

eine Incipit-Notiz und eine Initiale. Diese Akzente stellen jedoch keinen Abschluss dar, da er 

erst mit der Explicit-Notiz am Ende von 5. Esr markiert wird. Auf die Notiz folgt auch das 

Vorwort zu Est. Die Schriften 4., 5. und 6. Esr stellen in Codex C demnach, ähnlich zu 

Codex S und A, einen doppelten Schwerpunkt dar: einerseits den Geschichtsablauf, welcher 

die Chronikbücher, die Esraschriften und Est umfasst, andererseits die Figur des Esra, der im 

Exil Seher und Prophet ist, um schließlich im Land zum Priester und Schriftgelehrten 

heranzuwachsen. 3. Esr war entweder in der Vorlage nicht enthalten oder wurde als nicht 

notwendig für die Darstellung empfunden, da es im vorliegenden Codex C gänzlich fehlt. 

 

2.2.4 Codex Mazarinaeus 

2.2.4.1 Historischer Kontext 

                                                
197 Vgl. dazu auch Bergren, Sixth Ezra, 32, der zwar sieht „the enlarged initial letter (V) of the first word marks a 
break in the text“, diese Beobachtung jedoch nicht in Relation zum gesamten im Manuskript enthaltenen 
Gliederungssystem setzt. Dort markiert der vergrößerte Anfangsbuchtstabe keine harte Trennung von 6. und 
5. Esr, sondern ist eher als Beginn eines Kapitels zu verstehen, das jedoch formal gesehen zu 6. Esr gehört. 
Folglich ist der vergrößerte Buchstabe eine Versalie und keine Initiale. Vgl. dazu Jakobi-Mirwald, Das 
mittelalterliche Buch, 167. 
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Der Codex Mazarinaeus (Codex M) befindet sich heute in Paris, Bibliothèque Mazarine (3–

)4. Sein Entstehungsort ist vermutlich bei den Minoriten Les Cordeliers in Paris zu finden.198 

Von dort aus kam er in die Bibliothèque Mazarine.199 

 

2.2.4.2 Beschreibung des Codex Mazarinaeus200 

Codex M stellt eine zweibändige Bibel dar, die auf das 11. oder 12. Jahrhundert datiert wird. 

Die Esraschriften sind in der karolingischen Minuskel gehalten, befinden sich im zweiten 

Band und sind wie folgt angeordnet (fol. 187v–201r/ 202v–219r): 

 

Esr-Neh und 3. Esr 3,1–5,3  = 1. Esrabuch 

4., 6., 5. Esr  = 2. Esrabuch 

 

Den Esraschriften geht Est voran und der Prolog zu Makk I/ II folgt auf 5. Esr. Codex M 

bietet den Text in Form von zwei Kolumnen und enthält wenige Notizen, die, sofern 

vorhanden, knapp gehalten sind. Auch ist er akkurat geschrieben und die Initialbuchstaben 

sind reich verziert und koloriert. Neben diesen gibt es Versalien: große, rote Buchstaben, die 

sich aus den Kolumnen hervorheben und als gliedernde Elemente dienen. Im Fließtext selbst 

gibt es Satzmajuskeln. Sie sind in rot und schwarz gehaltene Großbuchstaben, die sich direkt 

im Fließtext befinden. Weiterhin sind auch die Incipit- und Explicit-Notizen wie auch 

Hinweise zu den unterschiedlichen Textgrundlagen in roter Farbe vorhanden. 

Die Esraschriften folgen auf den Prolog des Hieronymus und der Beginn der Esraschriften 

wird optisch durch die rote Incipit-Notiz und die überdimensional große und bunte Initiale 

markiert, die aus der Kolumne heraussteht und Ranken und florale Muster enthält. Auch der 

Beginn des Neh wird mittels einer Initiale betont. Hier fehlen jedoch die Incipit- und Explicit-

Notizen. Im Schnittsteg findet sich ein unterstrichener Hinweis, dass nachfolgend das 

Nehemiabuch beginnt. Die Initiale markiert also eine Unterbrechung, ohne das Esrabuch 

abzuschließen. Eine Sonderheit findet sich innerhalb des Neh, da sich eine ausgestaltete 

Initiale in Neh 7,70 befindet, die scheinbar einen Neueinsatz markiert.201 Ebenso setzt auch 

3. Esr 3,1 bis 5,3 mit einer großen, bunten Initiale ein, sodass festgehalten werden kann, dass 
                                                
198 Vgl. Violet, Esra-Apokalypse, XVII; Klijn, Der lateinische Text, 14; Bergren, Sixth Ezra, 33. 
199 Im Einband des Manuskriptes ist ausgewiesen, dass die Handschrift Ex Bibliotheca fratrorum minorum magni 
conventus parisiensis 1717 stammt. Hierauf folgen in sechs Unterpunkten aufgelistet Eigentümlichkeiten des 
Manuskriptes. Von besonderem Interesse ist, dass unter dem letzten Punkt festgehalten wird, dass [i]n Libro 
Esdrae magna est confusio, Librorum mixtio. 
200 Codex M findet sich in digitaler Form unter  
https:/mazarinum.bibliotheque-mazarine.fr/records/item/1810-biblia-latina-seconde-partie?offset=2#page. 
Letzter Zugriff am 21.03.19. 
201 Vgl. fol. 197r. 
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die Esraschriften voneinander abgesetzt werden, ohne dass jedoch deren 

Zusammengehörigkeit infrage gestellt wird. Die Anordnung der Esr-Neh und des 3. Esr 3,1 

bis 5,3 findet sich zwar auch in Codex S, jedoch werden dort Esr-Neh als ein Buch gezählt, 

während 3. Esr 3,1 bis 5,3, das von einer anderen Hand stammt, bei der Zählung ausgelassen 

wird. Im vorliegenden Codex M werden diese Schriften zu 1. Esdras zusammengefasst und 

deren Abschluss wird mit einer Explicit-Notiz markiert. Es folgen 4., 6. und 5. Esr, in 

ebendieser Ordnung. Auch sie werden durch beide Notizen gerahmt, sodass die Bezeichnung 

„2. Esdras“ hier nicht weiter verwundert. Gestützt wird die Zusammengehörigkeit auch durch 

die einzige Initiale, die sich am Beginn von 4. Esr findet, während sich zwischen den 

einzelnen Schriften keine merklichen Übergänge finden. So folgt 6. Esr fortlaufend auf 4. Esr 

und der Beginn des 5. Esr wird durch eine Versalie, die in Rot gehalten ist, markiert. Im 

Kontext kennzeichnet das jedoch keinen Neueinsatz, da 6. Esr 16 ebenfalls mit einem 

stilistisch gleichen Buchstaben einsetzt.202 Mit diesem wird lediglich ein neues Kapitel 

angekündigt. Es ist also sehr unwahrscheinlich, dass hier 5. Esr als eigenständige Schrift 

verstanden wird, sondern vielmehr wird es als ein weiteres Kapitel des Esrabuches 

interpretiert.203 

 

2.2.4.3 Bewertung der sogenannten trennenden Elemente 

Es wurde bereits angemerkt, dass 4., 5. und 6. Esr in diesem Codex als eine Schrift, nämlich 

als 2. Esdras, dargestellt sind. Das ergibt sich aus dem codexinternen Gliederungssystem, das 

durch die Incipit- und Explicit-Notizen, die Initialbuchstaben, Versalien und Satzmajuskeln 

gekennzeichnet ist. Die Incipit- und Explicit-Notizen treten paarweise auf, sind in Rot 

gehalten und fungieren als Rahmen der zusammengehörenden Schriften. So markieren sie 

Esr-Neh und 3. Esr 3,1 bis 5,3 als eine literarische Einheit und 4., 6. und 5. Esr als eine andere 

literarische Einheit. Das drückt sich auch in den unterschiedlichen Bezeichnungen als 1. und 

2. Esdras aus. Auch die Initialen stellen einen möglichen Neueinsatz dar. Diese müssen sich 

jedoch nicht zwingend am Anfang einer Schrift befinden, sondern können innerhalb des 

Textes auftreten, wie an Neh 7,70 deutlich wird. Weiterhin fällt auf, dass sich– während in 

1. Esdras Esr, Neh und 3. Esr voneinander mittels einer Initiale abgesetzt sind –in 2. Edras 

lediglich eine Initiale findet, nämlich zu Beginn von 4. Esr. Auch das lässt den 

Umkehrschluss zu, dass 6. und 5. Esr als literarische Bestandteile von 4. Esr verstanden 

                                                
202 Von Relevanz ist, dass zwischen 4. und 6. Esr lediglich eine Satzmajuskel vorhanden ist, die sich jedoch in 
dem größeren Kapitel befindet, das mit 4. Esr 14, der Schlussvision, einsetzt und in 6. Esr 15,63 schließt. Vgl. 
fol. 214v und 216r. 
203 Vgl. Bergren, Sixth Ezra, 33. 
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wurden. Diese literarische Einheit ist anhand von Versalien –großen roten Buchstaben 

außerhalb der Kolumnen – unterteilt, die 4. Esr 14 und 6. Esr 15 zu einem Kapitel 

zusammenfassen, 6. Esr 16 zu einem zweiten Kapitel und 5. Esr zu einem dritten Kapitel. 

Folglich kann der Übergang von 6. zu 5. Esr nicht als harte Trennung gewertet werden. Das 

wird auch durch das Fehlen von Incipit- und Explicit-Notizen zwischen den Schriften 

gestützt, denn sie finden sich lediglich zu Beginn des 4. Esr und am Ende des 5. Esr wieder, 

wo sie Anfang und Schluss des 2. Esdras kennzeichnen. Damit wird der Schriftkomplex nach 

außen hin abgegrenzt und nach innen hin zu einer Schrift gebunden.204 

 

2.2.3.4 Fazit: Darstellung des Verhältnisses von 4., 5. und 6. Esra im Codex Mazarinaeus 

Die Untersuchung der trennenden Elemente hat herausgestellt, dass der Schriftkomplex 

4./6./5. Esr als ein literarisch zusammengehörendes Werk zu verstehen ist, da die Texte als 

eine in sich kohärente Schrift dargestellt werden, die nach innen und außen klar abgegrenzt 

ist. Lediglich die Zuschreibung der Schriften zu Esra lässt auf eine Verbindung zu den Esr-

Neh und zu 3. Esr 3,1 bis 5,3 schließen. Weiterhin ist anzumerken, dass sich die Esraschriften 

hier an vorletzter Stelle im AT sowie zwischen Est und Makk I/ II befinden. Das ist insoweit 

auffällig, als dass Codex S und C die Esraschriften zunächst weiter vorne verorten, auf die 

dann Est, Tob, Jdt und Makk I/ II folgen. Hier in Codex M lässt sich demnach eine 

Umpositionierung von 4., 5. und 6. Esr beobachten, da sie immer weiter nach hinten rücken. 

Allein die Verbindung zu Est, Tob, Jdt und Makk I/ II verweist darauf, dass dem Codex M in 

seiner Anordnung ein chronologisches System zugrunde liegt, da diese Schriften, inklusive 

der Esraschriften, in der Exils- und Perserzeit verortet werden. Auf diese Weise wird 

verdeutlicht, dass Esra zwar in die nachprophetische Zeit fällt, er jedoch eine besondere 

Persönlichkeit dieser Zeit war, die in einer Reihe mit Ester, Judith, Tobit und den Makkabäern 

steht. 

 

2.2.5 Codex Bruxellensis 

2.2.5.1 Historischer Kontext 

Der Codex Bruxellensis (Codex N) befindet sich heute in Brüssel, in der Bibliothèque Royale 

1er Série (9107–9108–)9109(–9110). Die genaue Herkunft ist ungeklärt. Es ist lediglich 

bekannt, dass Codex N im 18. Jahrhundert im Besitz des Erzbischofs von Mecheln, Belgien, 

war.205 

 
                                                
204 Vgl. Bergren, Fifth Ezra, 49. 
205 Vgl. Bergren, Sixth Ezra, 33–34; idem, Fifth Ezra, 50. 
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2.2.5.2 Beschreibung des Codex Bruxellensis206 

Codex N stellt eine vierbändige Bibel dar, die auf das 12. Jahrhundert datiert wird und in 

karolingischer Minuskel abgefasst ist. Die Esraschriften sind auf die Bände zwei und drei 

verteilt, wobei Esr-Neh und 3. Esr 3,1 bis 5,3 zu 1. Esdras zusammengefasst werden und sich 

im zweiten Band befinden (fol. 94v–109r), wohingegen 4., 6., 5. Esr im dritten Band enthalten 

sind (fol. 64r–79v). 

 

4./6./5. Esr = 2. Esdras 

 

Die Schriften befinden sich zwischen Makk I/ II und den Psalmen. Codex N selbst bietet den 

Text in Form von zwei Kolumnen und enthält kaum Notizen. Der Text ist akkurat verfasst 

und die Initialen sind reich verziert und koloriert.207 Neben diesen gibt es erneut Versalien – 

große, rote Buchstaben, die sich aus den Kolumnen herausheben und die als gliedernde 

Elemente dienen, wie auch Satzmajuskeln, die in Textfarbe gehalten sind. Weiterhin ist jede 

Schrift auch durch die Incipit- und Explicit-Notizen markiert. Hinsichtlich des 2. Esdras 

finden sich diese ausschließlich zu Beginn des 4. Esr und am Ende des 5. Esr. Dieses ist hier 

nachgeordnet ist. Etwas auffällig erscheint, dass im Anschluss an die Explicit-Notiz die 

restliche Spalte leer bleibt und die Psalme erst auf der nächsten Seite beginnen. Unter 4., 6., 

und 5. Esr finden sich keinerlei Anzeichen, die eine Trennung anzeigen, sodass hier 

festzustellen ist, dass Codex N, ebenso wie Codex M, 2. Esdras als einen 

zusammengehörenden literarischen Schriftkomplex versteht. Zwischen beiden Manuskripten 

bestehen jedoch zwei zentrale Unterschiede: Zum einen in der Aufteilung der Schriften – 

denn während in Codex M die Komplexe 1. und 2. Esdras aufeinander folgen und in einem 

Band darstellt sind, werden diese in Codex N räumlich voneinander getrennt, indem sie sich 

in zwei unterschiedlichen Buchbänden befinden. Jedoch kann dies mit der Gesamtstruktur der 

Manuskripte erklärt werden. Der andere zentrale Unterschied besteht im Vorhandensein eines 

hermeneutischen Schlüssels für 2. Esdras, der in Codex N in Form einer Notiz zwischen dem 

Vorwort des Hieronymus und Esr-Neh enthalten ist.208 In diesen Zeilen wird von vier 

                                                
206 Ein digitaler Zugang liegt zu dieser Bibelhandschrift nicht vor. Die Beschreibungen beruhen auf den vor Ort 
gemachten Beobachtungen und ergänzenden Beschreibungen bei Bergren, Klijn, Violet und Bensly. 
207 Alleinige Ausnahme im gesamten vierbändigen Codex N stellt die fehlende Initiale zu 3. Esr auf fol. 107v 
dar. Hier ist sichtbar Platz gelassen worden für eine große Initiale, jedoch fehlt diese, sodass der Satz mit 
„[]arius“ beginnt und nicht, wie zu erwarten, mit „Darius“. Die gleiche Darstellungsform findet sich auch in 
Codex M, dort ist jedoch die Initiale zu 3. Esr enthalten. Für Codex N bleibt also zu fragen, ob dieser nicht fertig 
war oder ob es andere Gründe gab, die Initiale nicht einzusetzen. 
208 Nach dem Abschluss des Vorwortes des Hieronymus zu Esra, der durch eine in rot gehaltene Explicit-Notiz 
markiert wird, folgen einige Zeilen in kleinerer und dünnerer Schrift: Hesdre liber auctoris sui titulo prenotatur 
in cuius textu eiusdem esdre-neemie que sermones pariter continentur. Nec quemquam moveat quod unus hesdre 
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Büchern Esras gesprochen, von denen jedoch einzig dem ersten Buch, das Esr, Neh und 3. Esr 

3,1 bis 5,3 zu einer Schrift zusammenfasst, eine besondere Stellung zukommt. Bezüglich der 

Bücher zwei bis vier wird festgehalten, dass sie bei den Hebräern nicht beibehalten wurden 

oder niemals enthalten waren und dass sie den Apokryphen zugerechnet werden (non 

habentur apud hebreos sed inter apochrifos deputantur). Folglich werden anhand dieser 

zwischen Vorwort und dem Text der Esr-Neh-Schriften enthaltenen Zeilen zwei Dinge 

deutlich: einerseits findet sich hier ein Beleg für die Unterscheidung zwischen den Esr-Neh-

Schriften/ 3. Esr 3,1 bis 5,3 und 4,. 6,. 5. Esr, und zwar frühestens seit Isidor von Sevilla, also 

seit in etwa dem 7. Jahrhundert, da diese Zeilen ein direktes oder indirektes Zitat aus seinem 

Werk Etymologie darstellen. Andererseits wird deutlich, dass das Kriterium für den Status als 

apokryphe Schrift die Existenz unter den Hebräern (apud hebreos) war. 

Weiterhin ist auffällig, dass in diesem Manuskript zum einen 3. Esr 3,1 bis 5,3 als kanonische 

Schrift verstanden wird, da sie im Anschluss an Esr-Neh mit diesen gemeinsam als eine 

Schrift verstanden wird. Zum anderen ist die Verortung von 2. Esdras interessant, da es 

zwischen kanonischen Schriften, nämlich Makk I/ II209 und den Psalmen verortet ist und die 

räumliche Trennung von 1. und 2. Esdras nicht mit dem Status als apokryphe 

beziehungsweise nicht-apokryphe Schrift in Verbindung steht. 

 

2.2.5.3 Bewertung der sogenannten trennenden Elemente 

Es wurde bereits deutlich, dass 4., 5. und 6. Esr in diesem Codex als eine Schrift, nämlich als 

2. Esdras, dargestellt werden. Das ergibt sich einerseits aus der Bezeichnung als liber 

secundus Esdrae, andererseits aus dem codexeigenen Gliederungssystem, welches durch die 

Incipit- und Explicit-Notizen, die Initialbuchstaben, Versalien und Satzmajuskeln 

gekennzeichnet ist. Die Incipit- und Explicit-Notizen treten paarweise auf, sind in rot 

gehalten und fungieren als Rahmen für die zusammengehörenden Schriften. So markieren sie 

Esr-Neh und 3. Esr 3,1 bis 5,3 als eine literarische Einheit, während 4./6./5. Esr als eine 

                                                                                                                                                   
dicitur liber quia secundus tertius et quartus non habentur apud hebreos sed inter apochrifos deputantur. [The 
book of Ezra is entitled after its own author; in its text are contained the words of Ezra himself and of Nehemiah 
as well. Let it not disturb anyone that we speak about a single book of Ezra, because the second, third, and fourth 
are not accepted among the Hebrews, but are counted among the apocrypha.] Die Übersetzung folgt 
Barney/ Lewis/ Beach/ Berghof [eds.], The Etymologies of Isidore of Seville, Cambridge 2006. 
Hier liegt scheinbar ein nicht markiertes Zitat vor, das direkt oder indirekt auf die Enzyklopädie des Isidor von 
Sevilla zurückgeht (Isid., Etym., VI, 2, 28). 
Interessant ist an dieser Stelle die enthaltene Zählung der vier Esraschriften. Innerhalb der untersuchten 
Manuskripte zählt nur noch Codex C lediglich vier Esraschriften. Sowohl Isidor, als auch Codex C sind in 
Spanien beheimatet, sodass sich zwangsläufig die Frage ergibt, ob die Vierzahl der Esraschriften eine rein 
spanische Tradition ist. 
209 Die Aufnahme von Makk I/ II in das Bibelmanuskript wird in Codex S ME mit der Berufung auf die Existenz 
eines hebräischen Textes begründet. Das bedeutet, dass eine Begründungsnotwendigkeit bestand, aber dass 
Makk I/ II das Kriterium für die Aufnahme in ein Bibelmanuskript erfüllt haben, nämlich den hebräischen Text. 
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verwandte, jedoch dennoch andere, räumlich unterschiedene literarische Einheit fungiert. Der 

Anfang sowohl von 1. Esdras als auch von 2. Esdras werden durch Initialen markiert. 

Ansonsten finden sich in 2. Esdras keine trennenden Elemente, da der Text fortlaufend ist und 

sich lediglich in unregelmäßigen Abständen eine Satzmajuskel findet, die jedoch keine harte 

Trennung des Textes anzeigt, sondern dessen Gliederung angibt. Folglich gilt hier, wie auch 

in Codex M, dass 2. Esdras mittels der Incipit- und Explicit-Notizen nach innen und außen 

abgegrenzt wird. 

 

2.2.5.4 Fazit: Darstellung des Verhältnisses von 4., 5. und 6. Esra im Codex Bruxellensis 

Die Untersuchung des Manuskriptes hat gezeigt, dass die Esraschriften in zwei 

Schriftkomplexe eingeteilt werden und räumlich voneinander getrennt sind, da sie auf zwei 

Bände verteilt sind. Dabei fällt auf, dass sich die erste literarische Einheit, bestehend aus Esr-

Neh und 3. Esr 3,1 bis 5,3, zwischen Chr I/ II und den libri Sapientiae (Lib. Sap.)210 

befindet.211 Diese Anordnung zeigt an, dass hier die Darstellung der Geschichte Israels im 

Zentrum steht und nicht die Systematisierung der Schriften. Das wird auch am zweiten 

Schriftkomplex, 4./6./5. Esr deutlich, da dieser auf Makk I/ II folgt und sich im dritten Band 

der Bibelhandschrift befindet. Hier lässt sich auch feststellen, dass die Abfolge der Schriften 

in gesamten Codex, nämlich 2. Esdras, Ps, Proph (a/b), die Apostelgeschichte des Lukas 

(Apg), nahelegt, dass hier dargestellt ist, wie sich das Christentum zu den alttestamentlichen 

Schriften verhalten hat.212 So bietet sich 2. Esdras als Scharnierschrift an, die einerseits die 

Geschichte Israels weiterverfolgt, aber andererseits mit 5. Esr die Perspektive auf das neue 

Volk lenkt. Diese Perspektive wird in den Psalmen weitergeführt, die im Christentum als 

direkter Verweis auf Jesus beziehungsweise dessen Worte rezipiert wurden. Abschließend 

werden die prophetischen Schriften angeführt, wobei dem Propheten Maleachi (Mal) als 

Schlussschrift eine besondere Position zukommt, der enthaltenen Verheißung der 

Geistausgießung wegen. Diese Verheißung wird in der unmittelbar folgenden Apg als erfüllt 

dargestellt. Die Trennung von 1. und 2. Esdras sowie die Positionierung am Ende der 

alttestamentlichen Schriften könnte demnach in der Scharnierfunktion des 2. Esdras seinen 

Grund haben. Aus dieser Perspektive kommt Codex N Codex S sehr nahe, denn wie dort, so 

                                                
210 Folgende Schriften sind unter dem Begriff Lib.Sap. zusammengefasst: Hiob; Psalter; Proverbien (Prov); 
Kohelet (Koh); Canticum Caticorum (Cant); Sapientia Salomonis (SapSal); Ecclesiasticus (Sir); Gebet des 
Manasse. In den unterschiedlichen Manuskripten variiert die Reihenfolge der Schriften. In Codex N folgt auf 
Esr-Neh und 3. Esr 3,1 bis 5,3 das Hiobbuch. 
211 So bereits in den Codex S und C. Jedoch werden die gesamten Esraschriften dort nicht getrennt, sondern 
folgen in unterschiedlichen Anordnungen aufeinander. 
212 Die Schriftfolge im Codex lautet: Oct, Reg, Chr I/II, 1. Esdras, Lib. Sap., Tob, Jud, Est, Makk I/ II, 2. Esdras, 
Ps, Proph (a/b), NT, mit Apg und der Pfingstgeschichte an erster Stelle. 
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wird auch in Codex N die Geschichte Israels dargestellt, die in Makk I/ II mündet, und 

zugleich wird mit 2. Esdras erneut der Blick zurück ins Exil ermöglicht, der eine andere, 

christliche Perspektive ankündigt. 

 

2.2.6 Codex Epternacensis 

2.2.6.1 Historischer Kontext 

Der Codex Epternacensis (Codex E) befindet sich heute in Luxemburg, in der Bibliothèque 

Nationale 264. Er ist im Kloster Echternach entstanden und gehörte später der Königlichen 

Bibliothek in Gotha. Das Kloster Echternach wurde im 7. Jahrhundert vom angelsächsischen 

Wandermönch Willibrord gegründet, weshalb immer wieder diskutiert wurde, ob insulare 

Einflüsse festzumachen sind und in welcher Beziehung diese zu der ersten Klosterbibliothek 

stehen. Seit seiner Gründung produzierte und exportierte die Klosterbibliothek zahlreiche 

Arbeiten im gesamteuropäischen Raum.213 So erlangte sie große Bedeutung, nicht nur auf der 

politischen Ebene, sondern auch auf der kunstgeschichtlichen. Letzteres wird in den heute 

zugänglichen Manuskripten sichtbar, wie zum Beispiel dem Codex aureus Epternacensis 

(Nürnberg, HS 156 142) aus dem 11. Jahrhundert.214 

 

2.2.6.2 Beschreibung des Codex Epternacensis215 

Aufgrund einer Autorennotiz kann Codex E auf die Zeit zwischen 1051 und 1081 nach 

Christus datiert werden.216 Er stellt ein Pandekt dar und bietet folgende Anordnung der 

Esraschriften (fol. 120r–126r/126r–133v): 

 

Esr-Neh = 1. Esrabuch 

4., 6., 5. Esr = 2. Esrabuch 

 
                                                
213 Zur Diskussion des iro-angelsächsischen Einflusses im Echternacher Skriptorium vgl. Falmagne/ Deitz, Die 
Echternacher Handschriften bis zum Jahr 1628 in den Beständen der Bibliothèque nationale de Luxembourg 
sowie der Archives diocésaines de Luxembourg, der Archives nationales, der Section historique de l'Institut 
grand-ducal und des Grand Séminaire de Luxembourg, Bd.I: Quellen- und Literaturverzeichnis, Einleitung, 
Abbildungen, Wiesbaden 2009, 188 f. mit Anm. 416. 
214 Einen ausführlichen Überblick der Geschichte der Klosterbibliothek und der damit verbundenen Manuskripte, 
wie auch die Diskussion zur Problematik des „Mischstils“ (nach Bischoff, Panorama der handschriftlichen 
Überlieferung aus der Zeit Karls des Grossen, in: idem, Mittelalterliche Studien, Bd. 3, Stuttgart 1981, 5–38, 
hier: 7), bieten Falmagne/ Deitz, Die Echternacher Handschriften, 188–194. 
215 Die Beschreibung beruht auf dem digitalisierten Mikrofilm, den mir Luc Deitz freundlicherweise zur 
Verfügung gestellt hat. Ergänzend werden die Beschreibungen von Bergren, Klijn, Violet und Bensly 
herangezogen. 
216 In diesem Zeitraum wurde auch das Kloster Echternach Teil einer Reformbewegung, die den 
Benediktinerorden während des letzten Drittels des 11. Jh. auszeichnete. Unter Abt Regimbertus (1051–1081) 
kam es zum nüchterneren Verständnis des benediktinischen Lebens. Vgl. Falmagne/ Deitz, Die Echternacher 
Handschriften, 203. 
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Im vorliegenden Codex E wird der Text in Form von zwei Kolumnen dargestellt. Diese sind 

sorgfältig geschrieben und enthalten kaum Notizen. Im Codex E finden sich zahlreiche 

verzierte Initialbuchstaben, die sich zumeist am Beginn der Schriften finden.217 Des Weiteren 

gibt es große Buchstaben, die aus den Kolumnen hervorstehen und die als Versalien zu 

erkennen sind.218 Auch ist eine Kapitelzählung im Manuskript enthalten, jedoch fehlt diese in 

2. Esdras. Ein weiteres zentrales Gliederungselement im Codex E sind die Incipt- und 

Explicit-Notizen, die sich jeweils am Anfang und Ende einer Schrift befinden und auch die 

Prologe des Hieronymus vom Haupttext trennen. Auch den Esraschriften, die zwischen 

Chr I/ II und den Lib.Sap.219 verortet sind, geht der Prolog des Hieronymus voran, der jedoch 

nur auf Esr-Neh Bezug nimmt. Das wird auch an den folgenden Capitula deutlich, die Esr und 

Neh als eine gemeinsame Schrift verstehen und diese in zwölf Kapiteln auflisten, wie auch 

unter der Bezeichnung „1. Esdras“ zusammenfassen. Auf die Capitula folgt 1. Esdras, das 

mittels einer Incipit-Notiz und einem reichlich ausgeschmückten Initialbuchstaben einsetzt. 

Jedoch ist auffällig, dass – obwohl Esr-Neh als ein Schriftenkomplex unter einer Bezeichnung 

zusammengefasst sind, Neh dennoch mit einem eigenen Initialbuchstaben versehen ist. 

Ansonsten finden sich keine Anzeichen, die auf eine Trennung der Schriften hinweisen. 

1. Esdras schließt mit einer Explicit-Notiz, auf die unmittelbar das Incipit und der 

Initialbuchstabe des 4. Esr folgen. Für dieses fehlen sowohl die Capitula wie auch eine Form 

der Zählung beziehungsweise Strukturierung des Textes. 2. Esdras wird lediglich durch die 

Incipit- und Explicit-Notizen und des sich zu Beginn des 4. Esr befindenden 

Initialbuchstabens angezeigt. Auch innerhalb des Fließtextes fehlen Strukturelemente, wie 

Versalien oder Satzmajuskeln, sodass die Kolumnen einen durchweg fortlaufenden Text 

bieten, im Gegensatz zu 1. Esdras, das durchaus Elemente der Abgrenzung enthält. In der 

Darstellung von 4./6./5. Esr als eine gemeinsame Schrift wird die Nähe zu den Codices M und 

N sichtbar. Diese verorten die Schriften jedoch innerhalb des jeweiligen Codex auf andere 

Weise. 

 

2.2.6.3 Bewertung der sogenannten trennenden Elemente 

Wie bereits angedeutet, finden sich innerhalb des 2. Esdras keine markanten 

Trennungselemente. Auf 4. Esr folgt 6. Esr, ohne dass der Anfangsbuchstaben in besonderer 

                                                
217 Eine Ausnahme stellt der Übergang von Esra zu Nehemia dar, der durch einen verzierten und vermutlich 
kolorierten Initialbuchstaben auf fol. 122v markiert wird. Dieser Buchstabe ist zwar nicht so groß, wie die 
Initialen am Schriftanfang, jedoch ist er auch nicht mit den Versalien vergleichbar. 
218 Diese sind vermutlich farbig, wahrscheinlich rot. Da mir Codex E jedoch nur in Schwarz-Weiß vorliegt, muss 
das hier als Annahme stehenbleiben. 
219 Zu den unter dem Begriff zusammengefassten Schriften, vgl. Anm. 200. Hier im Codex E folgen auf die 
Esraschriften die Lib.Sap., die mit Prov einsetzen. 
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Weise markiert oder ein Zeilenumbruch gesetzt wäre, sodass 6. Esr unmittelbar auf den 

Schlusssatz des 4. Esr folgt. Zwischen 6. Esr und 5. Esr ist zwar der erste Buchstabe des 

ersten Wortes von 5. Esr größer dargestellt, er markiert jedoch keine Trennung. Die Funktion 

dieser abweichenden Darstellung des Buchstabens bleibt unklar, da sich innerhalb des 

1. Esdras diese Darstellung auf lediglich drei Folien findet und dies ebenso innerhalb des 

2. Esdras gestaltet ist, wobei zwei der drei Folien hier den Text des 5. Esr enthalten.220 Eine 

harte Trennung kann also mit diesem vergrößerten Buchstaben, der eventuell eine 

Satzmajuskel darstellt, nicht intendiert sein, sonst müssten auch in 4. Esr 7,92 und 5. Esr 2,33 

Trennungen vorliegen. 

2. Esdras entbehrt insgesamt jeglicher Strukturelemente und bietet einzig den fortlaufenden 

Fließtext, der lediglich durch Interpunktionszeichen unterbrochen wird. Den Schriftkomplex 

2. Esdras rahmen die Incipit- und Explicit-Notizen und zu Beginn des 4. Esr befindet sich 

ein verzierter Initialbuchstabe. Auf die Explicit-Notiz, mit der 5. Esr schließt, folgt der 

Prolog des Hieronymus zu den salomonischen Büchern. 

 

2.2.6.4 Fazit: Darstellung des Verhältnisses von 4., 5. und 6. Esra in Codex 

Epternacensis 

Die Untersuchung möglicher trennender Elemente zwischen 4./6./5. Esr hat gezeigt, dass 

solche nicht vorhanden sind. Die Strukturelemente, die existieren, stellen 4./6./5. Esr vielmehr 

als eine zusammengehörende Schrift dar, die nach innen hin nahezu aller 

Gliederungselemente entbehrt und nach außen hin durch die Incipit- und Explicit-Notizen von 

den angrenzenden Schriften unterschieden wird. In dieser Darstellung steht Codex E den 

Zusammenstellungen der Codices M und N nahe. Ein Unterschied zu diesen stellt jedoch die 

Anordnung von 2. Esdras im Codex E dar, da die Codices M und N die Texte des 2. Esdras 

stets an die vorletzte Stelle der alttestamentlichen Literatur stellen und dafür 2. Esdras 

gegebenenfalls auch von 1. Esdras trennen. Im vorliegenden Codex E wird das nicht gemacht, 

da sich die Esraschriften an Chr I/ II anschließen. Mit Neh wird ein Spannungsbogen in der 

Geschichte Israels beendet und sogleich folgt mit 4. Esr der Rückblick ins Exil. Dieser 

mündet jedoch nicht im Zuspruch der Restitution des historischen Israels, sondern in der 

Ankündigung der Restitution des geistigen Israels. Darauf folgen die Lib.Sap., die keine 

Zeitangaben enthalten und damit die weisheitlich geprägten Schriften einleiten. Innerhalb 

dieser Abfolge stellt der Charakter von 2. Esdras, das sowohl prophetische wie auch 

weisheitliche Elemente vereint, eine gelungene Überleitung von den historischen zu den 

                                                
220 Vgl. fol. 120v; 121v; 123r für Esr-Neh und fol. 128v. für 4./6. Esr. 
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weisheitlichen Schriften dar. Zu Letzteren stellt das Hiobbuch einen kohärenten Abschluss 

dar, da der Protagonist im nachfolgenden Tob Erwähnung findet. Der Codex schließt mit den 

prophetischen Schriften und Ps, die zugleich als Überleitung und Ausblick auf die 

neutestamentlichen Schriften dienen. Der besondere Wert des 2. Esdras für den Codex E 

besteht also in der Verwendung als Verbindungsstück zwischen den historischen und den 

weisheitlichen Schriften. Zugleich werden hier Systematisierungstendenzen in der Abfolge 

der weisheitlichen Schriften im Anschluss an die Esraschriften deutlich. 

 

2.2.7 Codex Abulensis 

2.2.7.1 Historischer Kontext 

Der Codex Abulensis (Codex V) befindet sich heute in Madrid, Biblioteca Nacional vitr. 15-

1. Das Pandekt war ursprünglich in der Kathedrale von Ávila beheimatet und ist daher auch 

als Bibel von Ávila bekannt. 

 

2.2.7.2 Beschreibung des Codex Abulensis221 

Codex V wird im 12. oder 13. Jahrhundert verortet und ist in karolingischer Minuskel 

gehalten. Er stellt insoweit eine Besonderheit unter den bisher untersuchten Codices dar, als 

er, der Eingriffe ins Manuskript wegen, beide möglichen Verortungen der Esraschriften 

bezeugt, nämlich einerseits die Verortung von 4., 5. und 6. Esr im Anhang der biblischen 

Schriften, andererseits die Platzierung in den alttestamentlichen Schriften und dort im 

Zusammenhang mit Esr-Neh. 

Die ursprüngliche Anordnung der Schriften im Codex V wird durch die schwarz gehaltene 

Paginierung deutlich (fol. 300r–308v/417r–428r):222 

 

(AT-NT) 

3. Esr 

 

= 1. Esrabuch 

4. Esr 3,1–13,56a 

4. Esr 13,56b–14,47 

6. Esr 

= 2. Esrabuch 

                                                
221 Das gesamte Manuskript findet sich digital unter: 
http:/bdh-rd.bne.es/viewer.vm?lang=en&id=0000014221&page=1. 
Die Esraschriften sind unter den Imágenes 247 a 361 zu finden und zwar auf den fol. 152r–172r der in Rot 
gehaltenen Nummerierung und, wenn der schwarzen Folierung gefolgt wird, finden sich die Schriften auf 
fol. 300r–308v (Esr-Neh) und 417r–428r (3., 4., 6., 5. Esr). 
222 Bereits Violet, Esra-Apokalypse, XX, hält fest: „Die HS zeigt eine doppelte Seitenzählung, die jüngere rot, 
die ältere schwarz.” 
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5. Esr 

 

Der Text ist in Form von zwei Kolumnen gehalten und wird durch Initialbuchstaben wie auch 

Versalien und Satzmajuskeln strukturiert. Die Bearbeitung des Manuskriptes wird an der 

Umstellung der Schriften deutlich sowie an den unterschiedlichen Händen, die sichtbar sind, 

zum Beispiel in den Kopfstegen, in denen die Schriftbezeichnungen in roter Farbe gehalten 

sind.223 Auch die nachträglich eingefügten Nummerierungen und Unterteilungen der Schriften 

wurden in roter Schriftfarbe deutlich vom in Schwarz gehaltenen Fließtext abgesetzt. Zu 

berücksichtigen ist weiterhin, dass aller Wahrscheinlichkeit nach im ursprünglichen 

Manuskript keine Zählung der „mehrbändigen“ Schriften vorhanden war, sodass die Esr-Neh-

Schriften als liber Ezrae bezeichnet wurden, auf die nach einer kurzen und unauffälligen 

Explicit-Notiz unmittelbar die Capitula des Makk I folgten. 

Auch für die sich im Anhang befindlichen Schriften scheint diese Annahme gerechtfertigt zu 

sein, da die Bezeichnung des 3. Esr als Hesdre eindeutig aus einer zweiten Hand stammt. Die 

einzelnen Schriften wurden vermutlich zunächst allein mittels der Initialbuchstaben 

voneinander abgesetzt, wie dies zwischen 3. Esr und 4. Esr 3,1 bis 13,56a und 13,56b bis 

5. Esr der Fall ist. Ob die roten Incipit-Notizen erst bei der Bearbeitung des Codex V ergänzt 

wurden, oder ob sie schon bei der Entstehung des Codex V vorhanden waren, lässt sich nicht 

mehr feststellen, da die Bearbeitung des Codex V in roter Schriftfarbe vorgenommen wurde. 

Dieser Anordnung folgend schließt das gesamte Manuskript mit 5. Esr.224 Der Text ist allein 

in der der rechten Spalte dargestellt, während die linke Spalte leer ist. Auf der Rückseite 

(fol. 172v; entsprechend der roten Zählung), folgen sodann Schreibübungen und Ps 53, 3 bis 

9, in leicht abgewandelter Fassung der Vulgata. Der Ps ist entweder ein Gebet des das 

Manuskript erstellenden Mönches, oder eine schlichte Schreib- beziehungsweise 

Gedächtnisübung.225 

Wie bereits festgestellt wurde, unterlief das Manuskript zahlreichen Bearbeitungen, in deren 

Verlauf die Schriften umgeordnet wurden. Diese Bearbeitungen wirkten sich auch auf 

4./6./5. Esr aus, die nun gemeinsam mit 3. Esr und mit Esr-Neh inmitten der 

alttestamentlichen Schriften verortet wurden. Nach der Umstellung wurden die Seitenzahlen, 
                                                
223 Violet (ebd.) geht von mindestens vier unterschiedlichen Händen aus. 
224 Bergren, Fifth Ezra, 53, schreibt: „Ezra has no explicit, but ends in the middle of a page (originally the last 
page of the bible), the rest of which left blank.“ Zum einen unterlässt er es, eine Seite weiterzublättern, um 
festzustellen, dass sich hier noch Geschriebenes befindet, zum anderen findet sich auch zwischen Ezechiel (Ez) 
und Daniel (Dan) eine leere Seite, ohne jedoch den Abschluss des Manuskriptes zu markieren. Des Weiteren ist 
bemerkenswert, dass der Text von Ez auf zwei Kolumnen verteilt ist, die jedoch nur die obere Hälfte der Seite in 
Anspruch nehmen. Vgl. fol. 152r (schwarz) beziehungsweise 298r (rot). 
225 Lediglich der abschließende Satz lies sich nicht entziffern. Der Vulgata folgend gehört dieser Satz jedoch 
nicht mehr zum Psalm. 
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Kapitelzählungen und möglicherweise vereinzelt auch Incipit- und Explicit-Notizen mit roter 

Schrift angepasst. Daraus ergibt sich folgende Anordnung (fol. 152r–172r): 

 

Esr = 1. Esrabuch 

Neh = 2. Esrabuch 

3. Esr = 3. Esrabuch 

4. Esr 3,1–13,56a = 4. Esrabuch 

4. Esr 13,56b–14,47 

6. Esr 

5. Esr 

= 5. Esrabuch 

 

Diese Neuordnung der Schriften hatte zur Folge, dass sich die Esraschriften alle beieinander 

befinden, auch wenn es etwas seltsam anmutet, dass auf Neh die Capitula des Makk I folgen 

und erst auf diese 3. Esr anschließt. Auffällig ist weiterhin, dass die innere Trennung 

zwischen 4. Esr 13,56a und 13,56b, wie sie bereits im Anhang vorhanden war, beibehalten 

wurde, sodass sich daraus die Fünfzahl der Esraschriften ergab. Durch die Bearbeitung des 

Manuskriptes werden Systematisierungstendenzen deutlich. Auch die kontextuellen Schriften 

haben sich nun geändert, denn während sich Esr-Neh ursprünglich zwischen Est und Makk I 

befanden, sind es nun die Chronikbücher, die den Esraschriften vorangehen. Da auf 5. Esr die 

Schreibübungen und Ps 53 folgen, wird deutlich, dass hier Schriften durcheinander geraten 

sind. So folgt auf die Schreibübung ein kurzer Abschnitt des Hiobbuches und auf diesen Tob. 

Letzteres wird jedoch nicht abgeschlossen, sondern durch das Jesajabuch unterbrochen, das 

seinerseits in die prophetische Literatur überleitet.226 Die auf die Esraschriften folgenden 

Teilschriften erschweren es zwar, die Funktion der Esraschriften im Kontext des 

Manuskriptes zu ermitteln, jedoch ist dies auch nicht gänzlich unmöglich, wie im Folgenden 

deutlich wird. 

 

2.2.7.3 Bewertung der sogenannten trennenden Elemente 

Die bisherigen Ausführungen zum Manuskript haben gezeigt, dass sich hier unterschiedliche 

trennende Elemente finden, die entweder direkt bei der Entstehung, spätestens jedoch bei der 

letzten Bearbeitung ergänzt wurden. So werden Esr-Neh, die in der schwarzen Paginierung als 

eine Schrift dargestellt wurden, durch Incipit- und Explicit-Notizen gerahmt. Jedoch ist 

                                                
226 Auf die drei großen Propheten folgen die zwölf Kleinen, die mit Mal schließen. Den Übergang vom AT zum 
NT markiert ein Bilderzyklus auf den fol. 323 bis 325v (rot), der das Leben Jesu darstellt. 



 70 

allein die Incipit-Notiz de Esr in großen roten Buchstaben gehalten, während die Incipit-Notiz 

des Neh in Schwarz und in gleicher Größe wie der Fließtext dargestellt wird, sodass einzig 

der durch die Bearbeitung eingefügte Neueinsatz der Kapitelzählung deutlich macht, dass hier 

etwas anderes, neues beginnt. Die Bearbeitung beließ jedoch die Incipit-Notiz des Neh in 

einer unauffälligeren Form, in der auch das Explicit als Abschluss beider Schriften gehalten 

ist. 

In ähnlicher Weise verhält es sich auch bei 3. Esr: Einzig das Fehlen der Incipit-Notiz fällt 

auf. 3. Esr setzt schlicht mit dem großen kolorierten Initialbuchstaben ein, ohne eine Zählung 

zu bieten, außer der Bezeichnung im Kopfsteg, und es schließt mit einer unauffälligen, 

schwarzen Explicit-Notiz, die sich nicht vom Fließtext unterscheidet.227 Darauf folgt 4. Esr 

mit der kurzen Notiz Incipit Quartus und einem großen, bunten Initialbuchstaben. Eine 

Auffälligkeit liegt hier in den Incipit- und Explicit-Notizen vor, die 4. Esr 3,1 bis 13,56a 

rahmen und die – im Gegensatz zu den bisherigen Explicit-Notizen – beide in roter 

Schriftfarbe gehalten sind. Daran schließt sich die ebenfalls in rot gehaltene Incipit-Notiz an, 

mitsamt einem großen und kolorierten Initialbuchstaben. Hierdurch wird nun der Abschnitt 

4. Esr 13,56b/ 6. Esr/ 5. Esr gekennzeichnet. Eine abschließende Explicit-Notiz fehlt. 

Die Incipit- und Explicit-Notizen in Codex V markieren jeweils den Übergang von einer 

Schrift zur nächsten. Dabei besteht keine Notwendigkeit, dass durchgehend beide Notizen 

vorkommen müssen. Die unterschiedlichen Schriftfarben der Notizen zeigen, dass bei der 

Entstehung des Codex V ausschließlich den Incipit-Notizen eine Signalwirkung zukam, die 

durch die Kombination mit dem Initialbuchstaben verstärkt wurde. Das System wird teilweise 

bei 3. Esr und bei 4./ 6./ 5. Esr gebrochen, da hier die Notizen entweder gänzlich fehlen oder 

beide in roter Schriftfarbe gehalten sind. Weiterhin wird deutlich, dass der Explicit-Notiz im 

Manuskript keine besondere Bedeutung beigemessen wurde, da sie in Schriftfarbe und -größe 

dem Fließtext angeglichen wurde, sodass ein Fehlen nicht weiter auffallen würde. Damit ist 

eventuell das Fehlen der Explicit-Notiz am Schluss des 5. Esr zu erklären.228 

Bereits angesprochen wurde der Initialbuchstabe, der in Verbindung mit einer Incipit-Notiz 

ein optisches Zeichen setzt und damit den Beginn von etwas Neuem markiert. Ein solcher 
                                                
227 Da sich die Nummerierung der Schrift allein im Kopfsteg findet, nicht aber im Fließtext, wie dies zum 
Beispiel bei 4. Esr und dem darauffolgenden 5. Esr der Fall ist, stellt sich die Frage, ob die Nummerierungen bei 
4. und „5.“ Esr einen Nachtrag darstellen oder ob diese Zählung in der Kopiervorlage enthalten war. Weiterhin 
bleibt dann offen, warum bei 3. Esr diese Angabe vollständig fehlt und ob dies etwas mit der charakteristischen 
Nähe des Manuskriptes Codex V zu Codex C zu tun hat. In Letzterem fehlt 3. Esr vollständig. Die Nähe 
zwischen den Manuskripten haben bereits Bensly und Violet festgestellt, aber unterschiedlich ausgewertet. 
Während Bensly, Fourth Ezra, xv, in Codex V eine Kopie des Codex C sieht, misst Violet ihm mehr 
Eigenständigkeit zu. Näher dazu: vgl. Violet, Esra-Apokalypse, XX. 
228 Auch hinsichtlich des Gebrauchs der Incipit- und Explicit-Notizen steht Codex V dem Codex C nahe, da in 
Letztgenanntem die Explicit-Notiz nur am Schluss von 4., 6., 5. Esr vorhanden ist, nicht jedoch zwischen den 
einzelnen Schriften. Vgl. dazu Codex Complutensis I, Kapitel 2.2.3. 
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Initialbuchstabe findet sich am Anfang der Esr-Neh wie auch bei 3. Esr und 4. Esr 13,56b. 

Damit wird die größte Texteinheit markiert, die im weiteren Verlauf durch Versalien, große 

rote Buchstaben unterteilt wird. So befindet sich zwischen Esr und Neh eine Versalie, wie 

auch in 4. Esr 7,25; 8,20 (Confessio); 12,34 und 13,33. Es verwundert daher auch nicht, dass 

sich zwischen 6. und 5. Esr, genauer in 5. Esr 1,1 und 2,1, je eine Versalie findet. Diese 

markiert weder eine harte Trennung zwischen den Texten, noch markiert sie einen 

thematischen Neuanfang, der in keiner Verbindung zum Vorhergehenden steht.229 Diese 

Separierung ist vergleichbar mit einer Kapiteleinteilung, die ansonsten in 4./6./5. Esr gänzlich 

fehlt, während sie in den übrigen Esraschriften enthalten ist. Folgerichtig befindet sich in 

5. Esr je eine Versalie am Anfang eines Kapitels – nämlich in 1,1 und 2,1. Dennoch ist darauf 

hinzuweisen, dass der Vergleich der Versalien mit den Kapiteleinteilungen nur ein Behelf ist, 

da die Versalien stets unterschiedlich lange Texteinheiten enthalten und auch nur 

unregelmäßig auftreten. Es lässt sich daher kein festes System beziehungsweise kein fester 

Rhythmus erkennen, nach welchem die Verwendung der Versalien gestaltet sein könnte. 

Weiterhin finden sich auch Satzmajuskeln, die kleinere Texteinheiten umfassen. Sie sind 

jedoch für die Verbindung von 4., 5. und 6. Esr miteinander von geringem Interesse, da sie an 

diesen Stellen nicht vorkommen. 

Es lässt sich also feststellen, dass ein Einschnitt im Text durch die Verbindung einer Incipit-

Notiz und einem Initialbuchstaben markiert ist. Dieser Fall liegt zu Beginn der Esr-Neh-

Schriften, bei 4. Esr 3,1 und 4. Esr 13,56b vor. Bei 3. Esr fehlt die Incipit-Notiz und 6. Esr 

schließt unmittelbar an das Ende von 4. Esr 14,47 an, ohne dass auch nur ein Zeilenumbruch 

oder ein anderes Trennungszeichen gesetzt ist. 5. Esr schließt seinerseits an 6. Esr mittels 

einer Versalie an, ohne jedoch damit eine harte Trennung anzuzeigen; sie unterteilt vielmehr 

die langen Texteinheiten. 

 

2.2.7.4 Fazit: Darstellung des Verhältnisses von 4., 5. und 6. Esra im Codex Abulensis 

Die Untersuchung des Manuskriptes hat ergeben, dass sich in diesem Codex zwei Tendenzen 

herauskristallisieren bezüglich des Verhältnisses der Esraschriften zueinander. Zunächst 

waren 3., 4./6./5. Esr bei der Entstehung des Codex im Anhang verortet. Das kann mitunter 

dem Umstand geschuldet sein, dass diese Schriften zu einem späteren Zeitpunkt ergänzt 

wurden.230 Deutlich wird das nicht nur an den unterschiedlichen Händen, die am Codex 

gearbeitet haben, sondern auch an den unterschiedlichen Esra-Bezeichnungen. Während Esr-

                                                
229 Gegen Bergren, Fifth Ezra, 53, der feststellt: „[T]he initial ‘V’ is quite large and distinctive, signaling a major 
textual break.“ 
230 Vgl. Violet, Esra-Apokalypse, XX. 
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Neh als liber Ezrae benannt ist, werden 3. und 4./6./5. Esr als liber Hesdre überschrieben. 

Dieser Sachverhalt scheint jedoch bei der Bearbeitung des gesamten Manuskriptes nicht 

gestört zu haben, da nun alle Esraschriften zusammengeordnet sind. Ob die Esraschriften im 

gleichen Zug mit der Bearbeitung auch die numerische Abfolge erhielten, die im Kopfsteg 

festgehalten ist, oder ob diese bereits in einem früheren Bearbeitungsvorgang hinzugefügt 

wurde, lässt sich heute nicht mehr feststellen. Allein die Tatsache, dass 4./6./5. Esr bei ihrer 

Einfügung in das Manuskript in zwei Schriften unterteilt waren, die als 4. und 5. Buch 

bezeichnet wurden, lässt sich anhand der verkürzten Incipit-Notiz feststellen. Bezeichnend ist 

jedoch, dass lediglich an der Nummerierung im Kopfsteg und an den numerischen Angaben 

in den Incipit-Notizen des 4. Esr 3,1 und 13,65b die Fünfzahl der Esraschriften festzustellen 

ist. Auch die Zuweisung der Schriften zu Esra ergibt sich einzig aus dem Kopfsteg, da diese 

Angabe in der Incipit-Notiz fehlt. Während es also im ursprünglichen Manuskript das liber 

Ezrae gab, bestehend aus Esr-Neh, wurden später 3. Esr, 4. Esr 3,1 bis 13,56a und 13,56b 

sowie 6. Esr und 5. Esr im Anhang des Codex V ergänzt. In dieser Abfolge wird deutlich, 

dass die Esr-Neh-Schriften, die zwischen Est und Makk I verortet waren, zwar als Bestandteil 

der Geschichtsbücher verstanden wurden, sie aber auch in inhaltlicher Spannung zu Est und 

Makk I standen.231 Die Bearbeitung des Manuskriptes hatte zwei zentrale Folgen, die sich auf 

die Esraschriften auswirkten: Zum einen wurden nun alle Esraschriften räumlich verbunden, 

indem sie nacheinander angeordnet wurden; zum anderen folgten die Esraschriften auf die 

Chronikbücher. Diese Abfolge findet sich auch in den Codices C und E wider und wie bei 

diesen wird auch im Codex V deutlich, dass mittels der beschriebenen Anordnung eine 

Geschichtsdarstellung präsentiert wird. Dabei kommt 4. Esr erneut eine besondere Bedeutung 

als Scharnier zu, denn ausschließlich dieser Text ermöglicht es, den Blick erneut ins Exil zu 

richten und einen anderen Geschichtsausgang in den Blick zu nehmen. Mit 5. Esr als 

Abschluss wird nämlich eine mögliche christliche Perspektive vorbereitet. Die darauf 

folgende ursprüngliche Schlussseite des Codex enthält Ps 53, auf den Ausschnitte des Hiob- 

und Tobitbuches folgen. Die Umarrangierung des Codex verdeutlicht also das 

Systematisierungsbestreben und die Absicht, auf diese Weise eine Geschichtsdarstellung 

vorzulegen. Die sich hierbei ergebende Fünfzahl der Esraschriften ist aber vermutlich ein 

zufälliges Produkt. 

 

2.2.8 Codex Legionensis II 

2.2.8.1 Historischer Kontext 
                                                
231 Eine ähnliche Abfolge bietet auch Codex M, der jedoch 4./6./5. Esr zu 2. Esdras zusammenfasst und dem 
Schriftkomplex 1. Esdras voranstellt. 
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Der Codex Legionensis II (Codex L II) ist eine dreibändige Bibel, die vermutlich aus Léon, 

Spanien, stammt und die sich auch heute in Léon im Real Colegiate de San Isidoro I,3 

befindet. Der Großteil des Textes entspricht demjenigen des Codex Gothicus Legionensis 

(Codex L I), der auf 960 nach Christus datiert wird. Da hier jedoch 2. Esdras fehlt, bleibt 

unklar, auf welche Vorlage genau 2. Esdras zurückgeht.232 

 

2.2.8.2 Beschreibung des Codex Legionensis II233 

Codex L II wird gewöhnlicherweise auf 1162 nach Christus datiert und ist in karolingischer 

Minuskel gehalten.234 Der Text ist in Form von zwei Kolumnen dargestellt und durch 

Initialbuchstaben strukturiert.235 Das Manuskript bietet zahlreiche Bearbeitungen. So finden 

sich Randbemerkungen und direkte Eingriffe im Text, die zumeist den Text verbessern 

beziehungsweise verständlich machen sollen.236 Codex L II stellt im Kontext der bisher 

betrachteten Codices eine Besonderheit dar, weil er einerseits 2. Esdras auf bisher einzigartige 

Weise darstellt und andererseits eine besondere Nähe zu Codex V aufweist.237 Besonders zu 

erwähnen ist in diesem Kontext auch die stilistische Eigenheit des Manuskriptes, denn 

während der kanonische Text als Kopie von Codex L I keinen eigenen Textwert besitzt, wird 

in Codex L II das Gegenteil deutlich: Die relevanten Esraschriften weisen eine beachtliche 

Nähe zum Text der Codices S und A auf.238 

Innerhalb des Codex L II befindet sich 2. Esdras im Anhang zum NT (fol. 217r–235v). Dort 

folgen auf die Offenbarung zunächst 10 fol. mit vermischtem Material, das unter anderem ein 

Kirchweihgebet enthält239, und erst anschließend setzen der Prolog und die Capitula zu den 

                                                
232 Zur Annahme, dass nicht Codex L I, sondern Florentius’ Bibel (943 n. Chr.) die Vorlage für Codex L II 
darstellt, vgl. Bergren, Sixth Ezra, 35f. Für die forschungsleitende Fragestellung nach dem Verhältnis von 4., 5. 
und 6. Esr ist das Problem der nicht geklärten Vorlage des Codex L II jedoch nicht weiter von Belang, da unklar 
ist, ob die Esraschriften in der Florentius’ Bibel enthalten waren. 
233 Das ist das einzige Manuskript, das mir bisher vollkommen unzugänglich war, weshalb ich mich hier allein 
auf die bisher vorgenommenen Beschreibungen stützen kann. 
234 Zur Problematisierung der Datierung, die entweder auf 1162 n. Chr. (Klijn, Der lateinische Text, 15; Bergren, 
Fifth Ezra, 53) oder auf 1300 n. Chr. (Violet, Esra-Apokalypse, XXI) festgelegt wird: vgl. Bergren, a. a. O., 53; 
idem, Sixth Ezra, 35. 
235 Beispiele zu Initialbuchstaben führt Violet, Esra-Apokalypse, XXIII, an. Vgl. zur Form Klijn, Der lateinische 
Text, 15. 
236 „The bulk of these are short additions of one or two words. Many of these are apparently designed to fill in, or 
to make explicit, words or ideas that are implicit or seem to be called for the text.“ Bergren, Fifth Ezra, 111. Dort 
auch ausführliche Beispiele der Ergänzungen. 
237 Violet, Esra-Apokalypse, XXIV, sieht in Codex V sogar eine „Schwesternhandschrift“ zu Codex L. II. Er 
begründet diese Einschätzung mit der sonderlichen Trennung in 4. Esr 13,56 und 13,57, die sich in Codex V wie 
auch in Codex L. II findet. 
238 In ähnlicher Weise kommt dieses Phänomen in Codex K, der unter den Einzelbezeugungen näher besprochen 
wird, vor. Des Weiteren ergibt sich aus den Codices L. II und K die Frage, ob sich hier Durchsetzungstendenzen 
der französischen Rezension erkennen lassen oder ob sich eine Mischform in Entwicklung befand, die beide 
Rezensionen verband, evtl. zwecks Vereinfachung der Tradierung. 
239 Ausführlich bei Violet, Esra-Apokalypse, XXII, Anm. 1. 
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Esraschriften ein.240 Hierbei ist festzuhalten, dass Codex L II das einzige Manuskript ist, das 

sowohl über einen Prolog als auch über Capitula zu 4., 6. und 5. Esr verfügt. Aus diesen 

Capitula ergeben sich wichtige Anhaltspunkte, die für die Bestimmung des Verhältnisses der 

drei Schriften von Bedeutung sind. So wird deutlich, dass 4. und 6. Esr hier als eine Schrift 

dargestellt werden.241 Während diese Zusammengehörigkeit durch die 25 Capitula betont 

wird, bezieht sich der Prolog allein auf 4. Esr.242 Aus Letzterem werden mögliche 

Systematisierungsbestrebungen deutlich, die unterschiedlichen Esrafiguren der einzelnen 

Schriften zu vereinheitlichen.243 Des Weiteren fehlt hier nicht nur die Erwähnung des 6. Esr, 

sondern auch des 5. Esr. Letztgenannte Schrift ist ihrerseits zwar durch die vorangehenden 

Capitula von 4. und 6. Esr abgegrenzt, jedoch von diesen nicht scharf getrennt.244 Die 

Capitula markieren somit eine strukturelle Zäsur, ohne jedoch zwingend eine harte Trennung 

zwischen 4./6. Esr und 5. Esr anzuzeigen. Die Esraschriften schließen mit 5. Esr, auf das eine 

nichtbiblische Schrift mit dem Titel Vita vel obitum sanctorum folgt. 

 

2.2.8.3 Bewertung der sogenannten trennenden Elemente 

Die Esraschriften befinden sich im Anhang der kanonischen Schriften und stehen dort in 

unmittelbarer Nachbarschaft zu möglichen liturgischen beziehungsweise Lehrtexten, die 

jedoch des kanonischen Charakters entbehren. Neben dem Prolog und den Capitula finden 

sich hier, wie auch in den übrigen Manuskripten Incipit-Notizen, die den Beginn des 

Schriftkomplexes markieren. Als ein Schriftkomplex werden 4. und 6. Esr zusammengefasst. 

Das wird zum einen durch nur eine Incipit-Notiz belegt, wie auch durch die Capitula, die 4. 

und 6. Esr als eine Schrift führen. Hier gibt es also keinerlei trennenden Elemente, die auf 

eine getrennte Rezeption des 4. und des 6. Esr hinweisen könnten. Auf 6. Esr folgt 5. Esr, das 

seinerseits durch eine Incipit-Notiz, wie auch durch separate Capitula abgesetzt ist. Die 
                                                
240 Den ausführlichen Text bietet Klijn, Der lateinische Text, 97–100. 
241 Violet, Esra-Apokalypse, XXIV. Anm. 446, stellt fest, dass die Capitula zu 4./6. Esr die gleiche Zäsur in 
4. Esr 13,56 und 13,57 setzen, wie sie sich ausschließlich in Codex V findet. 
242 21 Capitula beziehen sich auf 4. Esr und 4 auf 6. Esr. Den Text des Vorwortes zu 4. Esr wie auch die 
Capitula bieten Klijn, Der lateinische Text, 97–100 und Violet, Esra-Apokalypse, 438–442. 
243 Bereits der erste Satz des Prologs ermöglicht zwei Leseweisen: Hesdre filius Chusim hystorias librorum 
scribens atque alter legislator […] post moysen fuit. [Esra, der Sohn des Chusi, war der Schreiber der 
Geschichtsbücher und auch ein anderer Gesetzgeber nach Mose./Esra, der Sohn des Chusi, der die 
Geschichtsbücher schrieb, war ein anderer als der Gesetzgeber nach Mose.] Dabei bezieht sich alter entweder 
auf Esra, das für unterschiedliche Personen spricht, oder auf Mose; in letzterem Fall wird die Alterität des 
Gesetzgebers betont. Während die erste Übersetzung eindeutig von der Einheitlichkeit der Esrafigur ausgeht, 
jedoch mehrere Gesetzgeber im Blick hat – neben Mose wäre zum Beispiel Josia zu nennen – betont die zweite 
Übersetzungsvariante die Unterschiedlichkeit der Esrafiguren. In diesem letzten Fall stellt das Werk Inventiones 
Nominum einen zentralen Bezugstext dar, der ebenfalls unterschiedliche Esrafiguren benennt und sie anhand 
zentraler Figuren beziehungsweise Ereignisse identifiziert. Die Inventiones Nominum wurden erstmals sehr 
ausführlich von James, Inventiones Nominum, JThS 4 (1903), 218–244, besonders 240 f. untersucht, der auch 
den Text wiedergibt. Ebenfalls zum Verhältnis von 5. Esr zu den Inventiones vgl. Bergren, Fifth Ezra, 76 ff. 
244 In ähnlicher Weise werden auch Makk I/II dargestellt. 
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Absetzung des 4./6. Esr vom 5. Esr kann demnach die getrennte Rezeption der Schriften in 

dieser Form legitimieren, jedoch ist die Incipit-Notiz näher zu betrachten, denn sie lautet: 

Incipit liber Esdre filius Cusi prophete. Da sie sich sowohl bei 4./6. Esr, als auch bei 5. Esr 

findet, wird deutlich, dass diese Schriften alle einer Esrafigur zugeschrieben wurden und 

daher als zusammengehörig verstanden werden sollten. Eine Explicit-Notiz, die das Ende 

einer Schrift anzeigt, fehlt hier gänzlich. 

Da sich keine weiteren Anzeichen einer möglichen Trennung der Schriften finden, lässt sich 

festhalten, dass es eine besonders enge Verbindung zwischen 4. und 6. Esr gibt, die formal 

durch die Capitula sowie den fortlaufenden Text repräsentiert wird. Hingegen setzt 5. Esr mit 

eingenen Capitula ein und weist ebenfalls eine Incipit-Notiz auf. 5. Esr wird also getrennt von 

4. und 6. Esr, die als Gesamtschrift dargestellt werden, verstanden. 

 

2.2.8.4 Fazit: Darstellung des Verhältnisses von 4., 5. und 6. Esra im Codex Legionensis 

II 

Für das Verhältnis von 4., 5. und 6. Esr im Codex L II lässt sich Folgendes resümieren: Die 

Schriften finden sich im Anhang zu den kanonischen Schriften und deshalb auch in Distanz 

zu Esr-Neh, mit denen sie in zahlreichen Fällen kombiniert wurden. Des Weiteren verweisen 

die kontextuellen Schriften auf den nichtkanonischen Status der hier relevanten Esraschriften. 

Hinsichtlich der Verbindung von 4. und 6. Esr lässt sich sagen, dass diese vorhanden und 

auch sehr eng ist, da beide Texte zu einer Schrift zusammengefasst werden. Dafür sprechen 

auch die fehlenden Trennungselemente. Hingegen besteht keine derart starke Verbindung 

zwischen 4./6. Esr und 5. Esr. Alle drei Schriften stehen jedoch unter der Autorität Esras, des 

Sohnes Chusis, und sind daher in Relation zueinander zu verstehen. Eine unabhängige 

Textrezeption als Einzelschriften lässt das Manuskript demnach nicht zu. 

 

2.3 Zwischenfazit: Manuskriptbefund 

Die Untersuchung der Manuskripte hat aufgezeigt, dass alle drei Schriften, 4., 5. und 6. Esr, in 

den Codices SA und C MNE V L zu finden sind, aber in sehr unterschiedliche Kontexte 

eingegliedert wurden. 

(1) Zunächst ist festzustellen, dass die gegenwärtige Forschung diese Manuskripte in eine 

französische (Codices SA) sowie eine spanische (Codices C MNE V L) Sprachfamilie 

unterteilt.245 Während die französische Rezension als maßgebend für 6. Esr angenommen 

                                                
245 Die Beziehung der einzelnen Manuskripte für 4. Esr diskutiert Violet, Die Apokalypsen des Esra und des 
Baruch in deutscher Gestalt, GCS 32, XIII–XXIII, besonders das Stemma auf S. XXII. Daran orientiert sich 
auch Bergren in seinen Untersuchungen. Vgl. Bergren, Fifth Ezra, 93–118 und idem, Sixth Ezra, 43–57, 
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wird, ist es für 5. Esr die spanische.246 Diese Unterteilung ist aber keinesfalls statisch, da zum 

Beispiel Codex S einen Textausschnitt enthält, der einem Manuskript entstammt, das der 

spanischen Rezension zuzurechnen ist.247 

(2) Anhand der Unterteilung der Schriften zeigt sich auch, dass die Codices SA 5. Esr den 

Schriften 4. und 6. Esr voranstellen, aber in den Codices C MNE V L 5. Esr die Esraschriften 

abschließt. An dieser Stelle ist relevant, dass einzig Codex A 5. Esr unmittelbar 4. Esr 

vorordnet, während in Codex S eher davon auszugehen ist, dass 5. Esr als Schlussschrift zu 

Esr-Neh fungiert. Um einen Neueinsatz zu markieren, ist daher 3. Esr 1,1 bis 2,15 notwendig, 

das ausschließlich in Codex S auf 5. Esr folgt. Durch diese Abfolge wird eine der möglichen 

Geschichtsdarstellungen abgeschlossen und eine andere, alternative Geschichtsdarstellung 

begonnen. Eine Funktion als Schlusselement kommt 5. Esr auch in den Manuskripten der 

spanischen Rezension (C MNE V L) zu und wird in einigen Handschriften noch dadurch 

verstärkt, dass es relativ weit am Ende der alttestamentlichen Schriften innerhalb des 

Manuskriptes verortet ist. Dadurch wird die vorausweisende Funktion des 5. Esr auf die 

neutestamentlichen Schriften besonders herausgestellt.248 Zusammengefasst bieten die 

Codices folgende Anordnungen: 

Codices SA: 5. Esr, [3. Esr 1,1–2,15], 4. Esr, 6. Esr 

Codices C MNE V L: 4. Esr, 6. Esr, 5. Esr. 

Die Flexibilität des 5. Esr steht in striktem Gegensatz zur monolithischen Verbindung von 4. 

und 6. Esr, deren Abfolge in keinem Manuskript gebrochen wird. Daher wird für diese beiden 

Schriften eine recht frühe Verbindung angenommen, wohingegen 5. Esr vermutlich als letzte 

Schrift ergänzt wurde und daher flexibel in seiner Anordnung ist.249 

                                                                                                                                                   
besonders 43. Er kommt zu dem Schluss, dass die Codices SA auf eine gemeinsame Vorlage zurückgehen, da sie 
ähnliche sprachliche Auffälligkeiten und Fehler enthalten, die auf die gemeinsame Vorlage hindeuten. 
Die Codices MNE weisen nicht nur eine sprachliche Nähe, sondern auch eine ähnliche Darstellung von 
4./6./5. Esr als eine Schrift zueinander auf. Bergren nimmt auch hier eine gemeinsame Vorlage an, die 
vermutlich im 9.Jh. existierte. Auf eine andere Vorlage gehen die Codices C und V zurück. Beide Manuskripte 
bieten jedoch einzigartige sprachliche Entwicklungen und auch die Darstellung der Esraschriften ist einzigartig, 
sodass Bergren hier eine indirekte Verwandtschaft annimmt. 
Aus diesen Beobachtungen zum Verhältnis der Manuskripte ergibt auch die Schreibweise SA C MNE V L. Mit 
dieser werden die unterschiedlichen Verwandtschaftsverhältnisse und die angenommenen gemeinsamen 
Vorlagen ausgedrückt. 
246 Vgl. Bergren, Fifth Ezra, OTP, 468f; idem, Sixth Ezra, OTP, 484f; Wolter, 5.Esra-Buch/ 6.Esra-Buch, 773f. 
247 Die betreffende Stelle findet sich bei 6. Esr 15,59–16,32. Vgl. zur ausführlichen Manuskriptbeschreibung: 
Codex Sangermanensis I, Kapitel 2.2.1; dort auch weitere Literatur. Ähnliches findet sich auch in Codex K; vgl. 
dazu: Einzelbezeugungen des 5. Esr, Kapitel 2.4.2. 
248 Zum besonderen christlichen Charakter von 5. Esr vgl. Kauter, Theologie, 169ff.; Wolter, 5. Esra–Buch, 793; 
Bergren, Structure, passim. 
249 „A Latin form of 6 Ezra was probably appended to the end of the Latin text of 4 Ezra at some time before 400 
C. E. This would have occurred before 5 Ezra was appended to the end of the 4/6 Ezra corpus. Thus, 5 Ezra was 
probably connected to a corpus that already consisted of 4/6 Ezra by 450 C.E. This original sequence of 4/6/5 
Ezra is preserved in the ‘Spanish’ manuscripts.“ Bergren, Fifth Ezra, OTP 1, 469; idem, Christian Influence, 
113–116. 
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(3) Aus diesen unterschiedlichen Anordnungen ergibt sich zwangsläufig die Frage nach deren 

Verbindung zu Esr-Neh und zum 3. Esr. Hierbei ist zunächst festzustellen, dass Esr-Neh, als 

kanonische Schriften in allen Manuskripten enthalten sind. Im Umkehrschluss bedeutet das, 

dass 3. Esr nur in den Codices A und V sowie eventuell in Codex L II vollständig enthalten 

ist250, während es in den Codices C und E gänzlich fehlt. Lediglich Auszüge des 3. Esr, 

nämlich die sogenannte Pagenerzählung (3. Esr 3,1–5,3) in Verbindung mit Esr-Neh, werden 

in den Codices S M und N wiedergegeben.251 Unklar bleibt, warum ausgerechnet dieser 

Abschnitt des 3. Esr in Verbindung zu Esr-Neh gesetzt wurde, da hier Esra weder namentlich 

erwähnt wird, noch eine direkte thematische Abhängigkeit zu Esr-Neh beziehungsweise zu 

weiteren Esraschriften deutlich wird. Hingegen kann für die Verbindung der Esr-Neh-

Schriften und 4./6./5. Esr die thematische Nähe angenommen werden, da sich hier durchaus 

Anknüpfungspunkte finden, die im weiteren Verlauf erarbeitet werden. Es ist daher kein 

Zufall, dass die alleinige Zuschreibung der Schriften zur Person des Esra erfolgt, welche die 

Verbindung von Esr-Neh mit 4./6./5. Esr nahelegen. Dennoch werden Esr-Neh in den 

Codices N Vschw L II deutlich von 4./6./5. Esr getrennt, indem 4./6./5. Esr entweder im 

Anhang zu den gesamten biblischen Schriften verortet sind oder am Ende der 

alttestamentlichen Schriften stehen. Letzteres ist in Codex N der Fall und lässt sich mit dem 

Inhalt des 5. Esr erklären, nämlich mit der Gegenüberstellung von altem und neuem 

erwähltem Volk. Diese Darstellung ist in prophetischem Stil gehalten und lässt sich im 

Kontext der Psalmliteratur wie auch der Prophetenbücher, die sich an 5. Esr unmittelbar 

anschließen, erklären. Hingegen ist die Verortung im Anhang, wie sie die Codices Vschw und 

L II aufweisen, vermutlich damit zu begründen, dass 4., 5. und 6. Esr als Schriften mit 

unklarem Status interpretiert wurden. 

(4) Aus der beobachteten Verbindung zwischen Esr-Neh und 4., 5., 6. Esr sowie aus den 

unterschiedlichen Darstellungen in den Manuskripten lassen sich zwei Tendenzen in der 

Darstellung ableiten: einerseits die Zusammenfassung der Esr-Neh (3. Esr 3,1–5,3) und 4., 5., 

6. Esr zu einer Sammlung, die in der Fünfzahl mündet. Die Vorstellung eines möglichen Esra-

Pentateuchs ist dennoch abzulehnen252, da nicht in jedem Manuskript Esr-Neh, 3. Esr, 4., 5., 

6. Esr enthalten sind, sondern allein in den Codices S A und Vrot. Daher kann an dieser Stelle 

maximal eine Esrasammlung angenommen werden. Andererseits wird die begriffliche 

                                                
250 Da mir Codex L II nicht zugänglich war und in den Beschreibungen von James, Klijn und Bergren nichts zum 
Vorhandensein oder der Vollständigkeit des 3. Esr vorhanden ist, kann 3. Esr in seiner Existenz und seiner 
Vollständigkeit im Codex L II lediglich angenommen werden. 
251 Zur detaillierten Beschreibung: vgl. Die Manuskripte–Gemeinsame Bezeugungen der Esrabücher 4, 5 und 6, 
Kapitel 2.2. 
252 Zur Konstruktion eines Esra-Pentateuchs: vgl. Anm. 59. 
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Unterscheidung zwischen Esr-Neh (3. Esr 3,1–5,3) und 4./6./5. Esr in den Codices M N und E 

durchgeführt; die beiden Komplexe werden sodann als 1. und 2. Esdras bezeichnet. 

(5) Die Untersuchung der genauen Position aller Esraschriften in den jeweiligen 

Manuskripten hat gezeigt, dass zentrale kontextuelle Texte die Chr I/II, Est und Makk I/II 

darstellen. Dabei ist ersichtlich, dass Esr-Neh eine deutliche Affinität zu Chr I/II aufweisen 

und diese zumeist den Esraschriften vorangehen, wohingegen die nachfolgenden Makk I/II 

beziehungsweise das Buch Est eher an 4., 5., 6. Esr anknüpfen und zwar an das Thema der 

Existenz im Exil beziehungsweise des Umgangs mit Fremdherrschaften. Der apokalyptisch-

prophetische Charakter von 4., 5. und 6. Esr gerät hierbei in den Hintergrund. 

Für die Verbindung von 4., 5. und 6. Esr kann festgehalten werden, dass die Schriften nicht 

zufällig in Beziehung zueinander gestellt wurden. Das ist an dem Übergang von 4. zu 6. Esr 

sichtbar. Die besondere Nähe zwischen diesen beiden Schriften wird insbesondere in Codex V 

deutlich, das eine „künstliche“ Trennung bei 4. Esr 13,56 setzt. Auch die Flexibilität des 

5. Esr ist ein entscheidendes Element von 2. Esdras, ohne das die einzelnen Darstellungen 

nicht nachvollziehbar wären. So kann 5. Esr in den Manuskripten der spanischen Rezension 

(Codices C MNE V L) nicht am Anfang stehen, da ansonsten die Verortung am Ende des AT 

und damit die auf das Christentum weisende Funktion des 5. Esr nicht deutlich werden. So 

liegt in Codex S bewusst eine Geschichtsdarstellung vor, deren Spannungsbogen mit 5. Esr 

abgeschlossen wird. 5. Esr ist daher nicht der Schrift 4. Esr vorgeordnet, sondern 3. Esr, das 

seinerseits einen neuen Anfang darstellt und bewusst auf Chr I/II als Ausgangspunkt referiert. 

Auch könnte die Überschrift in 5. Esr 1,4 bei der Anordnung 4./6./5. Esr als ein mögliches 

Argument für die Trennung des 5. Esr von 4./6. Esr verstanden werden.253 Diese Überschrift 

erweist sich jedoch bei genauer Untersuchung keinesfalls als harte Trennung, sondern muss 

als Verweis auf den Übergang, wie er in den Esr-Neh-Schriften vorliegt, verstanden werden. 

Diese werden ebenfalls als eine Schrift dargestellt, obwohl ein Initalbuchstabe oder auch die 

Überleitung verba Neemiae filii Echliae vorhanden sind.254 

Es ist also deutlich, dass 4., 5. und 6. Esr als ein zusammengehörendes Corpus rezipiert 

werden können und bezugnehmend auf die Zusammenstellung zu einem Buch es auch sollten, 

dessen Schwerpunkt variiert, abhängig zum einen von der Position des 5. Esr und zum 

anderen davon, welcher Zielaussage das jeweilige Manuskript folgt. 

 

2.4 Manuskripte, Papyri, Zitate – Einzelbezeugungen der jeweiligen Einzelschriften 

                                                
253 Dazu ausführlich: vgl. Rahmenelemente in 5. Esr, Kapitel 4.1.3. 
254 Vgl. zu der direkten Erwähnung des Propheten innerhalb einer Schrift: Jer 7,1; 11,1; 13,8; 14,1; 16,1; 18,1.5; 
21,1 u. ö. 
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Nachdem deutlich geworden ist, in welchen Manuskripten 4., 5. und 6. Esr enthalten sind und 

wie sie sich dort zueinander sowie zu den benachbarten Schriften verhalten, soll nachfolgend 

ein Blick auf weitere Belege geworfen werden, die jedoch nicht mehr alle drei Schriften, 

sondern maximal zwei von drei Texten oder auch nur eine Schrift ansprechen. Diese Belege 

finden sich in der frühchristlichen Literatur und verdeutlichen den Umgang mit den 

Esraschriften. Im Folgenden werden also die Belege auf zwei Fragen hin betrachtet: Wie 

werden die Esraschriften in der frühchristlichen Literatur verwendet im Blick auf andere 

biblische Schriften? Was tragen die Belege für die Verhältnisbestimmung der Esraschriften 

untereinander aus? 

 

2.4.1 Einzelbezeugungen für das 4. Buch Esra255 

In der Mehrzahl der Forschungsliteratur kommen den Bezeugungen des 4. Esr zwei 

maßgebliche Funktionen zu: Zum einen dienen diese als Belege für eine griechische 

Sprachstufe der jeweiligen Schrift und zum anderen werden sie als Zeugen für die 

Selbstständigkeit der jeweiligen Schrift angeführt.256 Im Folgenden ist also zu zu analysieren, 

wie der jeweilige Autor beziehungsweise die jeweilige Schrift die Esrazitate nutzt, sie 

einleitet oder ob lediglich Anspielungen vorliegen. 

 

2.4.1.1 Clemens Alexandrinus 

Den wohl elementarsten Beleg des 4. Esr bietet Clemens Alexandrinus (Clem. Alex.) in 

seinem Werk Stromata in III.16.257 In diesem dritten Buch des insgesamt achtbändigen 

Werkes setzt sich Clemens mit der Bedeutung der Enthaltsamkeit auseinander. Zur Entfaltung 

der unterschiedlichen Aspekte führt er eine Vielzahl biblischer Referenzen auf, unter denen 

sich auch folgender Text findet: 

 
Clem. Alex. Strom. III.16:258 

»δια τι γαρ οὐκ εγένετο ἡ μήτρα τῆς μητρός μου τάφος, ἵνα μη ἴδω τὸν μόχθον τοῦ Ἰαχὼβ καὶ τὸν κόπον 

                                                
255 An dieser Stelle sei erneut darauf hingewiesen, dass die orientalischen Übersetzungen, die ebenfalls 
ausschließlich 4. Esr bezeugen, hier nicht besprochen werden, da sie für die Fragestellung nach dem Verhältnis 
zwischen 4., 5. und 6. Esr nichts beitragen. 
256 Vgl. sehr ausführlich bei James, Introduction, in: Bensly, Fourth Ezra, xxvii–xxxviii; Box, 4 Ezra, 546 f.; 
Klijn, Der lateinische Text, 11; Stone, Fourth Ezra, 1 f. 
257 Eine Einführung zu Person, Wirken und Werken findet sich in Méhat, André, Art. Clemens von Alexandrien, 
TRE VIII, 99–113. Dort auch weiterführende Literatur. 
258 Der griechische Text ist entnommen: Clemens Alexandrinus. Zweiter Band: Stromata Buch I-VI, Stählin, 
Otto/ Früchtel, Ludwig [eds.], mit Nachträgen von Ursula Treu, GCS 52, Berlin 41985 [repr. 2010], hier 242. Die 
Übersetzung folgt Clemens von Alexandrien, Teppiche: Wissenschaftliche Darlegungen entsprechend der 
wahren Philosophie (Stromateis). Aus dem Griechischen übersetzt von Geh. Regierungsrat Prof. Dr. Otto 
Stählin, Bibliothek der Kirchenväter, 2. Reihe, Band 17, München 1936, 318. 
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τοῦ γένους Ἰσραήλ;« Ἔσδρας ὁ προφήτης λέγει. 

 
„Warum ist denn meiner Mutter Schoß nicht mein Grab geworden, daß ich das Elend Jakobs nicht sehen mußte 

und die Not des Geschlechtes Israel?“ sagt der Prophet Esra. 
 

Die Besonderheit dieses Belegs besteht in der nahezu wörtlichen Parallele zu 4. Esr 5,35, wo 

es heißt: 

 
4. Esr 5,35:259 

Quare, Domine, aut quid nascebar, aut quare non fiebat matrix matris meae mihi sepulchrum, ut non viderem 

laborem Iacob et defatigationem generis Israel? 

 

Weshalb, Herr? Oder warum wurde ich geboren oder warum wurde meiner Mutter Schoß kein Grab für mich, 

sodass ich Jakobs Mühe nicht sähe und die Ermüdung des Geschlechtes Israels? 

 

Die zitierte Stelle aus 4. Esr bezieht sich auf den zweiten Redegang zwischen Uriel und Esra, 

der das Thema der Erwählung Israels in den Blick nimmt.260 In 4. Esr 5,35 verzweifelt Esra 

über seine nicht vorhandene Fähigkeit, die Wege des Höchsten zu begreifen. Dahinter steht 

die Frage nach dem Grund des Schicksals Israels und dem Exil des Volkes in Babylon, die in 

der Auseinandersetzung Esras mit Uriel immer wieder im Raum steht. 

Die Figur des Esra ist bei Clemens als Prophet dargestellt, wie dies in gleicher Weise auch in 

Teilen des 4. Esr geschieht261. Der Bezug auf Esra als Prophet erfolgt mittels des Verweises 

Ἔσδρας ὁ προφήτης λέγει, der sich im Anschluss an das Zitat findet. Das Zitat als solches ist 

deutlich markiert und fügt sich im Blick auf das gesamte 16. Kapitel ohne Probleme ein. Es 

setzt mit zwei Zitaten aus dem Jeremiabuch ein, die durch einen Kommentar von Clemens 

unterbrochen sind.262 Wie beim Esrazitat, so steht auch beim ersten Jeremiazitat die wörtliche 

Rede am Anfang und die Autoridentifikation, nämlich ὁ Ἱερεμίας φησίν, am Schluss der 

wörtlichen Rede. Auf dieses erste Jeremiazitat und den Kommentar von Clemens folgt das 

zweite Jeremiazitat, nun jedoch ohne direkte Namensnennung, sondern nur noch als Verweis: 

ἐπιφέρει γοῦν. Dennoch ist klar, dass Jeremia hier weiterhin zitiert ist. 
                                                
259 Der lateinische Text des 4. Esr folgt in der gesamten Arbeit der Textausgabe von Klijn, Der lateinische Text. 
Die deutsche Übersetzung ist von Lillia Milbach-Schirr, in Abgleich mit Klijn, Die Esra-Apokalypse, 26. 
260 Ausführlicher dazu: vgl. Das Konzept der Erwählung, Kapitel 3.1; Dramenanalytische Betrachtungen der 
Esrabücher 4, 5 und 6, Kapitel 4.2. 
261 Vgl. 4. Esr 12,42. 
262 »Ἐπικατάρατος« δὲ » ἡ ἡμέρα ἐν ᾗ ἐτέχθην, καὶ μὴ ἔστω ἐπευκτέα« ὁ Ἱερεμίας φησίν, οὐ τὴν γένεσιν ἁπλῶς 
ἐπικατάρατον λέγων, ἀλλ᾽ ἀποδυσπετῶν ἐπὶ τοῖς ἁμαρτήμασι τοῦ λαοῦ καὶ τῇ ἀπειθείᾳ ἐπιφέρει γοῦν »διὰ τί 
γὰρ ἐγεvvήθηv τοῦ βλέπειν κόπους καὶ πόνους καὶ διετέλεσαν ἐν αἰσχύνῃ αἱ ἡμέραι μου;« αὐτίκα πάντες οἱ 
κηρύσσοντες τὴν ἀλήθειαν διὰ τὴν ἀλήθειαν τῶν ἀκουόντων ἐδιώκοντό τε καὶ ἐκινδύνευον. Clem. Alex. Strom. 
III.16. 
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In gleicher Weise wird auch das Zitat aus dem Hiobbuch, das auf das Esrazitat folgt, 

dargestellt.263 Die wörtliche Rede ist markiert und im Zitat eingeschoben ist die Zuweisung 

Ἰώβ φησιν. 

Mit Jeremia und Hiob liegen eindeutig kanonische, unbestrittene Schriften vor. Ein Vergleich 

der Zitate mit dem Esrazitat verdeutlicht, dass alle in gleicher Weise gekennzeichnet sind.264 

Die Zuweisungen zur entsprechenden Figur finden sich entweder als Unterbrechung im Zitat 

oder am Schluss. Der Hauptunterschied besteht lediglich in den Verben (λέγω – φημί), die 

jedoch bedeutungsglech sind.265 Hinter dem unterschiedlichen Gebrauch könnte also ein 

stilistischer Grund stehen. Während Jeremia und Hiob nicht weiter bezeichnet werden, findet 

sich bei Esra die Bestimmung als ὁ προφήτης, was als vager Hinweis gedeutet werden kann, 

dass bereits Clemens unterschiedliche Esrafiguren bekannt waren. 

An diesem Beleg ist also Clemens᾿ Kenntnis und Inanspruchnahme allein des 4. Esr, nicht 

jedoch des 5. oder 6. Esr deutlich. So konnte er 4. Esr innerhalb seiner Argumentation 

bedenkenlos einbauen.266 Eine Unterscheidung im Gebrauch oder dem Status zwischen den 

Schriften Jeremia, Hiob und Esra lässt sich im Text nicht feststellen. 

 

Ein weiterer Beleg, der lediglich als freie Wiedergabe gewertet werden kann oder als 

Anspielung auf 4. Esr 14,21 f. und 14,37–47, findet sich ebenfalls bei Clemens: 

 
Clem. Alex. Strom. I.22:267 

οὐ δὴ ξένον ἐπιπνοίᾳ θεοῦ τοῦ τὴν προφητείαν δεδωκότος καὶ τὴν ἑρμηνείαν οἱονεὶ Ἑλληνικὴν προφητείαν 

ἐνεργεῖσθαι, ἐπεὶ κἀν τῇ ἐπὶ Ναβουχοδονόσορ αἰχμαλωσίᾳ διαφθαρεισῶν τῶν γραφῶν κατὰ τοὺς Ἀρταξέρξου 

τοῦ Περσῶν βασιλέως χρόνους ἐπίπνους Ἔσδρας ὁ Λευίτης ὁ ἱερεὺς γενόμενος πάσας τὰς παλαιὰς αὖθις 

ἀνανεούμενος προεφήτευσε γραφάς. 

 

Es ist wirklich nichts Verwunderliches, wenn durch göttliche Eingebung, durch die die Weissagung gegeben 

worden war, auch die Übersetzung gleichsam als Weissagung in griechischer Sprache bewirkt wurde, da ja auch 

                                                
263 »οὐδεὶς καθαρὸς ἀπὸ ῥύπου,« Ἰώβ φησιν, »οὐδ᾿ εἰ μία ἡμέρα ἡ ζωὴ αὐτοῦ.« Clem. Alex. Strom. III.16. 
264 Weiterführend zur Zitationsweise bei Clemens, vgl. Van den Hoek, Annewies, Techniques of Quotation in 
Clement of Alexandria, A view of Ancient Literary Working Methods, VigChr 50 (1996), 223–243. Sie macht 
zugleich darauf aufmerksam, dass bisher keine Monographie zur Zitationspraxis christlicher Autoren im 
Vergleich zur paganen Umwelt vorliegt. 
265 Vgl. Louw/ Nida, Greek-English Lexicon of the New Testament, Vol. 1, New York 1988, 397; Bauer, Art. 
Λέγω, 925–930; idem, Art. Φημί, 1693. 
266 Schröter, Ezra and His Visions, 9, folgert: „From Clement’s remark, we can infer that he regarded 4 Ezra as  a 
Jewish messianic writing […]“. 
267 Der griechische Text ist entnommen: Clemens Alexandrinus. Zweiter Band: Stromata Buch I-VI, Stählin, 
Otto/ Früchtel, Ludwig [eds.], mit Nachträgen von Ursula Treu, GCS 52, Berlin 41985 [repr. 2010], hier 92. 
Die Übersetzung folgt Clemens von Alexandrien, Teppiche: Wissenschaftliche Darlegungen entsprechend der 
wahren Philosophie (Stromateis). Aus dem Griechischen übersetzt von Geh. Regierungsrat Prof. Dr. Otto 
Stählin, Bibliothek der Kirchenväter, 2. Reihe, Band 17, München 1936, 125. 
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der Priester Esdras vom Stamm Levi, als während der Gefangenschaft unter Nabuchodonosor die Heiligen 

Schriften verlorengegangen waren, zur Zeit des Perserkönigs Artaxerxes von göttlichem Geiste beseelt alle die 

alten Schriften in prophetischer Kraft wieder erneuerte. 

 

In diesem ersten Buch der Stromata beschäftigt sich Clemens zunächst mit dem Verhältnis 

von Weisheit und Philosophie, sodann jedoch mit der Nützlichkeit der griechischen Kultur 

und Sprache für die Christen. Im Zuge seiner Ausführungen erklärt er, wie es zu der 

griechischen Übersetzung der hebräischen Schriften kam, indem er eine abgewandelte Form 

des Aristeasbriefes268 bietet. Das Ereignis der göttlichen Eingebung betont Clemens als 

bereits erfahrenes und bekanntes Element, indem er auf Esra verweist, der ebenfalls durch 

göttliche Eingebung die Schriften erneuerte. 

Die Anspielung auf 4. Esr 14 ist im 2. Jahrhundert weit verbreitet, denn bereits Irenäus kennt 

Esra als geistbegabten Priester und Prophet, der im Exil die heiligen Schriften restituiert. 

 
Iren. Adv. Haer. III.21.2:269 
Καὶ οὐδέν γε θαυμαστὸν τὸν Θεὸν τοῦτο ἐνηργηκέναι, ὅς γε καὶ ἐν τῇ ἐπὶ Ναβουχοδονόσορ αἰχμαλωσίᾳ τοῦ 

λαοῦ διαφθαρεισῶν τῶν γραφῶν καὶ μετὰ ἑβδομήκοντα ἔτη τῶν Ἰουδαίων ἀνελθόντων εἰς τὴν χώραν αὐτῶν, 

ἔπειτα ἐν τοῖς χρόνοις Ἀρταξέρξου τοῦ Περσῶν βασιλέως ἐνέπνευσεν Ἔσδρᾳ τῷ ἱερεῖ ἐκ τῆς φυλῆς Λευὶ τοὺς 

τῶν προγεγονότων προφητῶν πάντας ἀνατάξασθαι λόγους καὶ ἀποκαταστῆσαι τῷ λαῷ τὴν διὰ Μωϋσέως 

νομοθεσίαν. 

 

Und es ist überhaupt nicht verwunderlich, daß Gott in dieser Form eingriff. Als nämlich während der 

Gefangenschaft des Volkes unter Nebukadnezzar […] die (biblischen) Bücher vernichtet worden waren und die 

Juden nach siebzig Jahren in ihr Land zurückkehrten, da hat er, zur Zeit des Perserkönigs Artaxerxes, auch den 

Priester Esra aus dem Stamm Levi inspiriert, alle Worte der Propheten aus früheren Zeiten noch einmal 

aufzuschreiben und dem Vok das mosaische Gesetz wiederherzustellen. 
 

                                                
268 Im Aristeasbrief fehlt das Element der göttlichen Eingebung, das jedoch für Clemens und Irenäus von 
besonderem Wert ist. Einen Überblick bietet Müller, Karlheinz, Art. Aristeasbrief, TRE III, 719–725. Den Text 
bietet Shutt, R. J. H., Letter of Aristeas, in: Charlesworth, OTP II, 9–34. 
269 Der griechische Text und die Übersetzung folgen: Irenäus von Lyon, Adversus haeresis, Gegen die Häresien, 
Band III [griechisch-latein-deutsch], übers. und eingeleitet von Norbert Brox, FC 8/3, Freiburg u.a. 1995, 258f. 
Vgl. weiterhin auch Clem. Alex. Strom. I.21.124, der auf die Erneuerung der von Gottes Geist eingegebenen 
Schrift anspielt, so auch Tert. De cultu feminarum I.3, der im Zuge seiner Beweisführung, dass das Henochbuch 
vom biblischen Henoch sei, folgendermaßen argumentiert: Perinde potuit abolefactam eam violentia cataclysmi, 
in spiritu rursus reformare: quemadmodum et Hierosolymis Babylonia expugnatione deletis, omne instrumentum 
Judicae literaturae per Esdram constat restauratum. Sed cum Enoch eadem scriptura etiam de Domino 
praedicarit, a nobis quidem nihil omnio rejiciendum est, quod pertinet ad nos. [Er [sc. Noah] hätte sie, wenn sie 
durch die Gewalt der Sündflut vernichtet worden wäre, im Geiste gerade so gut wieder herstellen können wie 
nach der Eroberung und Zerstörung Jerusalems durch die Babylonier sämtliche Bücher der jüdischen Literatur 
anerkanntermaßen durch Esdras wieder erneuert wurden. Allein da Henoch in derselben Schrift auch vom Herrn 
gesprochen hat, so haben wir von dem, was für uns bestimmt ist, durchaus nichts zu verwerfen.] Quinti Septimii 
Florentis Tertulliani, De cultu foeminarum, übers. v. Migne, J.P., PL 1, Kol. 1308. 
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Interessant ist hierbei, dass sowohl Clemens als auch Irenäus die Geistbegabung als 

erklärungsbedüftig erkennen und zur Legitimierung der LXX auf Esra verweisen, der unter 

Einfluss des göttlichen Geistes die heiligen Schriften aufschrieb beziehungsweise 

aufschreiben lies. Deutlich wird, dass beide Autoren entweder 4. Esr 14 kannten oder 

zumindest mit der Esra-Legende vertraut waren und nicht zögerten, diese als 

Autoritätsargument in ihre Werke einzubringen, samt direkten biblischen Referenzen. 

Weiterhin wird deutlich, dass Clemens sowie Irenäus Esras Genealogie besprechen und Esra 

somit als Levit aus Aarons Stamm bezeichnen. Dieser Verweis deutet auf zwei Möglichkeiten 

hin: entweder war 4. Esr beziehungsweise die Esra-Legende bereits mit Esr-Neh und 3. Esr 

verbunden,270 da sich hier die Verbindung zwischen Artaxerxes und Esra als Aaronide findet, 

oder 4. Esr war bereits mit einer Form des 5. Esr verknüpft, die der französischen 

Sprachfamilie nahestand und die die Genealogie Esras bietet.271 Für die erste Möglichkeit 

spricht der Umgang Clemens’ und Irenäus’ mit dem Esra-Material. Bei Clemens findet sich 

das Esrazitat in einer Reihe mit unbestrittenen Schriften und beide, Clemens und Irenäus, 

können sich ohne Weiteres auf Esra als Priester und Prophet beziehen. Hinsichtlich der 

zweiten Möglichkeit lässt sich jedoch nichts Sicheres konstituieren. 

Die Belege haben gezeigt, dass bei dem direkten Vergleich der Zitierweise von unbestrittenen 

Schriften und den Esraschriften keine gravierenden Unterschiede vorhanden sind. Hieraus 

kann durchaus gefolgert werden, dass Clemens keinen Unterschied im Gebrauch von 4. Esr 

und den anderen Schriften machte. Auch die Anspielungen und freien Bezüge auf Esra als 

Priester und Prophet verdeutlichen die verbreitete Kenntnis einer priesterlichen und 

prophetischen Figur Esra, die durch göttliche Inspiration die heiligen Schriften restituierte. 

Eine besondere Begründung, warum der Esra-Legende, die offensichtlich im Hintergrund 

steht, eine Sonderstellung im Blick auf die anderen, unbestrittenen Schriften zukommen 

könnte, fehlt bei Clemens und Irenäus gänzlich. Die Esraschriften werden also neben den 

weiteren Schriften verwendet, ohne dass eine Unterscheidung feststellbar ist. 

Für die Fragestellung nach dem Verhältnis zwischen den Esraschriften untereinander ist das 

kaum von Belang, da sich nicht eindeutig feststellen lässt, ob die Verbindung zwischen 4. und 

5. Esr vorlag. 6. Esr wird seinerseits weder erwähnt, noch findet sich eine Anspielung darauf. 

                                                
270 Vgl. James, Introduction, in: Bensly, Fourth Ezra, xxxvii. 
271 Die Genealogie des 5. Esr gemäß der französische Sprachfamilie orientiert sich an Esr 7,1–5; 3. Esr 8,1–2 und 
1 Sam 14,3. Daher bleibt unklar, ob Clemens und Irenäus auf diese Texte verweisen oder ob sie auf 5. Esr 
zurückgreifen, wenn sie Esra als „Aaroniden“ und „Priester“ bezeichnen. Ersteres bedeutet, dass zwischen 4. Esr 
beziehungsweise der Esra-Legende und Esr-Neh bereits eine Verbindung bestand. Zweiteres bedeutet, dass 
5. Esr, sollte es wirklich im 2. Jh. entstanden sein, nicht nur in Kenntnis oder möglicher Auseinandersetzung zu 
4. Esr entstand, sondern auch in bewusster Verbindung zu diesem und demnach auch zu Esr-Neh. 
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Diese Belege bringen somit für die vorliegende Untersuchung und die Fragestellung nach 

dem Verhältnis von 4., 5. und 6. Esr keinen Ertrag. 

 

2.4.1.2 Apostolische Konstitutionen 

Weitere Belege des 4. Esr finden sich innerhalb der Apostolischen Konstitutionen 

(Apost. Konst., 4. Jh.), einer pseudepigraphen Schriftsammlung unterschiedlicher 

Abhandlungen, die das christliche Leben in Gemeinde und Staat beschreiben. Das Werk 

besteht aus acht Büchern und ist vermutlich syrischen Ursprungs.272 In seinem achten Buch 

findet sich innerhalb des Gebetes für die Energumenen ein wörtlicher Beleg von 4. Esr 8,23, 

dieser lautet: 

 
Apost. Konst. VIII.7:273 

Οὗ τὸ βλέμμα ξηραίνει ἄβυσσον καὶ ἡ ἀπειλὴ τήκει ὄρη καὶ ἡ ἀλήθεια μένει εἰς τὸν αἰῶνα […]. 

 

[…] dessen Blick Abgründe trocken legt, dessen Drohen Berge schmilzt, und dessen Wahrheit ewig währt […]. 

 
Im Vergleich dazu lautet der Text 4. Esr 8,23, der sich innerhalb der Confessio Esdrae 

befindet, folgendermaßen:274 

 
4. Esr 8,23: 

[…] cuius aspectus arefacit abyssos et indignatio tabescere montes et veritas testificatur.275 

 

[…] dessen Anblick trocknet den Abgrund aus und [dessen] Entrüstung zerschmilzt die Berge und die Wahrheit 

wird bezeugt. 

 

Beide Kontexte sind formal als Gebete gehalten, in denen Gottes Allmächtigkeit beschrieben 

ist. Die Besonderheit des Beleges besteht in dem Umstand, dass nicht eindeutig festgestellt 

werden kann, ob dieVerfasser der Apost. Konst. die gesamte Schrift des 4. Esr kannten oder 

                                                
272 Einen Überblick zu den Apost. Konst. bieten Jefford, Clayton N., Art. Apostolic Constitutions and Canons, 
AncB, Vol.1, 312 f.; Metzger, Marcel, Art. Konstitutionen, (Pseud-)Apostolische, TRE 19, 540–544. 
273 Der griechische Text folgt: Didascalia et Constitutiones Apostolorum, Band I, Funk, Franz Xaver [ed.], 
Paderborn 1935, 482. Die Übersetzung folgt: Apostolische Konstitutionen und Kanones (Constitutiones 
Apostolorum) in: Die sogenannten Apostolischen Constitutionen und Canonen. Aus dem Urtexte übersetzt von 
Dr. Ferdinand Boxler, Bibliothek der Kirchenväter, 1 Serie, Band 19, Kempten 1874, 269. 
274 Die Confessio hat eine sehr ausführliche Rezeption erfahren. Die Manuskripte werden in zwei Gruppen 
unterteilt, die allein für die Confessio gültig sind: Codex S A C und M N E V L. Der hier gebotene Text folgt den 
Manuskripten S A C. Eine ausführliche Darstellung der Gemeinsamkeiten und Unterschiede der beiden 
Manuskriptgruppen findet sich bei James, Introduction, in: Bensly, Fourth Ezra, lxxx–lxxxvi. 
275 Der Text in den Manuskripten M N E V L lautet:  
[…] cuius aspectus exustat abyssos et conminatio tabescere facit montes et veritas testificata est. [[…] dessen 
Anblick verbrennt den Abgrund und [dessen] Bedrohung lässt die Berge schmelzen und die Wahrheit wurde 
bezeugt.] 
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nur Auszüge, da 4. Esr 8,23 Bestandteil der sogenannten Confessio Esrae ist, die bereits früh 

eigenständig und unabhängig vom restlichen Text des 4. Esr in liturgischen Textsammlungen 

tradiert wurde.276 Eine Reminiszenz von 4. Esr 7,103 in Apost. Konst. II.14 lässt jedoch 

vermuten, dass eine vollständige Kenntnis des 4. Esr vorhanden war. 

 

Apost. Konst. II.14:277 

Εἰ δὲ καὶ πατέρες ὑπὲρ παίδων οὐ τιμωροῦνται οὔτε υἱοὶ ὑπὲρ πατέρων, δῆλον ὡς οὔτε γυναῖκες ὑπὲρ ἀνδρῶν, 

οὔτε οἰκέται ὑπὲρ δεσποτῶν, οὔτε συγγενεῖς ὑπὲρ συγγενῶν, οὔτε φίλοι ὑπὲρ φίλων, οὔτε δίκαιοι ὑπὲρ ἀδίκων, 

ἀλλ’ ἕκαστος ὑπὲρ τοῦ οἰκείου ἔργου τὸν λόγον ἀπαιτηθήσεται. 

 
Wenn aber die Väter für die Kinder nicht bestraft werden und die Kinder nicht für die Väter, so ist klar, daß 

weder Weiber für Männer, noch Dienstboten für Herrschaften, noch Verwandte für Verwandte, noch Freunde für 

Freunde, noch Gerechte für Ungerechte, sondern jeder für sich wegen seines Thuns zur Rede gestellt werden 

wird. 

 

Während in Apost. Konst. die Feststellung formuliert wird, dass jeder allein für sich und seine 

Taten einstehen wird, ist es Esra persönlich, der in 4. Esr 7,103 den Engel Uriel ausfragt: 
 

4. Esr 7,[102] 103: 

[[102] Si inveni gratiam ante oculos tuos, demonstra mihi adhuc servo tuo, si in dii iudicii iusti impios exusare 

poterint vel deprecari pro eis Altissimum,] [103] si patres pro filiis, si filii pro parentibus, si fratres pro 

fratribus, si adfines pro proximis, si fidentes pro carissimis. 

 

[[102] Wenn ich Gnade in deinen Augen gefunden habe, zeige doch mir, deinem Knechte, ob am Tage des 

Gerichtes Gerechte Gottlose entschuldigen können oder für sie den Höchsten bitten:] [103] ob Väter für Söhne, 

ob Söhne für Väter, ob Brüder für Brüder, ob Verwandte für Nächste, ob Freunde für Geliebte. 

 

Uriel antwortet verneinend auf Esras Frage und kommt letztendlich zur gleichen Aussage, wie 

sie in Apost. Konst. II.14 geschrieben steht, nämlich, dass im Gericht jeder allein für sich 

einstehen wird. Der Beleg verdeutlicht das gemeinsame Thema, nämlich die Fürbitte im 

Gericht und auch, dass 4. Esr einen griechischen Text besaß, auf den sich die Apost. Konst. 

beziehen. Es verwundert daher nicht, dass diese Belege bei der Beweisführung bezüglich 

einer griechischen Sprachstufe für 4. Esr angeführt werden. Für den konkreten vorliegenden 

                                                
276 Die Textzeugen für die Einzelüberlieferung der Confessio Esrae führt James auf. Vgl. James, Inroduction, in: 
Bensly, lxxx–lxxxvi; Klijn, Der lateinische Text, 15 f. 
277 Der griechische Text folgt: Didascalia et Constitutiones Apostolorum, Band I, Funk, Franz Xaver [ed.], 
Paderborn 1935, 53. Die Übersetzung folgt: Apostolische Konstitutionen und Kanones (Constitutiones 
Apostolorum), in: Die sogenannten Apostolischen Constitutionen und Canonen. Aus dem Urtexte übersetzt von 
Dr. Ferdinand Boxler, Bibliothek der Kirchenväter, 1 Serie, Band 19, Kempten 1874, 46. 
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Zusammenhang sind diese Belege jedoch nur bedingt wichtig, da sie zwar auf die breite 

Kenntnis der Esraschriften verweisen, jedoch nichts über das Verhältnis von 4., 5. und 6. Esr 

aussagen. 

 

2.4.1.3 Weitere Einzelbezeugungen des 4. Esra 

Die bereits ausgeführten Belege haben gezeigt, dass 4. Esr eine griechische Sprachstufe 

aufweist, sodass alle vorliegenden Übersetzungen auf eine oder mehrere griechische Vorlagen 

zurückgehen.278 

Auf der lateinischen Sprachebene sind Tertullian und Cyprian, sowie Ambrosius von Mailand 

Zeugen für den Gebrauch von 4. Esr. Sie verdeutlichen die Popularität des 4. Esr, sowie 

seinen Gebrauch. Während Tertullian und Cyprian nur mögliche Bezüge zu 4. Esr bieten279, 

verweist Ambrosius von Mailand eindeutig auf 4. Esr280. 

 
Ambrosius, De bono mortis X281 

Animarum autem superiora esse habitacula Scripturae testimoniis valde probatur. Siquidem et in Esdrae libris 

legimus: Quia cum venerit judicii dies, reddet terra defunctorum corpora, et pulvis reddet eas quae in tumultis 

requiescunt, reliquias mortuorum. Et habitacula, inquit, reddent animas quae his commendatae sunt, et 

revelabitur Altissimus super sedem judicii (IV Esdrae, VII, 32,33). […] Sed Esdrae usus sum scriptis, ut 

cognoscant gentiles, ea quae in Philosophiae libris mirantur, translata de nostris. 

 

                                                
278 Von mehreren griechischen Vorlagen sprechen: Klijn, Die Esra-Apokalypse, xxx; Stone, Fourth Ezra, 3; 
Hogan, 4 Ezra, 1608. 
Neben den bereits besprochenen Belegen wird auch Barn XII.1 angebracht, das eine Anspielung auf 4. Esr 5,5 
sein könnte: 
Barn XII.1: Ὁμοίως πάλιν περὶ τοῦ σταυροῦ ὁρίζει ἐν ἄλλῳ προφήτῃ λέγοντι· καὶ πότε ταῦτα συντελεσθήσεται; 
λέγει κύριος· Ὅταν ξύλον κλιθῇ καὶ ἀναστῇ, καὶ ὅταν ἐκ ξύλου αἷμα στάξῃ. [Ferner gibt er über das Kreuz in 
gleicher Weise eine Erklärung bei einem anderen Propheten, der sagt: „Und wann wird dieses vollendet sein? 
Der Herr spricht: Wenn einmal das Holz sich neigt und sich (wieder) aufrichtet, und wenn von dem Holz Blut 
tropft.“] Text und Übersetzung nach Lindemann, Andreas/ Paulsen, Henning, Die Apostolischen Väter, 56f. 
4. Esr 5,5: Et de ligno sanguis stillabit, et lapis dabit vocem suam; et populi commovebuntur, et gressus 
commutabuntur. [Und Blut wird tropfen herab vom Holz und Stein seine Stimme erheben und Völker werden 
erregt werden und die Lüfte verwandelt werden.] 
Barn verweist also auf einen namentlich nicht genannten Propheten und markiert das Zitat als wörtliche Rede. 
Auffällig ist, dass Barn in Anlehnung an 4. Esr 4,33 die Frage nach dem Wann stellt und die Antwort aus 4. Esr 
5,5 gibt. In Barn XII.1 finden sich also zwei mögliche Anspielungen, und zwar auf 4. Esr 4,33 und 5,5. Für das 
Argument, dass Barn XII.1 auf 4. Esr referriert, spricht auch die Überleitung λέγει κύριος, da der Protagonist 
Esra in beiden Kontexten von 4,33 und 5,5 den Engel Uriel als Herr anredet. 
279 Eine ausführliche Besprechung mitsamt den Quellentexten bietet James, Introduction, in: Bensly, Fourth 
Ezra, xxxii–xxxiv. In Kurzform auch bei Violet, Esra-Apokalypse, XLV. 
280 Innerhalb des Werks De bono mortis konzentrieren sich die Belege auf Kapitel 10, 11 und 12. Hier wird 
lediglich ein Auszug exemplarisch besprochen, um die Verwendung zu verdeutlichen. Eine ausführliche 
Untersuchung des gesamten Werkes kann in diesem Kontext jedoch nicht geleistet werden. Weiterhin finden 
sich auch Belege in De spiritu sancto, De excessu Satyri, Ep. ad Horontianum, Commentarius in Lucam. Die 
maßgebende Darstellung hierfür ist immernoch James, Introduction, in: Bensly, Fourth Ezra, xxxiii–xxxv. 
281 Der lateinische Text folgt: Sancti Ambrosii Mediolanensis Episcopi, De Bono Mortis, liber unus, in: Migne, 
J.P., Patrologia Latina, 588. 
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Hier ist der Bezug auf 4. Esr mittels des Zitats und dem direkten Verweis auf 4. Esr deutlich 

markiert. Das Zitat weist teilweise wörtliche Übereinstimmung mit 4. Esr 7,32.33 auf: 

 
4. Esr 7,32.33: 

[32] Et terra reddet qui in eam dormiunt et pulvis qui in eo silentio habitant, et prumptuaria reddent quae eis 

commendatae sunt animae. [33] Et revelabitur Altissimus super sedem iudicii, et pertransibus misericordiae, et 

longatimitas congregabitur 

 

Ambrosius führt diesen Belge zur Begründung der Unsterblichkeit der Seele an und er wendet 

damit gegen die Theorie einer Seelenwanderung der paganen Philosophen. Ihm ist daran 

gelegen, aufzuzeigen, dass die philosophischen Theorien, die im 4. Jahrhundert verbreitet sind 

ihren Ursprung in den Heiligen Schriften finden; so auch die Vorstellung von der 

Unsterblichkeit der Seele. An diesem Beleg zeigt sich auch, dass Ambrosius 4. Esr unter die 

Heiligen Schriften rechnete und keine Erklärungsnotwendigkeit sah.282 

 

Ein weiterer Verfechter von heute als „apokryph“ geltenden Schriften, und somit auch des 

4. Esr, ist der erste christliche Theologe, der als Herätiker hingerichtet wurde: Priszillian.283 

Insbesondere in seinem Werk Liber de fide et de apocryphis macht Priszillian den 

Unterschied zwischen kanonischen und nicht-kanonischen Schrift deutlich, argumentiert aber 

zugleich, dass nicht einfach alle nicht-kanonischen Bücher zu vernachlässigen seien. Er 

spricht sich für die Lektüre bestimmter nicht-kanonischer Schriften aus mit dem Verweis auf 

deren Erwähnung innerhalb der kanonischen Schriften.284 So versteht Priszillian diejenigen 

„apokryphen“ Schriften als authoritativ, die einen klaren Bezug zu kanonischen Texten haben 

und ihnen als Erklärungen für enthaltenen die Leerstellen dienen.285 In diesem 

Argumentationszusammenhang verweist er auch auf Esra, der die heiligen Schriften 

aufgeschrieben hat. 

 

                                                
282 Vgl. weiterführend: Markschies, Altkirchliche Christologie und Neues Testament. Beobachtungen zur 
Bibelhermeneutik des Ambrosius von Mailand, in: Landmesser, Christof/ Eckstein, Heinz-
Joachim/ Lichtenberger, Hermann [eds.], Jesus Christus als Mitte der Schrift, Studien zur hermeneutik des 
Evangeliums, BZNW 86, Berlin u.a. 1997, 875–906. 
283 Vgl. CPL (1995), Dekker, 785–796b. Einen Überblick über Person, Leben und Werk des Priszillian bietet 
auch Fontaine, Jacques, Art. Priszillian/Priszillianismus, TRE 27, 449–454. 
284 Zur ausfürhlichen Argumentation, vgl: Jacobs, Andrew S., The Disorder of books: Priscillian's Canonical 
Defense of Apocrypha, Harvard Theologica Review 93/2 (2000), 135-159. 
285 Zur Bedeutung Priscillians im Kontext der Kanongeschichte, vgl: Engl, Manuela, Priscillian von Ávila und 
sein Beitrag zum Verständnis der Kanongeschichte des Christentums, [Diss., in Bearbeitung]. 
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Priszillian, Liber de fide 52,13-18:286 

quamvis incensum testamentum legatur in canone, rescribtum ab Hesdra in canone non legitur, tamen, quia post 

incensum testamentum reddi non potuit nisi fuisset scribtum, recte illi libro fidem damus, qui Hesdra auctore 

prolatus, etsi in canone non ponitur, ad elogium redditi divini testamenti digna rerum veneratione retinetur 

 
obwohl im Kanon gelesen werden kann, dass das Testament verbrannt wurde, wird im Kanon nicht gelesen, dass 

es von Esra neu aufgeschrieben wurde. Aber, weil nachdem das Testament verbrannt worden ist, konnte es nicht 

wiederhergestellt werden, außer es wäre niedergeschrieben, schenken wir diesem Buch mit Recht Vertrauen, das 

von dem Autor Esra hervorgebracht wurde, auch wenn es nicht im Kanon dargestellt wird, wird es bewahrt als 

Zusatz des wiederhergestellten göttlichen Testaments durch die würdige Verehrung. 

 

4. Esr dient Priszillian somit als Erklärungstext für 2 Kön 25,9; 2 Chr 36,19. Hierbei gibt er 

4. Esr frei wieder und verwendet kein direktes Zitat. 

 

Aus diesem kursorischen Überblick werden zwei Beobachtungen deutlich, nämlich, dass der 

Status des 4. Esr scheinbar bis ins 4. Jahrhundert nicht geklärt werden musste, da alle Belege 

4. Esr zu den „Heiligen Schriften“ zählten. Erst mit dem 4. Jh. wird die Notwendigkeit eines 

festgelegten Kanons deutlich.287 Weiterhin ist deutlich geworden, dass 4. Esr große 

Popularität zukam, da die Belege auf die Kenntnis der Schrift vom Nahen Osten bis hin nach 

Spanien deuten. 

 

2.4.1.3 Fazit: Bedeutung für das Verhältnis zwischen den Esrabüchern 4, 5 und 6 

Die exemplarisch ausgeführten Belege haben verdeutlicht, dass sie allein in Bezug auf die 

Fragen nach der griechischen Sprachstufe, der Kenntnis und der Ausbreitung des 4. Esr 

auszuwerten sind. Für eine Untersuchung allein des 4. Esr und seiner Entstehung sind diese 

Belege demnach von grundlegender Bedeutung, da sie verdeutlichen, dass 4. Esr auf 

griechischer Vorlage basiert, als Heilige Schrift verstanden werden konnte und auch breite 

Popularität im gesamten Römischen Reich genoss. Hinsichtlich der vorliegenden 

Fragestellung nach dem Verhältnis des 4. Esr zu 5. und 6. Esr lassen sich diese Belege jedoch 

nicht auswerten, da sie keine Aussagen zu einer möglichen Verbindung der Schriften 

enthalten. Daher sollen nachfolgend die Einzelbelege des 5. Esr und deren Bedeutung für das 

Verhältnis zu 4. und 6. Esr analysiert und ausgewertet werden. 

                                                
286 Der Text folgt: Priscillianus, Priscilliani quae supersunt, maximam partem nuper detexit adiectisque 
commentariis criticis et indicibus primus, Schepss, Georgius [ed.], CSEL 18, Prag u.a. 1889, 52. Die 
Übersetzung ist von L.MS. 
287 Vgl. Jacobs, Andrew S., The Disorder of books: Priscillian's Canonical Defense of Apocrypha, Harvard 
Theologica Review 93/2 (2000), 135-159, der auch Athanasiusʼ Osterbrief und die Frage des Kanons beleuchtet. 
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2.4.2 Einzelbezeugungen für das 5. Buch Esra 

5. Esr wird von einer Vielzahl an Schriften und Zitaten belegt, von denen hier einige 

exemplarisch besprochen werden. Dazu gehören zuallererst der Codex Victorensis (K), wie 

auch die Ps.-Augustinische Schrift De Altercatione, die Acta Silvestri, die römischen und die 

mozarabischen Liturgien und abschließend das anonyme Werk der Inventiones Nominum. 

 

2.4.2.1 Codex Victorensis 

2.4.2.1.1 Historischer Kontex 

Der Codex Victorensis (Codex K) befindet sich derzeit in Paris, Bibliothèque Nationale im 

latin font 14233. Das Bibelmanuskript stammt vermutlich aus Chesnay, Nièvres, und befand 

sich zwischenzeitlich in der königlichen Abtei Saint-Victor.288 Diese entwickelte sich seit 

ihrer Gründung 1113 nach Christus durch Ludwig VI. und unter dem Archdiakon Wilhelm 

von Champeaux rasch zu einem Hort der Wissenschaft. 

 

2.4.2.1.2 Beschreibung des Codex Victorensis289 

Codex K wird auf das 13. Jahrhundert datiert und ist in karolingischer Minuskel gehalten. Der 

Text wird in Form von zwei Kolumnen wiedergegeben und durch Initialbuchstaben sowie 

Satzmajuskeln strukturiert. Das gesamte Manuskript durchziehen Randbemerkungen, die auf 

eine entsprechend intensive Bearbeitung des Codex K verweisen. Innerhalb des Manuskriptes 

wird nur der Text 5. Esr 1,1 bis 2,20a geboten und ist dort im Anschluss an das Neue 

Testament und 3. Esr zu finden. Die letzte neutestamentliche Schrift, die Offenbarung, 

schließt mit den Worten Explicit novum testamentum (fol. 316r), während das darauffolgende 

3. Esr mit dem ausführlichen Hinweis schließt: Deo gratias. Explicit vetus et novum 

testamentum (fol. 316v–319v). Diese Doppelung verweist auf die Unterscheidung zwischen 

dem Abschluss der neutestamentlichen Schriften und dem Ende aller im Codex K enthaltenen 

Schriften. Es verwundert auch nicht, dass ein Kolophon auf die Explicit-Notiz des 3. Esr 

folgt, der einen Lobpreis an Christus richtet.290 Umso mehr fällt auf, dass nun in einer 

„zweiten“ beziehungsweise anderen Hand 5. Esr 1,1 bis 2,20 geboten ist (fol. 320r). Die 

Darstellung ist jedoch nicht vollständig, denn neben dem Text von 5. Esr 2,20b bis 2,48 und 

der Incipit- beziehungsweise Explicit-Notiz fehlt auch der Initialbuchstabe, für den 

                                                
288 Vgl. Bergren, Fifth Ezra, 55; Violet, Esra-Apokalypse, xxvi. 
289 Codex K findet sich in digitaler Form unter: 
https:/gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b9072553q/f329.item.r=14233. 
290 Laus tibi sit xre per quem liber […]. [Lob sei dir, Christus, durch den das Buch […]] fol. 319v. 
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offensichtlich Platz gelassen ist. Der Text des im Codex K enthaltenen Teils von 5. Esr weist 

keine Kommentare oder Bearbeitungen auf und unterscheidet sich dahingehend von den 

vorhergehenden Schriften, die durchweg mit Kommentaren und innerbiblischen Verweisen 

versehen sind. Im Kopfsteg findet sich die Bezeichnung prophetia Hesdrae, die erstaunt, da 

sie zumeist für 4. Esr verwendet wird. Auch der Text des 5. Esr bietet eine Besonderheit, da er 

zwar demjenigen der spanischen Sprachfamilie entspricht, die Voranstellung des 5. Esr lässt 

aber die Annahme zu, dass die Abfolge 5. Esr, 4. Esr, 6. Esr dargestellt werden sollte, also 

diejenige, die von der französischen Sprachfamilie vertreten wird.291 

Auf 5. Esr folgt zunächst eine leere Seite mit einer Notiz an ihrem Ende (fol. 320v), bevor ein 

Rechtstext einsetzt, der sich in den justinianischen Digesten findet und ursprünglich vom 

römischen Juristen Ulpian stammt.292 Eine Hinleitung beziehungsweise ein Hinweis im 

Manuskript, um welchen Text es sich handelt, fehlt, sodass der Text unmittelbar und mitten 

im Satz beginnt.293 Auch das Ende des Textes wird nicht gekennzeichnet, sondern das 

Manuskript endet lediglich mit dem letzten Blatt, auf dem jedoch der Text kaum mehr lesbar 

ist. 

 

2.4.2.1.3 Fazit: Bedeutung für das Verhältnis von 4., 5. und 6. Buch Esra im Codex 

Victorensis 

Es ist festzuhalten, dass im Codex K lediglich der Text 5. Esr 1,1 bis 2,20a enthalten ist. 4. 

und 6. Esr fehlen vollständig. Hierin kann also ein Beleg für die mögliche selbstständige 

Rezeption des 5. Esr gesehen werden, aber für die Untersuchung des Verhältnisses von 4., 5. 

und 6. Esr ist dieser Beleg nur bedingt aussagekräftig. Einerseits bezeugt Codex K einen Text 

allein des 5. Esr und damit eine Wahrnehmung von 5. Esr als möglicher selbstständiger Text. 

Andererseit ist der Text nicht vollständig und daher ist auch nicht klar ist, ob 4. und 6. Esr 

ursprünglich hätten folgen sollen. Dass dem so sein könnte, zeigt die Bezeichnung prophetia 

Hesdrae, die sich im Kopfsteg der Seite findet.294 Im Kontext des Gesamtmanuskriptes ist 

                                                
291 Vgl. Bergren, Fifth Ezra, 57. 
292 Die Digesten I bis XX findet sich in der Ausgabe von Pothier, Roberto-Josepho, Pandectae Justinianae, in 
novum ordinem digestae, cum legibus codicis et novellis quae ius pandectarum confirmant, explicant aut 
abrogant, Tomus Primus, Paris 41818, 1–640. Der Text findet sich in D. X, 2, 39 (a.a.O., 355). 
Weiterführend zu Ulpian: Wieacker, Franz, Römische Rechtsgeschichte, München 2006, 128–142. 
Bergren, Fifth Ezra, 55 f., hält fest: „[i]t [sc. 5. Esr] is followed by a non-biblical document that I have not been 
able to identify, written yet in a third hand.“ 
293 Beginn des Textes: […] post mortem patris eadem praedia, idem filius possedit, usuras solvit. Vgl. Codex K 
fol. 321r. 
294 Bergren, Fifth Ezra, 56f., folgert zwei Möglichkeiten: „The header of the relevant page -- viz. prophetia 
Hesdre, a common designation for 4 Ezra -- suggests the possibility that the work was the whole of 2 Esdras. 
[…] It is possible that the work that the scribe began to add was 5 Ezra alone, or 5/ 4/ 6 Ezra in the order 
preserved by the Frensh witnesses.“ [Unterstreichung im Original]. 



 91 

außerdem interessant, dass ausschließlich im Text von 5. Esr jegliche Randbemerkungen 

fehlen und dass der nachfolgende Text ein nicht–biblischer ist. 

 

2.4.2.2 Ps.-Aug., De Altercatione 

Ein weiterer und der wohl früheste Beleg des 5. Esr findet sich in der Schrift De Altercatione 

Ecclesiae et Synagogae. Diese wurde seit dem Mittelalter im Zusammenhang mit Augustinus’ 

Schriften überliefert. Gegenwärtiger Forschungskonsens ist jedoch, dass Augustinus nicht der 

Verfasser dieser Schrift sein kann.295 Es handelt sich vielmehr um eine christliche, anonyme 

Streitschrift296, die auf das 5. Jahrhundert datiert wird.297 Sie beschreibt eine 

Auseinandersetzung zwischen den Frauen Ecclesia und Synagoga, die beide den Anspruch 

erheben, das wahre Gottesvolk zu sein, dem die Weltherrschaft zukommt. Die vorgebrachten 

Argumente werden durch zahlreiche Schriftbelege, die überwiegend den Testimonien 

Cyprians entnommen sind, untermauert.298 Umso erstaunlicher ist es, dass sich gleich zwei 

Zitate aus 5. Esr 1,24 und 2,2 bis 2,3, die explizit Esra zugeschrieben werden, finden. 

 

De Altercatione Ecclesiae 

et Synagogae299 

5. Esr1,24 (span. Rez.) 5. Esr 1,24 (franz. Rez.) 

Lege quid tibi Esdras ex 

personas Salvatoris 

scripsit: 

Ad meos veni, et me mei 

 

 

 

Quid tibi faciam, Iacob? 

 

 

 

Quid tibi faciam, Iacob? 

                                                
295 Vgl. Bergren, Fifth Ezra, 59–62. 
296 Zur Streitschrift: vgl. Kiening, Christian, Art. Streitgespräch, in: Müller, Jan-Dirk [ed.], Reallexikon der 
deutschen Literaturwissenschaft: Neubearbeitung des Reallexikons der deutschen Literaturgeschichte, Bd. III, 
Berlin 32007, 525–528. 
297 Vgl. Bergren, Fifth Ezra, 59. Eine ausführliche Diskussion zur Datierung und den damit verbundenen 
Problemen findet sich bei Oehl, Benedikt, De Altercatio Ecclesiae et Synagogae: Ein antijudaistischer Dialog 
der Spätantike, Bonn 2012, 46–49. Vgl. auch Altercatio Ecclesiae et Synagogae, übers. und ed. Hillgarth, 
Jocelyn N., CCSL 69A, Turnhout 1997. Weiterhin auch Cardelle de Hartmann, Carmen, Lateinische Dialoge 
1200-1400. Literarhistorische Studie und Repertorium, Mittellateinische Studien und Texte, Band 37, 
Leiden/ Boston 2007, 104–162, besonders 118. 
298 Eine tabellarische Übersicht mit den Stellen der Testimonien Cyprians, die in der Altercatio zitiert werden, 
findet sich im Index bei Hillgarth, CCSL 69 A, 53 und auch bei Oehl, Altercatio, 12f. Letzterer untersucht das 
Verhältnis beider Schriften und erkennt, dass „die Altercatio die Passagen auf weiten Strecken in der 
Reihenfolge übernimmt, in der sie diese bei Cyprian vorgefunden hat. Insbesondere im Mittelteil hält sie sich 
recht streng an die vorgegebene Reihenfolge. Der Verfasser hat die Testimonien hier passagenweise 
abgeschrieben und lediglich einige Bemerkungen von Synagoge und Kirche eingefügt, während die Korrelation 
gegen Anfang und Ende der Schrift etwas lockerer ist.“ a.a.O., 11f. 
299 Den gesamten Text bietet auch PL 42, 1131–1140, hier jedoch nur Sp. 1133. 
300 Ob hier eine Reminiszenz von Joh 1,11 vorliegt oder eine direkte Parallele zu 5. Esr 2,33 besteht, bleibt an 
dieser Stelle unklar. 
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non receperunt.300Quid 

tibi faciam, Iacob? Noluit 

me audite Iuda, 

transferam me ad alteram 

gentem.301 

Noluit obaudire me, Iuda. 

Transferam me ad gentem 

alteram et dabo illi nomen 

meum, et custodientes 

custodient legitima mea. 

Noluisti me, obaudire Iuda. 

Transferam me ad alias gentes 

et dabo eis nomen meum, ut 

custodiant custodient legitima 

mea. 

 

 

De Altercatione Ecclesiae 

et Synagogae302 

5. Esr 2,2–2,3 (span. Rez.) 5. Esr 2,2–2,3 (franz. Rez.) 

Nam memor es quid ex 

persona tua Esdras ille 

propheta tuus exclamet, 

ubi filiis tuis miserabilem 

servitude indixisti: 

Ite, filii, quia vidua sum et 

derelicta: 

educavi vos cum laetitia, 

amisi vos cum luctu et 

tristitia. 

Mater quae eos generavit 

dicit: 

 

 

 

Ite, filii, quoniam vidua sum 

et derelicta. 

Educavi vos cum laetitia, 

amittam vos cum luctu et 

tristitia, 

Quoniam peccastis coram 

Domino Deo et fecistis 

iniquitatem in conspectus 

eius. 

 

 

 

 

 

Ite, filii, quia ego vidua sum et 

derelicta. 

Educavi vos cum laetitia, et 

amisi vos cum luctu et tristitia, 

 

Quoniam peccastis coram 

Domino Deo et quod malum est 

coram me fecistis. 

 

Der Zusammenhang zwischen der Altercatio und 5. Esr wird an den teilweise wörtlichen 

Parallelen deutlich.303 Besonders interessant ist jedoch, dass sich, während das erste Zitat dem 

Text des 5. Esr der spanischen Sprachfamilie nahesteht, das zweite Zitat auf die französische 

Sprachfamilie des 5. Esr bezieht.304 Neben diesen offensichtlichen Bezügen wird in indirekter 

                                                                                                                                                   
301 Hier liegen vermutlich zwei Zitate vor, die jedoch allein Esra zugeordnet werden, obwohl der erste Teilvers 
der Altercatio in 5. Esr fehlt. Vgl. dazu auch Oehl, Altercatio, 18. Selbiger geht aufgrund dieser Beobachtung 
wie auch aufgrund weiterer Auffälligkeiten in der Zitationsweise davon aus, dass dem Verfasser von Altercatio 
nicht die Gesamtschrift des 5. Esr vorlag, sondern „daß der Verfasser die Stellen aus zweiter Hand“ übernahm 
(a. a. O., 18). Dagegen vgl. Kraft, Towards Assessing, 163. 
302 PL 42, 1139. 
303 Vgl. auch Bergren, Fifth Ezra, 129–131; Kraft, Towards Assessing, 156f. 
304 Bergren, Fifth Ezra, 131, zieht beim zweiten Zitat vergleichend Bar heran und folgert, „[i]t seems likely that 
Sp. has been harmonized to Baruch in the latter part of this passage“. Diese Anpassung ist jedoch nur dann 
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Weise 5. Esr 1,5b bis 6 in der Argumentation angeführt, jedoch nur im ersten Teilvers der 

Altercatio, wohingegen sich der zweite Teilvers nicht mehr auf 5. Esr bezieht.305 

 

De Altercatione Ecclesiae 

et Synagogae306 

5. Esr1,5b–6 (span. Rez.) 5. Esr 1,5b–6 (franz. Rez.) 

Et annuntient filii filiorum 

suorum, 

 

quoniam peccata parentum 

eorum in filiis creverunt, 

et non laxabo illis, dicit 

Dominus.307 

Filii autem eorum nuntient 

filiis filiorum suorum 

 

quoniam peccata patrum 

suorum in filios creverunt, 

propter quod obliti sunt me 

et sacrificaverunt diis alienis. 

Ut nuntient filiis filiorum 

suorum 

 

quia peccata parentum illorum 

in illis creverunt obliti enim me 

sacrificaverunt diis alienis. 

 

Die angeführten Zitate von 5. Esr in De Altercatione weisen deutlich auf die Kenntnis der 

Schrift hin, da die entsprechenden Passagen in erweiterter Form vorkommen. Besonders im 

Vergleich zwischen den direkt auf Esra bezogenen Zitaten (1,24; 2,2–2,3) und den impliziten 

Anspielungen (1,5b–1,6) wird deutlich, dass in der Zitationsweise zwischen diesen nicht 

unterschieden wird. Folglich kann die Verwendung von 5. Esr entweder so erklärt werden, 

dass der Verfasser 5. Esr als autoritative Schrift betrachtete, oder aber, dass ihm nicht bekannt 

war, ob 5. Esr eine solche war. Im letzteren Fall hätte er sich an der Zuschreibung zu Esra 

orientiert.308 Aus der Datierung der Altercatio auf das 5. Jahrhundert folgt, dass auch 5. Esr im 

5. Jahrhundert bereits in lateinischer Fassung vorlag. In welcher Form die Schrift von dem 

Verfasser von Altercatio verwendet wurde, muss jedoch offenbleiben. Da er sich bei der 

Zitierung alttestamentlicher Stellen der Testimonien Cyprians bediente, besteht die 

Möglichkeit, dass 5. Esr in einer den Testimonien ähnlichen Form vorlag und nicht als 

vollständiger Text.309 5. Esr kann aber auch bereits mit 4. Esr und 6. Esr verknüpft gewesen 

                                                                                                                                                   
möglich, wenn 5. Esr bereits in irgendeiner Form vorlag. Seine These, 5. Esr orientiere sich seit der Entstehung 
an Bar, wird ausführlich im Kapitel zu Frauenfiguren 3.4.4., diskutiert. 
305 Ausführlich dazu: vgl. Oehl, Altercatio, 19–20. 
306 PL 42, 1133. 
307 Hier findet sich in PL 42, 1133 der Verweis auf Jer 32,29, jedoch scheint dieser ein Fehler zu sein. Hillgarth, 
CCSL 69 A, 30 verweist zu Recht auf 4. Esdras 1,6, dem auch Oehl, Altercatio, 19, folgt, der aber treffend 
feststellt, dass lediglich der erste Teilvers eine Entsprechung in 5. Esr findet, während der zweite Teilvers ein 
neues Zitat ist, jedoch ohne eine Quelle beziehungsweise Textstelle zu nennen. 
308 Bergren, Fifth Ezra, 62, folgert aus der Zitationsweise: „[t]he author of the treatise seems to have regarded 
5 Ezra as being as ‘authoritative’ as these other works.“ 
309 Für das Verhältnis von 5. Esr und der Altercatio folgert Oehl, Altercatio,18: „Angesichts der sonst laxen 
Zitierweise bei den nicht von Cyprian übernommenen Stellen zeigt dies vielleicht, daß der Verfasser sich der 
besonderen Relevanz von 5 Esra für sein Thema bewußt war. Allerdings spricht die merkwürdig kontaminierte 
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sein, in welchem Fall der Verfasser der Altercatio nur Ausschnitte aus diesem gemeinsamen 

Text übernommen hätte. Eine eindeutige Aussage zum Verhältnis von 5. Esr zu 4. und 6. Esr 

lässt sich aus diesem Beleg jedoch nicht deduzieren und daher ist auch dieser ohne Relevanz 

für die vorliegende Fragestellung. 

 

2.4.2.3 Acta Silvestri 

Im Blick auf die Überlieferung von 5. Esr ist des Weiteren eine Passage in den Acta Silvestri 

von Interesse. Wie Ps.-Aug wird auch dieses anonyme Werk zumeist auf die zweite Hälfte 

des 5. Jahrhunderts datiert. Es erzählt in legendarischer Form von der Verbannung Papst 

Silvesters, seiner Rückberufung durch Kaiser Konstantin, dessen Taufe durch Silvester sowie 

von dem durch Konstantin angeordneten Bau der Kirchen für Paulus und Petrus in Rom. In 

einer kürzeren Episode wird von einer Begegnung zwischen Silvester und zwölf Rabbinen in 

Rom berichtet. Dabei argumentiert Silvester mit einem Esra-Wort, das nur in den Codices M, 

N und E enthalten ist. 

 

Acta Silvestri310 5. Esr 1,32 (MNE) 

Nam quod uinculis eorum ligandus esset: et 

crucifigendus in lingo: dicit sanctus Hesdras: 

 

uinxistis me non sicut patrem: qui liberauit 

nos de terra aegipti clamantes ante tribunal 

iudicis humiliastis me suspensum in lingo: 

tradidistis me. 

Haec dicit Dominus omnipotens novissime et 

in me manus vestras iniecistis acclamantes 

ante tribunal iudicis ut me traderet vobis. 

Accepisitis me tanquam iniquum non ut 

patrem qui vos liberavi de servitude et 

suspensum lingo morti tradidistis. 

Haec est opera quam operati estis ideoque 

dicit Dominus redeat pater meus et angeli 

eius et iudicent inter me et vos si patris 

mandatum non feci si non vos alui si non feci 

quae pater meus iussit iudicio vobis cum 

contendam dicit Dominus. 

 

                                                                                                                                                   
Weise, in der wenigstens eine der Stellen aus 5 Esra [sc. 1,6] in der Altercatio zitiert wird, dagegen, daß der 
Verfasser sie direkt aus einer Abschrift von 5 Esra übernommen hat, es sei denn, diese Abschrift hätte bereits 
diese Besonderheiten aufgewiesen, von denen sich in den erhaltenen Handschriften von 5 Esra keine Spur 
findet.“ 
Oehl, Altercatio, 11–16 bespricht ausführlich die Verwendung der Testimonien Cyprians und geht auf die 
Zitierweise alttestamentlicher Stellen ein, die nicht den Testimonien entstammen. 
310 Mombritius, Bonino, Sanctuarium seu vitae sanctorum: novam hanc editionem curaverunt duo monachi 
Solesmenses, Bd. II, Paris 1910, 508–531. 
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Aus dem Vergleich geht hervor, dass das Zitat in den Acta Silvestri in freier Form 

wiedergegeben ist. In 5. Esr ist der Vers in eine Gottesrede eingebettet, wogegen sich 

Silvester direkt auf Esra als Autorität hinter den Worten beruft. 

Für 5. Esr ist dieses Zitat insoweit besonders, als es belegt, dass 5. Esr im 5. Jahrhundert in 

einer Version vorlag, die diesen Textabschnitt bereits enthielt, der wiederum gegenwärtig 

ausschließlich in der Manuskripttradition der Codices MN und E erhalten ist.311 Eine plausible 

Annahme ist, dass eine diesen Manuskripten gemeinsame Vorlage den Vers enthielt, während 

die übrigen Manuskripte auf andere Vorlagen zurückgehen. 5. Esr wäre demnach im 

5. Jahrhundert bereits Bearbeitungsprozessen unterzogen worden, die durch diese 

Interpolation bezeugt werden.312 

Aus diesem Beleg wird zwar ersichtlich, dass Esra als christlicher Prophet wahrgenommen 

und akzeptiert wurde, über die Esraschriften in dieser Textgrundlage, das heißt über die 

Frage, ob 4., 5. und 6. Esr bereits zu diesem Zeitpunkt miteinander verbunden waren, lässt 

sich jedoch keine Schlussfolgerung ziehen. Folglich trägt dieser Beleg nicht zur vorliegenden 

Fragestellung bei. Es ist lediglich festzuhalten, dass 5. Esr bereits im 5. Jahrhundert vorlag 

und bearbeitet wurde. 

 

2.4.2.4 Weitere Einzelbelege 

Weitere Belege finden sich in der römischen und mozarabischen Liturgie, deren Datierung 

zwar problematisch ist, die jedoch Kenntnis des 5. Esr vorweisen.313 Der Gebrauch der Schrift 

neben unbestrittenen biblischen Schriften deutet darauf hin, dass 5. Esr als autoritativ 

verstanden wurde und vermutlich als Quelle beim Erstellen der Liturgien genutzt wurde.314 

Ungeklärt bleibt hierbei, in welcher konkreten Form 5. Esr vorlag und ob es bereits in 

irgendeiner Weise mit 4. und 6. Esr verbunden war.315 

Auch die Inventiones Nominum, ein anonymes Werk, das erstmals in Manuskripten des 

8. Jahrhundert belegt ist, kennt in seinen Erklärungen und Zuordnungen der verschiedenen 

                                                
311 Zur Diskussion, ob dieser Abschnitt zum ursprünglichen Text von 5. Esr gehörte, vgl. Bergren, Fifth Ezra, 
63–4 wie auch James, Introduction, in: Bensly, Fourth Ezra, xxxviii–xl. 
312 Da die Acta Silvestri in unterschiedlichen Sprachen tradiert wurden, verwundert es nicht, dass sich auch ein 
griechisches Zitat der Esrastelle im Compendium historiarum des George Cedrenus aus dem 11. Jh. findet (PG 
121, 521–540, hier: 525). Vgl. ausführlich bei Bergren, Fifth Ezra, 63. 
313 Vgl. Bergren, Fifth Ezra, 66–76; James, Introduction, in: Bensly, Fourth Ezra, xl–xli. 
314 Vgl. Bergren, a. a. O., 75. 
315 Bergren deduziert aus der Verwendung unterschiedlicher Sätze des 4., 5. und 6. Esr innerhalb der spanischen 
und römischen Liturgien einen zwangsläufigen Zusammenhang, der m. E. jedoch nicht gegeben sein muss, da 
die genauen Vorlagen bei der Erstellung der Liturgien unklar sind. Weiterhin muss berücksichtig werden, dass 
die Liturgien eine freie Form der Texte beinhalten, die evtl. im Kopf des Kompilators verbunden waren, 
diesbezüglich jedoch nicht zwangsläufig auf eine Realität verwiesen. Bergren konstatiert also vorschnell eine 
Verbindung, ohne weitere Möglichkeiten zu thematisieren. 
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biblischen Namen einen Esra, Sohn des Chusi, zu dem Gott aus dem Busch gesprochen hat.316 

Hieraus hervor geht, dass die Verfasser Kenntnis von 5. Esr hatten, und außerdem wird 

erstmalig die Verbindung von 5. Esr zu 4. Esr belegt. Dabei wird explizit auf 4. Esr 14 und 

die Gottesrede Bezug genommen, die als eindeutiges Unterscheidungsmerkmal zu den 

anderen Esrafiguren herangezogen wird, und zugleich wird hierdurch über die Identifikation 

Esras hinausgegangen, denn auch der konkrete Anschlusspunkt von 4. zu 5. Esr wird 

ausgeführt, nämlich die Gesetzgebung und die Stilisierung Esras als zweiter Mose. Folglich 

sind die Inventiones Nominum ein zentraler Beleg, der für die vorliegende Fragestellung auf 

relevante Aussagen nachfolgend ausgewertet wird.317 

 

2.4.3 Einzelbezeugungen für das 6. Buch Esra 

Es folgen nun auch Beobachtungen und Analysen der Einzelbelege des 6. Esr und deren 

Relevanz für die Fragestellung nach dem Verhältnis zu 4. und 5. Esr. Überblicksartig werden 

hierbei zunächst die zwei zentralen Belege untersucht, bevor schließlich weitere mögliche 

Belege summarisch besprochen werden. 

 

2.4.3.1 Oxyrhynchus Papyri 1010 

Für 6. Esr ist neben den bereits besprochenen Manuskripten das Pergamentfragment aus 

Oxyrhynchus 1010 von besonderem Interesse. Dieses wurde von Arthur Hunt auf das 

4. Jahrhundert datiert und es bietet auf wenigen Zeilen den griechischen Text von 6. Esr 15,57 

bis 15,59.318 Das Pergament ist 8,4 x 5,6 cm groß, beidseitig beschrieben, die Unzialen sind 

im Verhältnis zum Umfang des gesamten Blattes auffällig groß.319 Bei der Zahl 40 auf der 

Vorderseite ist unklar, ob damit eine Seiten- oder Blattzählung gemeint ist. Ein Text von der 

Länge des 4. Esr dürfte 6. Esr allerdings kaum vorangegangen sein.320 Hunt erwägt daher 

zwei Möglichkeiten: Entweder war P. Oxy 1010 Bestandteil eines mehrbändigen Werkes – 

was bei der Größe recht unwahrscheinlich ist321 – oder es enthielt tatsächlich den gesamten 

                                                
316 Vgl. James, Montague R., Inventiones Nominun, Journal of Theological Studies 4/14 (1903), 218–244. 
317 Vgl. dazu Esrafigur, Kapitel 4.3. 
318 Vgl. Hunt, Arthur S., The Oxyrhynchus Papyri VII, 11; Bergren, Sixth Ezra, 30; Wolter, 5. und 6. Esra-Buch, 
769. 
319 Vgl. Hunt, The Oxyrhynchus Papyri VII, 11. 
320 Vgl. dazu ausführlich die Berechnungen bei Hunt, The Oxyrhynchus Papyri VII, 13; Bergren, Sixth Ezra, 
30 f.; Wolter, 5.Esra-Buch/ 6. Esra-Buch, 821, mit Anm. 5. 
321 Die Größe des Fragments ist nicht ungewöhnlich, da zum Beispiel P. Oxy 840, ein Fragment eines 
Evangeliums, ebenfalls nur 8,8 x 7,4 cm groß ist. Daher ist die Frage, ob es sich bei P.Oxy 840 um einen 
Miniaturcodex handelt oder ein Amulett, folgerichtig. Vgl. dazu Kraus, Thomas J., P.Oxy.840 – Amulet or 
Miniature Codex? Principal and Additional Remarks on Two Terms, in: idem, Ad fontes: Original Manuscripts 
and Their Significance for Studying Early Christianity, TENT 3, Leiden/ Boston 2007, 47–69. Er bietet auch 
weitere Vergleiche hinsichtlich der Größe der Schrift und der unterschiedlichen „Hände“ zu P. Oxy 842 und 843. 
Die editio princeps bieten Greenfell, B.P./ Hunt, Arthur S., The Oxyrhynchus Papyri V, 1–10. 
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Text.322 Im letzteren Fall müsste der vorangehende Teil in einer kleineren Schrift geschrieben 

worden sein, die der Fragmentgröße entspricht. Beide Hypothesen betonen demnach die 

Selbstständigkeit von 6. Esr. Dabei wird allerdings als literarischer Kontext ausschließlich 

4. Esr in Betracht gezogen. Es könnte sich aber auch um einen Auszug aus einer Sammlung 

thematisch ähnlicher Texte handeln (eventuell einem Florilegium), wobei ein 

Überlieferungszusammenhang mit 4. Esr nicht vorausgesetzt wäre. Denkbar wäre etwa auch, 

dass andere – eventuell biblische – Texte vorangestanden haben. Da Kontext und 

Verwendung des Blattes nicht mit Sicherheit zu bestimmen sind, muss demnach offenbleiben, 

ob das Fragment Teil einer vollständigen griechischen Version von 6. Esr war, dem 4. Esr 

vorangegangen ist. Diese Unbestimmtheit des Kontextes zeigt, dass das Fragment nur in 

eingeschränkter Weise zur Frage der Selbständigkeit von 6. Esr und dessen Verhältnis zu 4. 

und 5. Esr herangezogen werden kann.323 

 

2.4.3.2 Gildas, De excidio 

Ein weiterer Beleg in Form eines direkten Zitates aus 6. Esr findet sich bei dem britischen 

Historiker Gildas aus dem 6. Jahrhundert.324 In seinem wohl bekanntesten Werk De excidio et 

conquestu Britanniae beklagt Gildas den Sittenverfall des Adels und der Kleriker.325 In den 

Kapiteln 38 bis 64 klagt er die britannischen Könige an, denen er die alttestamentlichen 

Könige und deren Verfehlungen vor Augen hält. Er setzt in chronologischer Abfolge bei Saul 

ein und zitiert im weiteren Verlauf Belegstellen aus den Samuelbüchern, den Königsbüchern 

und aus Chr I/II sowie aus XII und dem Hiobbuch. Schließlich folgt in Kapitel 60 das 

zusammengesetzte Zitat aus 6. Esr 15,21 bis 15,27 und 16,3 bis 16,12.326 Darauf folgen 

weitere Belege aus dem Propheten Ezechiel, der Weisheit Salomos und Sirach. 

                                                
322 In beiden Fällen ist P.Oxy 1010 als Miniturkodex zu behandeln. 
323 Anders Wolter, 5.Esra-Buch/ 6. Esra-Buch, 821. 
324 Lange wurde angenommen, dass die erstmalige Erwähnung des 6. Esr bei Gildas zu finden sei. Das hat sich 
geändert, da in jüngster Zeit ein Zitat des 6. Esr in einer Fassung der Apokalypse des Thomas (ApkThom, ca. 4. 
Jh.) gefunden wurde. Vgl. dazu ausführlich Wright, Charles D., 6 Ezra and the Apocalypse of Thomas. With a 
previously unedited “interpolated” Text of Thomas, Apocrypha 26, Tornhout 2015, 9–55. Wright stellt heraus, 
dass die Verwendung des 6. Esr in der ApkThom einerseits auf die Zirkulation des Textes schließen lässt, 
andererseits eine lateinische Vorlage bezeugt, die den Text vor der Aufteilung in eine französische und eine 
spanische Rezension enthielt. Vgl. ebenso Suciu, Alan, A quotation from 6 Ezra in the Sermo asceticus of 
Stephen the Theban, Apocrypha 29 (2018), 59–67, der ein Zitat des 6. Esr im Sermo Asceticus des Stephanus 
von Theben fand und damit die Verbreitung von 6. Esr im 4./ 5. Jh. im ägyptischen Raum belegt. 
Zu Person und Werken in Auswahl des Gildas: vgl. Winterbottom, Michael [übers. u. ed.], The Ruin of Britain 
and other Works, London 1978. 
325 Einen kurzen Überblick über dasWerk bietet Higham, Nicholas J., Old light on the Dark Age landscape: the 
description of Britain in the De Excidio Britanniae of Gildas, Journal of Historical Geography 17/4 (1991), 363–
372. 
326 De excidio et conquestu Britanniae ist Gildas’ Hauptwerk und hier findet sich allein in Kapitel 60 der Bezug 
zu 4. Esr. Weiterhin existieren Fragmente verlorener Briefe und ein Werk unter dem Titel De poenitentia. Dieses 
wird ihm zugeschrieben, weil es eine thematische Nähe zum Hauptwerk De excidio et conquestu Britanniae 
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De excidio et conquestu Britanniae327 6. Esr 15,21–27; 16,3–16,12328 

Quid praeterea beatus Esdras prophetas ille 

bibliotheca legis minatus sit, attendite, hoc 

modo disceptans: Haec dicit Dominus meus: 

non parcet dextera mea super peccantes nec 

cessabit romphaea super effundentes 

sanguinem innocuum super terram. Exibit 

ignis ab ira mea et devorabit fundamenta 

terrae et peccatores quasi stramen incensum. 

Vae eis, qui peccant et non observant 

mandata mea, dicit Dominus, non parcam 

illis. Discedite, filii apostatae, et nolite 

contaminare sanctificatione meam. Novitis 

Deus qui peccant in eum, propterea tradet 

eos in mortem et in occisionem. Iam enim 

venerunt super orbem terrarum mala multa. 

Inmissus est gladius vobis ignis, et quis est 

qui recutiet ea? 

 

 

Num quid recutiet aliquis leonem esurientem 

in silva? Aut num quid extinguet ignem, cum 

stramen incensum fuerit? 

 

Dominus Deus mittet mala et quis est qui 

recutiet ea? Et exiet ignis et iracundia eius et 

quis est qui extinguet eum? 

Coruscabit, et quis non timebit? Tonabit, et 

quis non horrebit? Deus comminabitur, et 

 

 

Haec dicit Dominus Deus; 

Non parcet dextera mea super peccantes. Nec 

cessabit romphea super effundentes 

sanguinem innocuum super terram; Et exiit 

ignis ab ira eius et devoravit fundamenta 

terrae et peccatores quasi stramen incensum; 

Vae eis qui peccant et non observant 

mandata mea dicit Dominus; non parcam 

illis. Discedite filii apostatae; nolite 

contaminare sanctificationem meam. Novit 

Deus qui peccant in eum; propterea tradet 

eos in mortem et in occisionem. Iam enim 

venerunt super orbem terrarum mala et 

manebitis in illis. Inmissus est gladius vobis 

et quis est qui avertat eum? Inmissus est 

vobis ignis et quis est qui extinguat eum? 

Inmissa sunt vobis mala et quis est qui 

recutiet ea? Numquid recutiet aliquis leonem 

esurientem in silva aut numquid extinguet 

ignem cum stramen incensum fuerit aut 

numquid recutiet sagittam inmissam a 

sagittario forte? Dominus Deus mittit mala et 

quis recutiet ea? Et exiet ignis ex iracundia 

eius et quis est qui extinguat eum? 

Coruscabit et quis non timebit? Tonabit et 

quis non horrebit? Dominus comminatur et 

                                                                                                                                                   
aufweist. Weder in den Brieffragmenten, noch in De poenitentia findet sich ein expliziter Bezug zu 4. Esr. 
Ausführlicher zu den Werken: Winterbottom, The Ruin of Britain and other Works, 1-12. 
327 Der lateinische Text folgt: A.a.O., 115. 
328 Der lateinische Text folgt dem rekonstruierten Text von Bergren, Sixth Ezra, 221-225. Hieran wird deutlich, 
dass die französische Rezension, der Bergren den Vorzug gibt, weit verbreitet war und etweder die französische 
Rezension selber oder eine ihr nahe stehende Fassung Gildas bekannt war. 
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quis non terrebitur a facie eius? Tremet terra 

et fundamenta maris fluctuantur de profundo. 

quis non conterretur a facie eius? Tremet 

terra et fundamenta eius mare fluctuatur de 

profundo et fluctus eius turbabuntur et pisces 

eius a facie Domini et a gloria virtutis eius. 

 

Das Vorgehen Gildas’ legt zwei Beobachtungen nahe: Einerseits arbeitet er sich in 

chronologischer Abfolge durch die biblischen Schriften,329 andererseits versteht er sich selbst 

den britannischen Königen gegenüber als Prophet. Die erste Beobachtung führt zu dem 

Schluss, dass 6. Esr im Kontext der alttestamentlichen Schriften zwischen Hiob und Ezechiel 

eingeordnet sein könnte. Obwohl die Manuskriptbeobachtungen einer solchen Anordnung 

widersprechen, wird erkennbar, dass Gildas 6. Esr als autoritative Schrift aufgefasst hat.330 

Aus der zweiten Beobachtung ergibt sich, dass Gildas die Geschichte Israels auf seine 

Situation – sein Volk und sein Land – übertragen hat, um Britannien vor einem Schicksal, wie 

es Israel widerfahren ist, zu bewahren. 

Weiterhin ist auffällig, dass sich im Zitat des 6. Esr keine Unterbrechungen finden, obwohl 

hier eindeutig zwei Stellen zusammengeführt werden. Auch können keine definitiven 

Rückschlüsse auf die Verbindung von 4., 5. Esr und 6. Esr gezogen werden, da eine solche 

Verbindung nicht eindeutig aus dem Zitat hervorgeht. Aus der Bezeichnung Esras als Prophet, 

die sich ansonsten nur noch in 4. und 5. Esr findet, lässt sich lediglich vage ableiten, nicht 

jedoch beweisen, dass das Zitat bereits mit 6. Esr in Zusammenhang stehen könnte.331 

Die Verwendung des 6. Esr bei Gildas zeigt demnach, dass die Schrift im 6. Jahrhundert in 

lateinischer Sprache in Britannien bekannt war und wahrscheinlich unter die alttestamentliche 

prophetische Literatur gerechnet wurde. Eine Verhältnisbestimmung von 6. Esr zu 4. und 

5. Esr lässt sich dagegen nicht formulieren, da nicht eindeutig ist, ob es eine Verbindung gab 

beziehungsweise in welcher Form eine solche bestand. 

 

2.4.3.3 Weitere Belege 

Wie bereits 5. Esr, so ist auch 6. Esr innerhalb der mozarabischen und römischen Liturgien 

belegt. Diese lassen sich zeitlich nicht genau einordnen, belegen jedoch die liturgische 

Verwendung einzelner Sätze beziehungsweise Satzteile des 6. Esr. Wie 5. Esr so wird auch 

6. Esr von den anderen verwendeten Schriften nicht unterschieden und das führte in der 

                                                
329 In welcher Form ihm die alttestamentlichen Schriften vorlagen, bleibt unklar. Möglich ist ein vollständiges 
Bibelmanuskript, von denen es im 6. Jh. allerdings nur wenige gab, oder einzelne Textrollen. Vgl. Williams, 
Gildas, 137. 
330 Vgl. Bergren, Sixth Ezra, 38–39, Wolter, 5. Esra-Buch/ 6.Esra-Buch, 770. 
331 Zur vollständigen Begründung dieser Annahme: vgl. Bergren, Sixth Ezra, 38 f. 
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Vergangenheit zu der Annahme, dass beide Schriften bei der Entstehung der Liturgien als 

autoritativ verstanden wurden.332 Jedoch ist es insbesondere bei 6. Esr schwierig, aus dieser 

Verwendung auf eine vorliegende Verbindung zwischen 4. und 6. Esr zu schließen, vor allem 

wenn 6. Esr seinerseits ursprünglich wirklich Esra zugeschrieben war.333 

 

2.4.4 Fazit der Einzelbezeugungen für das Verhältnis zwischen 4., 5. und 6. Buch Esra 

Die Untersuchung der Einzelbelegstellen verdeutlicht, dass 4., 5. und 6. Esr bereits seit dem 

2. und 3. Jh. in christlichen Kreisen bekannt und in Gebrauch waren. Jedoch fehlen in den 

Belegen eine Zählung oder Indizien für die Zusammenstellung der einzelnen Esraschriften, 

sodass die Identifikation der Zitate und Ausschnitte als den Esrabüchern zugehörig 

ausschließlich über eine Zuschreibung zur Figur des Esra erfolgen kann. Aus dieser 

Zuschreibung allein lässt sich jedoch nicht sicher herleiten, welche Schriften miteinander 

verbunden waren oder in welcher Weise sie in Beziehung zueinander standen. Vorstellbar ist 

darüber hinaus, dass die Einzelbelege nicht den vollständigen Textzusammenhängen 

entstammen, sondern über sentenzartige Sammelwerke in die jeweiligen Kontexte gelangten. 

Folglich lassen die Einzelbelege zwar die Annahme einer Verbindung zu, jedoch besteht 

keine tragfähige Möglichkeit, die Qualität der Verbindung zu bestimmen, da hierfür die 

entsprechenden Textgrundlagen fehlen. 

Insgesamt lassen sich drei Beobachtungen formulieren: 1) Eine überzeugende 

Arbeitsgrundlage für die Fragestellung nach der Verhältnisbestimmung der drei Esraschriften 

bieten allein die Manuskripte, die alle drei Schriften enthalten. 2) Eine deutlicheVerbindung 

der Esraschriften vor dem 9. Jh. ist aus den Quellen nicht ableitbar, sondern kann lediglich 

vermutet werden. 3) Vor dem Hintergrund des überlieferungsgeschichtlichen Befundes ist 

eine Unterscheidung in jüdische oder christliche Schriften nicht plausibel, da sich sowohl auf 

Grundlage der Einzelbezeugungen wie der Manuskripte ausschließlich eine Tradition und 

Rezeption der Esraschriften in christlichen Kreisen nachweisen lässt, auch wenn gerade die 

jüdische Verfasserschaft des 4. Esr weithin als Konsens gilt. Davon ausgehend lässt sich an 

dieser Stelle festhalten, dass eine Unterscheidung zwischen 4., 5. und 6. Esr als jüdische bzw. 

christliche Schriften in der Rezeption nicht gegeben und daher umso mehr zu hinterfragen ist. 

                                                
332 “The apparent use of 6 Ezra in the Roman liturgy indicates that here, as in Spain, the book was considered 
authoritative by individuals responsible for liturgical formulation.” Bergren, Sixth Ezra, 42. 
333 Gegen Bergren, Sixth Ezra, 40: “As argued, it is most probable that 6 Ezra achieved ‘scriptural’or 
‘canonical’status only in its association with 4 Ezra.” Besonders deutlich wird das bei Suciu (A Quotation) der 
anhand des Sermo Asceticus nachweist, dass 6. Esr direkt mit 1Joh, Mt und den Ps zitiert werden konnte. 
Zugleich stellt er im Vergleich der unterschiedlichen Übersetzungen des Sermo fest, dass allein die koptische 
und griechische Version das Zitat aus 6. Esr wiedergeben, wohingegen die arabischen und georgischen 
Übersetzungen diese gezielt weglassen. Vgl. a. a. O., 63–67. 



 101 

 

Die Vielzahl von Einzelbezeugungen der drei Schriften lässt somit ausschließlich 

Schlussfolgerungen über die Verbreitung der verschiedenen Esraschriften zu. 4., 5. und 6. Esr 

waren im gesamten Mittelmeerraum und in Britannien bekannt. 

Aufgrund der fehlenden Zusammenhänge können jedoch keine Rückschlüsse auf das 

Entstehungsverhältnis der einzelnen Schriften zueinander gezogen werden. Aus diesem Grund 

ist es unabdingbar für die weitere Untersuchung, auf den Textbestand der überlieferten 

Manuskripte vom 9. bis 12. Jh. zurückzugreifen, auch wenn die einzelnen Schriften 

wesentlich früher entstanden und aller Wahrscheinlichkeit nach auch früher zueinander in 

Beziehung gebracht wurden. 

 

2.5 Fazit der überlieferungsgeschichtlichen Beobachtungen für das Verhältnis zwischen 

4., 5. und 6. Buch Esra 

Im Blick auf den überlieferungsgeschichtlichen Abschnitt lassen sich sechs Aussagen 

formulieren, die bei den weiteren Beobachtungen und Analysen einzubeziehen sind: 1) 

Ausschließlich die mittelalterlichen Manuskripte stellen eine aussagekräftige 

Quellengrundlage für die Bestimmung des Überlieferungsverhältnisses von 4., 5. und 6. Esr 

dar. Die Einzelbezeugungen sind zwar älter, haben aber aufgrund des fehlenden Kontextes der 

zitierten Schriften keine Aussagekraft hinsichtlich der Verbindung der drei Esraschriften 

zueinander. 2) Die Manuskripte werden in zwei Rezensionen unterteilt, eine französische und 

eine spanische. Diese bieten voneinander teilweise abweichende Lesarten und bezeugen damit 

die facettenreiche Tradition und Rezeption der Schriften. 3) Die Manuskripte enthalten 

unterschiedliche Abfolgen der Schriften. Die der französischen Rezension zugeordneten 

Manuskripte der Codices S A enthalten die Reihenfolge 5. Esr, 4. Esr, 6. Esr, wohingegen die 

spanische Rezension bestehend aus den Codices C MNE V L die Anordnung 4. Esr, 6. Esr., 

5. Esr bietet.334 Auch der Grad der Einbindung der Esraschriften in die Abfolgen der 

biblischen Bücher des jeweiligen Manuskriptes unterscheidet sich deutlich: Sie werden 

einmal Esr-Neh zugeordnet, in anderen Fällen finden sie sich unter den alttestamentlichen 

Schriften, sowie im Appendix. Hieraus ergeben sich auch Varianten der Gesamtabfolge in den 

Einzelschriften, die wiederum Einfluss auf die Pragmatik und Gesamtaussage der 

Manuskripte haben. Gleiches gilt allerdings auch für die unterschiedliche Abfolge innerhalb 

                                                
334 Zu den Besonderheiten in den jeweiligen Manuskripten: vgl. Manuskriptbeschreibungen in Kapitel 2.2. Dort 
wird auch die Differenzen zwischen den Codices S und A beschrieben, auch wenn diese hier zu einer 
Sprachfamilie zusammen gefasst sind. 
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des Schriftkomplexes 2. Esdras, die sich zumeist aus dessen Stellung innerhalb der einzelnen 

Manuskripte plausibilisieren lässt. 

Als einzige Ausnahme ist Codex A zu nennen, da er keine Vollbibel enthält, sondern allein 

eine Sammlung von Schriften, die Esra zugeschrieben werden. Eine Kontextualisierung mit 

anderen biblischen Schriften ist somit nur bei den restlichen sieben Codices möglich. 4) 

Problematisch bleibt die uneinheitliche Bezeichnung der Schriften. Hierbei werden zuweilen 

die Einzelschriften zu neuen Schriften verbunden (zum Beispiel 4./6. Esr oder 4. Esr 3,1–

13,56a als ein Buch) und im Kontext weiterer Esraschriften können die Einzeltexte 

unterschiedliche Nummerierungen erhalten (konkret: 1. Esr; 2. Esr; 3. Esr usw.) oder auch zu 

einem Schriftkomplex zusammengefasst werden (4./6./5. Esr zu 2. Esdras). 5) Eindeutig lässt 

sich jedoch festhalten, dass die Manuskripte der französischen Rezension S und A, wie auch 

die Bearbeitung des Manuskriptes Vrot der spanischen Rezension eine Fünfzahl der 

Esraschriften bieten, wohingegen die Manuskripte der spanischen Sprachgruppe stärker 

ausdifferenziert werden müssen, da die Codices M, N und E alle drei Esraschriften zu dem 

Schriftkomplex 2. Esdras zusammenfassen und Codex C statt fünf lediglich vier Esraschriften 

zählt. In den Codices Vschw und L II befinden sich die Esraschriften im Anhang und werden in 

Codex L II nicht gesondert betitelt.335 6) Hinsichtlich der Verbindung der Schriften 

zueinander ist deutlich geworden, dass die überlieferungsmäßge Verknüpfung zwischen 4. 

und 6. Esr weitaus stärker ist, als diejenige zwischen 5. und 4./ 6. Esr. Das wird besonders 

deutlich an der Variabilität der Stellung des 5. Esr, welches 4./ 6. Esr sowohl vorangestellt als 

auch nachgeordnet werden kann. 6. Esr hingegen folgt ausnahmslos in allen Manuskripten auf 

4. Esr. 

 

Zusammenfassend für die Untersuchung der Überlieferungsgeschichte von 4., 5. und 6. Esr 

lässt sich also festhalten, dass im Rahmen der Einzelbezeugungen Zitate aus allen drei 

Schriften für das Verfassen von christlicher Literatur verwendet wurden und diesen hierbei 

die gleiche Autorität wie den unumstrittenen biblischen Büchern zukam. 

Auffällig ist, dass es möglich war, die Esraschriften 4., 5. und 6. Esr in den Bereich der 

alttestamentlichen Schriften einzuordnen. Damit wurden Schriften, die im Zeitraum von 1. bis 

3. Jh. n. Chr. entstanden sind, unter die Autorität der biblischen Esrafigur gestellt und so in 

den gleichen autoritativen Rang erhoben. Lediglich in drei Manuskripten ist die Zuordnung 

                                                
335 Die pauschale Feststellung, dass die Esraschriften in den Anhang rutschen, je jünger die Manuskripte werden, 
lässt sich demnach nicht halten, da in Codex V. mittels einer jüngeren beziehungsweise nachträglichen 
Bearbeitung des Manuskriptes die Esraschriften aus dem Anhang hin zu Esr-Neh verschoben wurden. Gegen 
Bergren, Sixth Ezra, 37. 
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differenzierter zu betrachten. In Codex Vschw und L wird der Schriftkomplex in den Anhang 

gestellt, wobei jedoch Codex V in einer späteren Anordnung die Schriften wieder in den 

alttestamentlichen Kontext zurückordnet (Codex Vrot). Eine Besonderheit findet sich im 

Codex C, der zwar die Schriften dem AT zurechnet, aber ihnen einen Hinweis voranstellt. 

Diese Leseanweisung bezeugt zwar die Richtigkeit und Rechtgläubigkeit der Schriften, aber 

unterscheidet sie von den „Heiligen Schriften“ (scriptura sacra). 

Unabhängig von der Zuordnung der Schriften zum AT oder zum Anhang wird in allen 

Manuskripten deutlich, dass 4., 5. und 6. Esr in einer Verbindung stehen, die ausgehend vom 

jeweiligen Manuskript sehr eng (als ein Buch) oder lockerer ist (als gesonderte Schriften mit 

eigener Überschrift), aber eine solche Verbundenheit besteht ausnahmslos und wird in keinem 

Manuskript gebrochen.336 

Nachdem im bisherigen Text aus einer überlieferungsgeschichtlichen Perspektive der 

Zusammenhang der drei Schriften deutlich gemacht wurde, bleibt die Frage, aus welchen 

Gründen diese drei Schriften, denen ein unterschiedlicher Charakter und Stil zukommt, 

miteinander verbunden wurden und zum Teil als eine abgeschlossene Schrift tradiert wurden. 

Gerade die Variabilität der Stellung des 5. Esr wirft Fragen auf, da sich durch die 

verschiedenen Positionen die Gesamtaussage der Schrift wesentlich ändert. Gibt es inhaltliche 

Motive und Konzepte, welche die Tradenten zu einer Zusammenordnung der Schriften 

veranlassten? Hierbei ist es unabdingbar, inhaltlich und auf synchroner Ebene die einzelnen 

Schriften zu untersuchen, um ihr Verhältnis zueinander bestimmen zu können. Haben die 

Schriften ihren Zusammenhang aus internen Bezügen gewonnen und stehen sie vielleicht 

sogar in einem Entstehungsverhältnis zueinander? Oder bestimmt die Pragmatik der einzelnen 

Manuskripte die konkrete Anordnung des Schriftkomplexes? Um diese Fragen angemessen 

beantworten zu können, müssen in einem nächsten Schritt inhaltlich textsynchrone Kriterien 

für die Bestimmung des Verhältnisses der Texte zueinander erarbeitet werden, um sodann in 

einem dritten Schritt die Ergebnisse des überlieferungsgeschichtlichen und des inhaltlich-

konzeptionellen Abschnittes in der formal-strukturellen Analyse zusammenzuführen. In 

diesem letzten Schritt wird der Blick auch erneut auf die Ebene der Manuskripte gelenkt, um 

Aussagen über eine mögliche Pragmatik der einzelnen Codices treffen zu können. Ziel ist es 

dabei, sowohl die Einzelschriften als auch den Schriftkomplex 2. Esdras angemessen 

profilieren zu können. 

                                                
336 Eine weitere Folgerung besteht in der Beobachtung, dass die Einzelschriften für sich erkennbar blieben. Das 
gilt für die Mehrzahl der Manuskripte und die einzige Ausnahme findet sich in Codex V, der unabhängig von der 
Verortung der Schriften 4. Esr bei 13,56 teilt und dadurch 4. Esr und 6. Esr als Einzelschriften nicht mehr 
deutlich erkennbar macht. Ausführlicher dazu: Codex Abulensis, Kapitel 2.2.7. 
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3 Konzeptionelle Untersuchungen zum Verhältnis von 4., 5. und 

6. Buch Esra 
Aus den bisherigen Ausführungen ist hervorgegangen, dass eine Verbindung zwischen 4., 5. 

und 6. Esr besteht. Insbesondere die Nähe zwischen 4. und 6. Esr hat gezeigt, dass beide 

Schriften als eine Gesamtschrift verstanden werden konnten. 5. Esr hingegen wird – abhängig 

vom Manuskript – mal stärker, mal weniger stark von 4./ 6. Esr abgesetzt, aber niemals 

gänzlich davon getrennt. 

Abgesehen von den Ergebnissen der überlieferungsgeschichtlichen Untersuchung, wirken die 

drei einzelnen Schriften auf den ersten Blick weitestgehend different. Das gilt für die 

sprachliche, stilistische und inhaltliche Gestaltung. Zum Teil werden die Schriften auch 

unterschiedlichen Gattungen zugeordnet, wie bereits thematisiert wurde.337 Aus diesen 

Gründen ist es umso bedeutsamer, inhaltlich-konzeptionelle Aspekte herauszuarbeiten, die 

den Schriften gemeinsam sind, und so Aussagen über die inhaltliche Verbindung der Schriften 

zu ermöglichen. Als Vergleichsaspekte bieten sich Motive, Bilder (Metaphern) und 

Vorstellungen beziehungsweise Konzepte an.338 Diese Vergleichspunkte sollten drei 

wesentliche Kriterien erfüllen, damit belastbare Aussagen zum Verhältnis der Schriften 

zueinander getroffen werden können: Als erstes Kriterium müssen Aspekte gewählt werden, 

die nach Möglichkeit alle drei Schriften miteinander verbinden, aber mindestens in zwei 

Schriften enthalten sind, da nicht nur das Verhältnis des Schriftkomplexes von Relevanz ist, 

sondern auch das Verhältnis der einzelnen Schriften zueinander. Das zweite Kriterium ist die 

Bedeutung des jeweiligen Aspektes für die einzelne Schrift. In der Untersuchung soll nur auf 

Vergleichspunkte zurückgegriffen werden, die von erheblicher Bedeutung für die einzelnen 

Schriften sind, da Randthemen oder Nebensächlichkeiten nicht Grundlage für eine 

überlieferungsgeschichtliche Zusammenstellung der Schriften sein können. Das dritte 

Kriterium ist, dass die Vergleichsaspekte für den Kontext des Schriftkomplexes möglichst 

differenzierbar sein müssen, das heißt dass Aspekte gewählt werden, die nach Möglichkeit 

nur diese drei Schriften miteinander verbinden oder zumindest in besonderer Weise in diesen 

                                                
337 Vgl. Forschungsgeschichte, Kapitel 1.2. 
338 Der Begriff „Metapher“ ist hier im weiten Sinn verwendet, der von einem/mehreren Fokuswort/-wörtern 
ausgeht und mögliche Verbindungen zu anderen Konzepten als Konzeptkombinationen miteinbezieht. Zum 
Begriff der Metapher als Bildkonzept: vgl. Zimmerman, Ruben, Metapherntheorie und biblische Sprache, ThZ 
2/56 (2000), 108–133. 
Einen Überblick zur Metaphernforschung bietet Kaiser, Ursula Ulrike, Die Rede von „Wiedergeburt“ im Neuen 
Testament, WUNT I, Bd. 413, Tübingen, 2018, 10–25, die auch zum Schluss kommt, dass „[…] die Analyse 
[…] bei der Suche nach den Fokuswörtern in einem Text und der Frage, welchen Ursprungsbereich sie aufrufen 
und welchen Aspekt dieses Bereiches der Text eventuell besonders hervorhebt oder eher unterdrückt, 
[anzufangen hat].“, a. a. O., 21. 
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Schriften von Bedeutung sind. Biblische Konzepte, die allgegenwärtige Relevanz haben, 

müssen sich daher im besonderen Maße für den Kontext der drei Schriften gegenüber dem 

allgemeinen Gebrauch auszeichnen. 

Für die inhaltlich-konzeptionelle Untersuchung des Verhältnisses zwischen den Schriften 

wurden daher drei wesentliche Vergleichsaspekteausgewählt: Das Konzept der Erwählung, 

die Metapher oder Metaphern einer oder mehrerer Frauenfiguren, das Konzept von der 

Messiasgestalt. Diese einzelnen Vergleichspunkte werden jeweils zu Beginn der analytischen 

Schritte ausführlich begründet. 

Konkret erscheint für diesen Teil der Untersuchung folgende Vorgehensweise angemessen. 

Zunächst sollen die Vergleichsaspekte je für sich innerhalb der Einzelschriften ausgewertet 

werden und erst in einem zweiten Schritt die Ergebnisse der Betrachtungen miteinander in 

Beziehung gesetzt werden, um sodann in einem abschließenden Schritt begründete 

Verhältnisbestimmungen innerhalb des Schriftkomplexes 2. Esdras vorzunehmen. Ein 

weiterer Aspekt der Untersuchung soll es auch sein, Rückschlüsse über den Umgang und die 

Adaption jüdisch-apokalyptischen Traditionsmaterials innerhalb von christlichen 

Tradentenkreisen zu ziehen. 

 

3.1 Das Konzept der Erwählung 

3.1.1 Hinführung 

Das Konzept der Erwählung stellt ein wiederkehrendes Motiv innerhalb der Schriften 4., 5. 

und 6. Esr dar, das alle drei Schriften miteinander verbindet. Anhand der Verwendung von 

Derivaten von eligere, das hier als Fokuswort dient, lässt sich das Konzept der Erwählung 

eindeutig im Text identifizieren und veranschaulichen. Weiterhin sind die Belege für dieses 

Motivs der Erwählung überschaubar; die Kontexte, in denen das die Erwählung eine Rolle 

spielt, sind theologisch bedeutsam. Auch begegnet das Konzept der Erwählung in allen drei 

Schriften nicht als Randthema, sondern es ist von zentraler Bedeutung für den theologischen 

Gesamtentwurf sowohl der jeweiligen Schrift als auch des gesamten Schriftkomplexes 

2. Esdras. Die Thematik der Erwählung ist hierbei jedoch nicht allein auf 4., 5. und 6. Esr zu 

reduzieren, sondern sie ist sowohl in biblischen wie auch in nicht-biblischen Kontexten 

omnipräsent und von kaum zu überschätzender Bedeutung. Daher gilt es auch, die drei 

Schriften als Stimmen innerhalb des großen Diskurses zur Thematik der Erwählung zu 

betrachten, wobei dieser Diskurs mit den israelitisch-jüdischen Schriften beginnt und über das 
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frühe Judentum und Christentum bis in die Gegenwart hinein relevant bleibt.339 Da es sich bei 

Erwählung um ein sehr übergreifendes Konzept handelt, gilt es darauf hinzuweisen, dass 

dessen Verwendung innerhalb von 4., 5. und 6. Esr Besonderheiten aufweist und sich direkte 

Korrelationen nachweisen lassen, die den Gebrauch in diesen Schriften vom allgemeinen 

Gebrauch abhebt. Dies gilt vor allem für Bilder der Erwählung, die im Kontext von 4. Esr 

entwickelt werden und dann im Rahmen von 5. Esr aufgenommen und umgearbeitet werden. 

Darüber hinaus ist dieses Motiv als das zentrale Thema der Schrift 4. Esr zu bestimmen und 

sollte daher in einer inhaltlichen Untersuchung nicht ausgespart werden. 

 

Traditionsgeschichtlicher Überblick 

Innerhalb der israelitisch-jüdischen Schriften begegnen zwei wirkmächtige Ansätze, die sich 

mit der Vorstellung von Erwählung auseinandersetzen. Im Deutronomium (Dtn) avanciert die 

Erwählung durch Gott zum entscheidendsten distinktiven Merkmal des Selbstverständnisses 

Israels.340 Die andere bedeutende Stimme stellt Deutrojesaja (DtJes) dar. Das 

Erwählungsverständnis in DtJes ist dadurch gekennzeichnet, dass Gottes Erwählungshandeln 

als schöpferische Tätigkeit verstanden wird, die nicht als punktuell historischer Akt 

ausgedrückt wird, sondern ein stets andauerndes Geschehen bleibt. Dadurch wird das 

Schicksal Israels auf universaler Ebene als Exempel für die anderen Völker dargestellt.341 

Jegliche Weiterentwicklung des Verständnisses von Erwählung nimmt ihren Ausgang bei 

diesen beiden Konzeptionen. 

Aus der Polyphonie der apokalyptisch geprägten Schriften, die allesamt auf die eine oder 

andere Weise den Topos der Erwählung aufnehmen, sollen hier exemplarisch die Henoch-

Literatur und die Schriften aus Qumran angeführt werden. Im 1 Hen stehen sich die 

Erwählten, die auch als „Fromme“ und „Gerechte“ bezeichnet werden, und die Verworfenen, 

„Frevler“ und „Gottlose“ genannt, gegenüber. Bedeutsam ist dabei, dass die Erwählung von 

der Volkszugehörigkeit entkoppelt wird, da die Größe Israel im Verlauf des Henochbuches 

nicht begegnet. Das Kriterium der Erwählung ist einzig das Handeln gemäß göttlichem 

Willen.342 Die Tendenz der Eschatologisierung, die bereits in der prophetischen und 

                                                
339 Vgl. EKD-Synoden-Beschluss von 11/2016 zur Ablehnung der sogenannten Judenmission, die mit der 
bleibenden Erwählung begründet wird. 
340 „The credit goes to the author of Deuteronomy for the classical formulation of the concept of election.“ 
Patrick, Dale, Art. Election, AncB 2, 434–441, hier: 436. Kritisch zu Patricks Darstellung der Erwählung: vgl. 
Lohr, Chosen and Unchosen, 8–10. 
341 Zum Unterschied der Erwählungskonzepte in Dtn und DtJes vgl. Labahn, Antje, Die Erwählung Israels in 
exilischer und nachexilischer Zeit, ETL 75 (1999), 395–406. 
342 1 Hen 38,2: „Wenn die Gerechtigkeit erscheinen wird vor dem Angesicht der Gerechten, den Auserwählten, 
deren Werke gewogen werden vor dem Herrn der Geister, und (wenn) das Licht der Gerechten und 
Auserwählten scheinen wird denen, die auf dem Festland wohnen – wo wird dann die Wohnung der Sünder und 
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weisheitlichen Literatur ihren Ausgangspunkt hat,343 drückt sich in der Apokalyptik darin aus, 

dass die Erwählung erst am Ende der Zeiten sichtbar wird, wobei die Rezipienten bereits in 

ihrer Gegenwart an der erhofften Erwählung antizipieren. 

Von solchem elitären Erwähltheitsbewusstsein zeugen in besonderem Maße die Schriften von 

Qumran. Allerdings begründet sich die Unterscheidung von Erwählung und Verwerfung hier 

in einem kosmologischen Dualismus, der die Welt in die Söhne des Lichtes und die Söhne der 

Finsternis einteilt.344 Im Unterschied zum 1 Hen versteht sich die Qumran-Gemeinde als das 

endzeitlich restaurierte Israel und legt daher dem eigenen Selbstverständnis eine Scheidung 

innerhalb der Größe Israels zugrunde. 

Allen apokalyptischen Schriften ist jedoch zueigen, dass sie Stoffe aus israelitisch-jüdischen 

Schriften aufnehmen und aktualisieren. Dadurch gelangen sie zu einem vollständig eigenen 

Geschichtsverständnis und werden befähigt, das eigene Bewusstsein von Erwählung zu 

vergegenwärtigen.345 

Diese Grundannahme gilt uneingeschränkt auch für die synoptischen Evangelien. Gerade in 

den sogenannten Endzeitgleichnissen, vor allem im Mt, wird die Sorge um die 

eschatologische Erwählung sichtbar.346 Die Spannung zwischen dem eigenen 

Erwählungsbewusstsein und der bleibenden Erwählung Israels wird schon von Paulus im 

Römerbrief (Röm) 9 bis 11 problematisiert.347 Diese Frage bestimmt in diskursiver Weise die 

                                                                                                                                                   
wo der Aufenthaltsort derer, die den Herrn der Geister verleugnet haben, sein? Es wäre für sie besser, wenn sie 
nicht geboren wären.“ Übersetzung nach Uhlig, Siegbert, Das äthiopische Henochbuch, JSHRZ, Bd. 5/6, 
Gütersloh, 1984. 
343 Zu den Ursprüngen der Apokalyptik: vgl. Förg, Florian, Die Ursprünge der alttestamentlichen Apokalyptik, 
Arbeiten zur Bibel und ihrer Geschichte, Leipzig, 2013. 
344 Vgl. 1QM; Zählung folgt García Martínez, Florentino/ Tigchelaar, Eibert J.C. [eds.], Dead Sea Scrolls Studie 
Edition, Leiden u.a. 1999. 
345 „Eine Apokalypse ist in der Regel ein Werk, das von seinem Autor dazu verfasst wurde, um seinen Lesern in 
ihrer Lage zu helfen. Eine als negativ und bedrohlich erlebte Gegenwart soll erhellt und erklärt werden […].“ 
Metzger, Paul, Esra und das vierte Esra-Buch. Die Bedeutung des Pseudonyms für die Interpretation einer 
apokalyptischen Schrift, in: Horn, Friedhelm W./ Wolter, Michael [eds.], Studien zur Johannesoffenbarung und 
ihrer Auslegung, FS O. Böcher, Neukirchen-Vlyn, 2005, 263–290, hier: 263. Für eine ähnlicheVariante 
entscheidet sich Collins, Adela Y., Introduction, Early Christian Apocalypticism, Semeia 36 (1986), 7: “[sc. 
Apocalypses are] intended to interpret present, earthly circumstances in light of supernatural world and of the 
future, and to influence both the understanding and the behaviour of the audience by means of divine authority.” 
(Kursiv im Original). 
346 Vgl. Mt 22,14; Lk 13,23.24, die von den vielen Berufenen und wenigen Auserwählten sprechen. Ebenso kann 
auch Mt 24–25 als besorgter Ausdruck des Erwählungszustandes der Gemeinde verstanden werden. So folgert 
Luz, Das Evangelium nach Matthäus, EKK I/3, 546, dass „[d]ie Gerichtsverkündigung, mit der der galiläische 
Jude Jesus das ganze Volk zur Umkehr rief, […] zur Gerichtsankündigung einer kleinen, marginalisierten 
Minderheit an die große, Jesus feindlich gesinnte, unbußertige Mehrheit des Volkes [wurde].“ Die Adressaten 
sind somit nun im Zentrum und sollen ihre Haltung zu Jesus und der Parusie reflektieren. 
347 Überblicksartig bei Hahn, Theologie, Bd. I, 317–319. Intensiver setzt sich Wolter, Ein exegetischer und 
theologischer Blick auf Röm 11.25–32, NTS 64 (2018), 123–142, mit der Erwählung und dem Verhältnis zu 
Israel auseinander. Vgl. auch Staples, Jason A., What do the Gentiles have to do with "All Israel"? A Fresh Look 
at Romans 11,25–27, JBL 130/2 (2011), 371–390. 
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weitere Entwicklung der frühchristlichen und der frühjüdischen Identitäten durch ihre 

Beziehung zueinander. 

Der kurze Abriss verdeutlicht, dass das Verständnis von Erwählung in besonderem Maße 

geeignet ist, um das Verhältnis der Schriften 4., 5. und 6. Esr zueinander zu untersuchen, da 

die drei Schriften jeweils eigene Profile in Bezug auf ein solches Verständnis haben und sich 

so auch Rückschlüsse über die christliche Rezeption jüdisch-apokalyptischer Schriften ziehen 

lassen. 

 

3.1.2 Das Erwählungskonzept in 4., 5.und 6. Buch Esra 

Innerhalb der Esraschriften begegnet das Konzept der Erwählung in Form von Derivaten von 

eligere als wiederkehrendes Motiv. Die Untersuchung stützt sich in erster Linie auf den 

expliziten Gebrauch des elig-Stammes. Es finden sich dreizehn Belegstellen in den drei 

Esraschriften: In 4. Esr finden sich sechs Verweise (3,13; 5,23.24 [2x]; 6,54; 7,52), in 5. Esr 

zwei (2,15.17) und in 6. Esr fünf (15,21.53.56; 16,74.75). Schon anhand dieser 

wortbezogenen statistischen Betrachtung lässt sich erkennen, dass der elig-Stamm 

beziehungsweise das zugehörige Erwählungskonzept eine Art Ankermotiv darstellt, das sich 

besonders gut dafür eignet, das Verhältnis der Einzelschriften zueinander zu beschreiben. 

Hinsichtlich des Gebrauches der Derivate fällt auf, dass vor allem Konstruktionen von 

Verbalformen überwiegen (eligere), während Verbindungen mit Nominalformen seltener 

sind. Kennzeichnend für alle Konstruktionen ist der stark formelhafte Gebrauch. Eligere 

fungiert hier als Übertragung der hebräischen Wurzel בחר beziehungsweise des griechischen 

ἐκλέγ-Stammes,348 sodass eligere folgerichtig zu einer stark religiös konnotierten 

Spezialvokabel avanciert ist, welche die profane Grundbedeutung „auswählen, aussuchen“ 

ideengeschichtlich längst transzendiert hat.349 

Die Entscheidung zwischen verschiedenen Optionen wird im alltäglichen Sprachgebrauch 

auch als Wahl zwischen oder von etwas bezeichnet, wohingegen der Begriff „Wahl“ in 

religiösen Kontexten theologisch aufgeladen wird und dort meist von „Erwählung“ 

gesprochen wird. Es wird deutlich, dass der Begriff „(er-)wählen“ entsprechend dem Kontext 

in seiner Konnotation stark variiert. Daher ist bei diesem Begriff im Besonderen zu beachten, 

                                                
348 Vgl. Quell, Gottfried, Art. ἐκλέγομαι B. Die Erwählung im AT, ThWNT IV, 148–173. Einen Überblick zu 
den Abhandlungen von בחר in den gängigen Wörterbüchern bietet Lohr, Chosen and Unchosen, 2–10, der die 
Darstellungen auf deren Berücksichtigung beziehungsweise Entfaltung der Konzepte von Erwählung und 
Nichterwählung auswertet. Dabei wird deutlich, dass die Mehrzahl der Belege den Begriff „Erwählung“ religiös 
konnotieren und zwar meist in Verbindung mit Gott als Subjekt. 
349 Vgl. Georges, Art. electio, 1835; ders., Art. eligo, 1841. 
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dass eine Übersetzung zugleich immer eine Interpretation darstellt.350 Das 

Bedeutungsspektrum zeigt sich auch an der Vielzahl der Begriffe, die in einem synonymen 

Verhältnis zu „(er-)wählen“ stehen. Dazu gehören zum Beispiel „entscheiden, evaluieren, 

selektieren, vorziehen, auslesen“, die alle einen ähnlichen kognitiven Akt voraussetzen. 

Deswegen werden „Wahl“ beziehungsweise „Erwählung“, ebenso wie deren Synonyme der 

Domäne des Denkens zugeordnet.351 Eine Wahl treffen bedeutet, sich zu entscheiden. Das 

wird meist mit nachvollziehbaren Kriterien verbunden, welche die getroffene Wahl 

beziehungsweise Entscheidung plausibel machen. Wahl und Erwählung beschreiben also den 

rationalen Vorgang des Abwägens unterschiedlicher Faktoren, der schließlich in der 

Entscheidung für beziehungsweise gegen etwas resultiert. Hierbei ist zu unterscheiden, ob aus 

einer größeren Menge von Objekten ein besonderes herausgehoben wird, das sich 

auszeichnet, oder ob sich zwischen zwei oder mehreren Objekten entschieden wird, sodass 

mit dem Wählen die Verwerfung oder Vernachlässigung des nicht-gewählten einhergeht. Es 

zeigt sich, dass gerade im religiösen Kontext Verwerfung zum Antonym von Erwählung 

wird,352 wobei Letzteres im profanen Sprachgebrauch in keiner semantischen Beziehung zu 

„wählen“ steht. 

Dieses breite Bedeutungsspektrum des Lexems eligere findet sich als zentrales Element 

innerhalb der Esraschriften, wie im Folgenden dargestellt wird. 

 

3.1.2.1 Belege zum 4. Buch Esra 

3.1.2.1.1 4. Esr 3,13 

                                                
350 „Das deutsche Wort Erwählung umfaßt mehr als eine hebräische Vokabel. Grundsätzlich muß man zwischen 
einem naiven Verständnis von Erwählung, […] und dem für Israels specificum entwickelten Wort für 
Erwählung, bāḥar, unterscheiden. Der Befund kann freilich nur von der letztgenannten Wurzel her entfaltet 
werden [...]“, Seebaß, Horst, Art. Erwählung I, TRE 10, 182. 
351 Vgl. Louw, Johannes P./ Nida, Eugene A. [eds.], Greek-English Lexicon of the New Testament: based on 
semantic domains, Vol. 1 & 2, New York, 1988, 349.361. 
352 Vgl. Waschke, Der Gesalbte, 239, der die Erwählungsthematik bereits bei Hosea sieht. Die Entfaltung der 
Erwählung geschieht dort jedoch aus der Gegenüberstellung zu dem Begriff „Verwerfung“. Schließlich 
resümiert Waschke mit Hosea als Grundlage, dass die Geschichte Israels eine Geschichte des Abfalls ist. 
Im Gegensatz dazu Kaminsy, Joel S., Yet I Loved Jacob. Reclaiming the Biblical concept of Election, Nashville, 
2007 und Lohr, Joel N., Chosen and Unchosen. Conceptions of Election in the Pentateuch and Jewish-Christian 
Interpretation, Siphrut 2, Winona Lake, 2009. Beide versuchen den Dualismus Erwählung – Verwerfung 
aufzulösen. Kaminsky entwirft hierzu drei Kategorien, nämlich diejenige der elect, zu der allein Israel gehört, 
diejenige der anti-elect, zu der die als Feinde Gottes Bezeichneten gehören und diejenige der non-elect, zu der 
die restlichen Völker gehören. Vgl. Kaminsky, Yet I Loved Jacob, 4.12. u. ö. 
Lohr hingegen bleibt zwar bei den beiden Kategorien Chosen und Unchosen, betont jedoch die Flexibilität der 
Zugehörigkeit. Das heißt, dass auch einzelne Personen aus der Erwählung herausfallen können (vgl. Jos 7), wie 
auch gottesfürchtige Einzelpersonen (vgl. Ruth, Rahab, Uriah der Hettiter) in die Erwählung eintreten können. 
Die Zugehörigkeit entscheidet sich seiner Ansicht nach aus der Bewährung. Beispielhaft führt er das Verhalten 
der Tochter des Pharaos an, die dadurch nicht nur Mose, sondern auch ganz Israel gerettet habe. Weiterhin führt 
er auch das Beispiel Abimelechs an, der nach der Aufklärung des Konfliktes Abraham segnet und dafür selbst 
gesegnet wird. Vgl. Lohr, Chosen and Unchosen, 100–130. 
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Ein erster Beleg für eligere erfolgt im 4. Esr bereits zu Beginn des ersten Dialoges Esras im 

Rahmen der ersten Vision (Kapitel 3,1–5,20).353 Diese enthält nicht nur die einleitenden 

Worte zum nachfolgenden Gebet Esras, sondern bietet auch den Rahmen für die gesamte 

Schrift.354 Esra befindet sich in Babylon nach der Zerstörung des Jerusalemer Tempels und ist 

verzweifelt über die vorherrschende Situation (3,1–3). Dies ist der Auslöser für sein 

einsetzendes Gebet, das zunehmend zur Klage und auch Anklage wird.355 Aus der 

geschichtstheologischen Perspektive stellt Esra die Zuwendung Gottes zunächst zu Adam und 

Noah (3,4–11), anschließend zu den Erzeltern (3,12–16) und schließlich zum Volk Israel dar 

(3,17).356 Die Erwählung der Einzelgestalten beziehungsweise des Volkes wird dabei zum 

unmittelbaren Ausgangspunkt, der die Klage kennzeichnet und die entscheidende Frage nach 

Gottes Gerechtigkeit seinem erwählten Volk gegenüberstellt.357 Der Erwählungsthematik, die 

zunächst in 3,1 bis 3 implizit und sodann in 3,28 bis 36 explizit in der Gegenüberstellung von 

Israel und den Völkern thematisiert wird,358 kommt hinsichtlich der Struktur des 4. Esr 

demnach eine Schlüsselposition zu, weil sich erst mit der Entfaltung und Positionierung zu 

dieser die Theodizeefrage, die für die Schrift bestimmend ist, ergibt. 

                                                
353 Die hier zugrunde gelegte Gliederung der Esraschriften wurde bereits bei der Vorstellung der Schriften, 
Kapitel 2.1 dargelegt und findet sich ebenso auch bei Stone, Fourth Ezra, 51. 
354 Ausführlicher dazu: vgl. Rahmenelemente in 4., 5. und 6. Esr, Kapitel 4.1. 
355 Myers, II Esdras, 108, bezeichnet den Abschnitt 3,4–36 als „prayer complaint“, während Harnisch, 
Verhängnis, 20 ff. hier ein kollektives Klagelied sieht. Schreiner, 4. Esra, 312, mit Anm. 4a, und Brandenburger, 
Verborgenheit, 170, unterteilen den Abschnitt in 3,4–27 und 3,28–36. Während Schreiner im ersten Abschnitt 
ein Gebet und nur im zweiten Abschnitt eine Anklage Gottes vermutet, versteht Brandenburger beide Abschnitte 
als Eingangsklage. Der anklagende Charakter wird vor allem in 3,25–27 deutlich, wo Esra Gott für die 
Zerstörung Jerusalems verantwortlich macht, indem er anführt, dass die Übertretungen der Menschen 
unumgänglich waren, da sie mit dem bösen Herzen geschaffen wurden. Vgl. Hogan, 4 Ezra, 1612, ebenso Stone, 
4 Ezra, 63, der aus 3,4–27 folgert, „[...] that God is doubly responsible. First, it was God who created human 
beings with a weakness which led to sins. Second, having created human beings in this fashion, he then punished 
them for sinning.“ 4. Esr stellt sich damit gegen Sir 15,11 f.: „Nicht sollst du sagen: „Von Gott kommt meine 
Sünde.“ Denn das, was er haßt, erschafft er nicht. Damit du nicht sagen könntest: „Er war es, der mich zu Fall 
gebracht hat.“ Denn er hat keinen Bedarf an gewalttätigen Männern.“ Übersetzung nach Sauer, Georg, Jesus 
Sirach (Ben Sira), JSHRZ III/5, Gütersloh, 1981. 
356 Stone, Fourth Ezra, 60, entfaltet die Struktur von 3,4–27, indem er den dem Text inhärenten Rhythmus von 
Schöpfung beziehungsweise Erwählung über Sünde und Strafe/ Tod/ Exil darstellt. Eine Ausnahme stellen 
hierbei die Nachkommen Noahs dar, die zwar ebenfalls gesündigt haben, jedoch nicht bestraft werden. Hier 
könnte evtl. Gen 8,21 im Hintergrund stehen. Das würde erklären, warum alle weiteren Generationen nicht mehr 
mit dem Tod bestraft werden, obwohl eine argumentative Rückbindung von 3,21 zu 3,4 ff. besteht. 
357 Auffällig ist, dass die erwählten Einzelgestalten positiv beschrieben werden, während die Massen konsequent 
negativ dargestellt sind. So auch Jeska, Geschichte, 65. 
358 Der Abschnitt 3,4–36 ist mit Harnisch, Verhängnis, 33, und Jeska, Geschichte, 133, in zwei Unterabschnitte 
zu unterteilen. Während 3,4–27 die Erwählung der Einzelgestalten im Blick hat und somit das vergangene 
Erwählungshandelns Gottes beschreibt, wird in 3,28–36 die fiktionale Gegenwart in den Blick genommen, 
mittels der expliziten Gegenüberstellung von Israel und den anderen Völkern. Es erfolgt also eine Aktualisierung 
von 3,4–27, die ihren Höhepunkt in der Folgerung in 3,36 hat: Homines quidem per nomina invenies servasse 
mandata tua, gentes autem non invenies.(Menschen zwar mit Namen magst du finden, um deine Gebote zu 
beachten, Ein Volk aber findest du nicht. [Kursiv im Original]). Zum Problem, welche homines hier im Blick 
sind: vgl. Hogan, 4 Ezra, 1613, zur Stelle. 
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Auf die Klage Esras, die direkt an Gott adressiert ist, antwortet der Engel Uriel (3,37–4,11).359 

Jedoch entsteht der Eindruck, dass Uriel auf Esras Anliegen nicht eingeht, sondern das 

Gespräch in eine andere Richtung lenkt. Mit der Konzentration auf das Erkennen der Wege 

des Höchsten und der endzeitlichen Zeichen erhält der Dialog zwischen beiden Protagonisten 

eine eschatologische Färbung. 

 

Das Lexem eligere kommt erstmals in 3,13 vor, wo die Erwählung Abrahams geschildert 

wird: 

 

[V.13] Et factum est cum iniquitatem facerent coram te, elegisti tibi ex his unum, cui nomen 

erat Abraham. 

 

[V.13] Und es geschah, als sie vor dir Unrechtes taten, erwähltest du dir einen aus ihnen, 

dessen Name war Abraham. 

 

Die Verbalform elegisti (2. Sg. Perf. Ind. Akt.) drückt aus, dass Gott – als das Subjekt, von 

dem der Akt der Erwählung ausgeht – direkt durch Esra angesprochen wird und Gott dadurch 

an sein Handeln in der Vergangenheit erinnert wird. Abraham wird als Stammvater angeführt, 

ohne dass in irgendeiner Weise eine Begründung oder ein Anlass für diesen Erwählungsakt 

genannt wird. Vielmehr scheint die Erwählung Ausdruck des freien göttlichen Willens und 

Handelns zu sein.360 Abraham erscheint lediglich als Objekt, auf das die Handlung als 

Rezipient zielt. Zentral für das Erwählungskonzept ist, dass von dem Akt des Erwählens in 

V.13 auch die Schilderung des Bundes mit Abraham und seinen Nachkommen abhängig ist. 

Bemerkenswert ist auch, dass die Umbenennung Abrahams keine Erwähnung findet, obwohl 

die Ewählung ausdrücklich an den Namen gebunden ist. Die Erwählung stellt die Grundlage 

des ewigen Bundes mit Abraham und seinen Nachkommen und des Versprechens göttlichen 

Beistandes dar. 

Die Verbindung des Verbs mit dem Dativ tibi ist als Dativus commodi zu verstehen.361 Durch 

diesen wird nicht nur die Erwählung ausgedrückt, sondern auch das Verhältnis zwischen dem 

                                                
359 Die Besonderheit hierbei besteht in der direkten Ansprache Gottes und zwar nicht als Gebet oder Fürbitte, 
sondern als Herausforderung der göttlichen Gerechtigkeit. So dient hier die Geschichtsdarstellung mit seinem 
Schwerpunkt auf der Erwählung, nicht als „[…] story of God’s deeds seen as gracious acts to Israel; instead, it is 
the story of God’s deeds viewed as responsible for the fearful fate of Zion.“ Stone, Fourth Ezra, 62. 
360 Zu den unterschiedlichen Begründungen von Erwählung, vgl. Dtn 7,6–7,8; Hos 11,1; Jes 41,8 mit Verweis 
auf Gen 12,1–3. 
361 Vgl. Rubenbauer, Hans/ Hofman, Johann B., Lateinische Grammatik, §127, 142. 
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Erwählten und dem Erwählenden näher bestimmt. Abraham und seine Nachkommen werden 

so zum Eigentum, zum Besitz Gottes.362 

Der Akt des Erwählens wird durch die Formulierung ex his unum näher bestimmt. Die 

adverbielle Bestimmung ex his (ex und Ablativus separativus) verdeutlicht, dass die Wahl 

„des einen Abraham“ aus einer größeren Bezugsgruppe heraus geschieht. His bezieht sich 

hierbei auf die in V.12 genannten qui habitabant super terram („die Erdbewohner“), die in 

ihrer Schlechtigkeit die vorsintflutliche Generation noch übertrafen. Abraham wird als unus 

von dieser Menge der Frevler abgesondert. Die parallele Struktur zwischen V.13 und V.11und 

damit auch zwischen Abraham und Noah ist offensichtlich: 

V.13 fungiert innerhalb des gesamten Geschichtsrückblickes als Scharnierstück. Das Element 

Verb in 2. Sg. m. Perf. in Verbindung mit dem Ausdruck ex his unum verweist eindeutig auf 

dereliquisti autem ex his unum („aber von ihnen hast du einen zurückgelassen in V.11. Die 

Formulierung aus dem Verb in 2. Sg. m. Perf. und dem Wort tibi wiederum stellt eine 

Verbindung zum segregasti tibi Iacob („du hast dir Jakob abgesondert“) in V.16 und 

suscitasti tibi David („du hast dir David erweckt“) in V.23 dar. 

V.13 ist der einzige Vers in 4. Esr, der alle genannten Elemente (ex his unum und tibi) enthält 

und dadurch die Aussagen formal miteinander in Verbindung bringt. 

 

Zur Verbindung zwischen 3,13 und 3,11 

Die parallele Formulierung in V.11 und 13 lässt sich als eine analoge heilsgeschichtliche 

Situation auffassen. 

 

[V.11] Dereliquisti autem ex his unum, Noe cum domo sua; ex eo iustos omnes. 

[V.13] Et factum est cum iniquitatem facerent coram te, elegisti tibi ex his unum, cui nomen 

erat Abraham. 

 

[V.11] Aber einen von ihnen hast du zurückgelassen; Noah mit seinem Haus; von ihm (sind) 

alle Gerechten. 

[V.13] Und es geschah, als sie vor dir Unrechtes taten, erwähltest du dir einen aus ihnen, 

dessen Name war Abraham. 

 

Noah und sein Haus wurden von Gott als unum („einzige“) ex his [sc. aus der gesamten 

Menschheit], die wegen ihrer Sünden durch die Sintflut vernichtet wurden, verschont. Die 

                                                
362 Vgl. Ex 19,5; Dtn 7,6; 14,2.21; 26,18; Mal 3,17. Ausführlicher: vgl. Waschke, Der Gesalbte, 235–254. 
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Sintflut fungiert hierbei als Gericht, das das Weltzeitalter der Urzeit abschließt.363 Abraham 

und sein Haus (das zum Volk Israel wächst) lassen sich analog als diejenigen auffassen, die 

dazu erwählt sind, das Gericht am Ende des gegenwärtigen Zeitalters zu überstehen. Schon 

hierin wird proleptisch auf den „schmalen Durchgang“ zur nächsten Welt verwiesen.364 Wie 

Noah und seine Familie die einzigen waren, die gerettet wurden, so sind es nun ausschließlich 

die Nachkommen Abrahams, welche die Hoffnung haben dürfen, in die nächste Welt 

einzugehen. 

Eine Konzeption von verschiedenen Weltzeitaltern deutet sich durch die 

Nebeneinanderstellung von Noah und Abraham an. 

 

Die parallele Konstruktion von V.11 und V.13 lässt auch den Rückschluss zu, dass die 

Erwählung in Abraham trotz der fiktiv-gegenwärtigen Situation (Exil) eine Rettung wie die 

Rettung Noahs bedeuten wird. Für diese Interpretation spricht weiterhin der Nachsatz in V.11 

ex eo iustos omnes („von ihm (sind) alle Gerechten“). Dieser Satz zieht eine direkte Linie 

zwischen Noah, Abraham und Abrahams Nachkommen.365 

Des Weiteren bewirkt die enge Parallelkonstruktion der beiden Verse, dass das Verb 

derelinquere (3,11) in ein scheinbar synonymes Verhältnis zu dem untersuchten Verb eligere 

rückt.366 Der Bedeutungshorizont von eligere erweitert sich in diesem Sinn um den Aspekt, 

dass „erwählt sein“ zugleich bedeutet, zu dem Rest zu gehören, der übrig gelassen und errettet 

wird. 

 

Zur Verbindung zwischen 3,13 und 3,16.23 

Eine ähnliche Synonymie ergibt sich auch im Hinblick auf 3,16. Das Verb segregare in V.16 

entspricht in der Konstruktion nicht nur formal dem elegisti tibi aus 3,13, sondern auch 

inhaltlich. Segregare („absondern“) und eligere („auswählen“) lassen sich dem gleichen 

semantischen Wortfeld zuordnen.367 Beide Formulierungen drücken ein enges, persönliches 

Verhältnis aus, das durch die Dativkonstruktion verstärkt wird. Die enge semantische 

                                                
363 Stone, Fourth Ezra, 60, unterteilt 3,4–27 in vier Unterabschnitte (3,4–7a; 3,7b–10; 3,11–22; 3,23–27), die 
jeweils mit der Schilderung der entsprechenden Strafe (Tod, Sintflut, Exil) für die Vergehen schließen. 
364 Vgl. 4. Esr 7,3–16, wo bildhaft von dem engen und gefährlichen Durchgang gesprochen wird. 
365 Die lateinische Überlieferung stellt in 3,11 eine Herausforderung dar, da einige lateinische Handschriften ex 
eo iustos omnes („aus ihm sind alle Gerechte“)enthalten, während andere ex eo et iustos omnes („aus ihm sind 
auch alle Gerechte“) wiedergeben.Vgl. dazu Stone, Fourth Ezra, 70. 
366 Hier ist nicht die genaue lexikalische Bedeutung im Blick, sondern die sich aus dem Kontext ergebende 
Bedeutung. Diese steht dem Lexem eligere nahe, da hier „zurücklassen“ mit „erwählen“ in Relation zu setzen 
ist. Vgl. Neh 9,17.9,31; Ps 9,11; 22,2; Dan 14,37. 
367 Der synonyme Gebrauch von segrerare und eligere ist scheinbar eine Übertragung der hebr. Lexeme ברר und 
 .Diese können synonym verwendet werden, zum Beispiel in Ez 20,38; Dan 11,35LXX, 12,10LXX. Dazu vgl .בחר
Hamp, Vinzenz, Art. ברר, THWAT I, 841–845. 
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Verbindung der Verse entspricht auch deren Genealogie, die dem Geschichtsüberblick 

zugrunde liegt.368 Während jedoch eine Parallelität zwischen Abraham und Jakob konstruiert 

wird, so ist es ein Kontrast, der gegenüber Esau, dem Bruder Jakobs, ausgedrückt wird. Dieser 

Kontrast wird als Wortspiel in Form eines Chiasmus wiedergegeben.369 Das Verb separare 

(„absondern, trennen“) kann in diesem Zusammenhang auch als Antonym aufgefasst werden. 

Der scharfe Kontrast zwischen den beiden Söhnen Isaaks erweitert die Bedeutungstiefe von 

eligere. Während sich zuvor die Auserwählten, vor allem aus der großen Menge der 

Menschheit, in ihrer Einzigartigkeit auszeichneten, wird dem Erwählt-Sein nun das 

Verworfen-Sein direkt gegenübergestellt. Die Unterscheidung zwischen dem verworfenen 

Esau und dem erwählten Jakob wird weder in dieser Schrift 4. Esr, noch biblisch begründet.370 

Sie beruht allein auf dem Willen und der freien Gnadenwahl Gottes. 

In 3,23 findet sich ebenfalls eine Parallele zu V.13 und V.16. Der biblische König David wird 

als durch Gott suscitat („auferweckt“) bezeichnet.371 Bedeutsam für den semantischen Gehalt 

von eligere ist die nähere Bestimmung des Verbs mit tibi servum („für dich als Diener“). 

Diese Formulierung greift den alttestamentlichen Ehrentitel „Gottesknecht“ auf, der ein 

besonders enges, aber auch ein durch Abhängigkeit geprägtes Verhältnis zu Gott ausdrückt.372 

Durch die Verbindung zu Abraham, der im Sinne einer corporate identity373 verstanden 

werden kann, wird das Gottesverhältnis, das zwischen den Stammvätern oder exponierten 

Persönlichkeiten und Gott besteht, auf das Volk, das sie repräsentieren und inkorporieren, 
                                                
368 Weiterführend zur Funktion der Genealogien: Hieke, Thomas, Die Genealogien der Genesis, Herders 
biblische Studien 39, Freiburg u.a. 2003. 
369 Segregasti tibi Iacob, Esau autem separasti, et factus est Iacob in multitudine magna. [Du hast für dich 
Jakob abgesondert, aber von Esau hast du dich getrennt.] [Übersetzung, L.MS] 
370 Vgl. Mal 1,2–3 als möglichen Anhaltspunkt für die Vorstellung. Ähnlich auch in Röm 9,13. Ansonsten 
begeget die Erwähnung Esaus lediglich in Verbindung mit Regionen. Vgl. dazu auch Stone, Fourth Ezra, 72. 
Eine konsequente Gegenüberstellung von Jakob und Esau als literarische Figuren ist folglich eine Ausnahme. 
371 Das „auferwecken“ erinnert an die Richtererzählungen. Hier wird קוּם meist mit dem griech. ἐγείρω 
wiedergegeben und bedeutet in etwa „jm. in der Geschichte auftreten lassen, entstehen lassen“. Für die 
Verbindung von David und ἐγείρω vgl. Act 13,22. Für die Bedeutung von suscitare als „erwecken, erheben“ vgl. 
Lewis, Charlton T./Short, Charles, Art. suscito, 1819. 
372 Die Bezeichnung „Knecht Gottes“ im Zusammenhang mit David findet sich bereits in 1Sam 17,32.34.36 
(Selbstbezeichnung Davids vor Saul); 1Sam 23,10.11; 2Sam 7,27 (Selbstbezeichnung Davids vor Gott) u. ö. 
Diese Verwendung von ֶעבד ֶ  findet sich auch in den Gottesknechtsliedern des DtJes. Das dort verwendete 
hebräische ֶעבד ֶ  wird in der Vulgata stets mit servus wiedergegeben, wohingegen die LXX ein breiteres Spektrum 
an Übersetzungsmöglichkeiten bietet. Besonderes dominant ist die Verwendung von παῖς und δοῦλος. Innerhalb 
der Gottesknechtslieder wird jedoch statt δοῦλος, das dem hebräischen ֶעבד ֶ  semantisch nahesteht, mit παῖς 
übersetzt. Eine mögliche Erklärung dafür bietet Baltzer, Klaus, Art. Gottesknecht, RGG4, Bd. 3, 1224–1226: „In 
der pers. Reichsideologie war allein der König „Herr“, alle Untergebenen waren seine „Knechte“ […], selbst 
wenn es sich um Befehlshaber oder Satrapen handelte […]. Wer als „G.“ JHWH gehört (Jes 44,5), wird keinen 
irdischen Herrscher mehr als göttliche Autorität anerkennen. Auch für Griechen, die sich als „Freie“ 
betrachteten, war das pers. System nicht erträglich […]. Dies könnte erklären, warum die LXX in Jes 40–55 ֶעבד ֶ  
nicht mit δοῦλος („Sklave, Knecht, Untertan“) übers., sondern mit παῖς („Kind, Diener, Knecht“).“, a. a. O., 
1226; dort auch weitere Literatur zur Thematik. 
373 Erstmals spricht vom Konzept der corporate identity Robinson, Henry Wheeler, Corporate Personality in 
Ancient Israel, 1980. Diesem steht Rogerson, John W., The Hebrew Conception of Corporate Personality: A Re-
Examination, JTS 21 (1970), 1–16 skeptisch gegenüber. 
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übertragen. Der gesamte Geschichtsüberblick zielt darauf ab, dass das Geschick der Vorväter 

Israels auf das in der Fiktion gegenwärtige Volk Israel übertragen wird.374 Aus dem erwählten 

Abraham geht über Isaak und Jakob eine erwählte Nachkommenschaft, ein erwähltes Volk, 

hervor. Die Aussage elegisti tibi (V.13) resultiert im populus tuus (V.30), dem Gottesvolk. 

Der Kontrast zwischen Jakob und Esau aus 3,16 wird in 3,30 wieder aufgenommen und nun 

auf das gesamte Volk Gottes übertragen. Die Formulierungen perdidisti populum tuum et 

conservasti inimicos tuos („zugrunde gerichtet hast du dein Volk und bewahrt hast du deine 

Feinde“) werden einander antithetisch gegenübergestellt. An dieser Stelle, die den Abschluss 

des ersten Gebetes Esras und des Geschichtsüberblickes einleitet, wird jedoch das skandalöse 

Missverhältnis zu den Zeiten Esras angeprangert. Während das Volk Gottes, das durch das 

Possessivpronomen tuum zu den Aussagen elegisti tibi und segregasti tibi in Verbindung 

gebracht wird, durch Gott der Vernichtung Preis gegeben wird, werden die inimici tui („deine 

Feinde“), die eigentlich verworfen werden sollten, durch Gott bewahrt. Gerade angesichts des 

Geschichtsrückblickes lässt sich dieser Widerspruch zum Erwählungskonzept, von dem 

ausgegangen wird, nicht deutlicher formulieren, denn obwohl sich Israel als erwählt versteht, 

lässt sich die Gegenwart nur als Verwerfung oder Abwendung Gottes von seinem Volk 

wahrnehmen. 

 

3.1.2.1.2 Zwischenfazit 

Im Hinblick auf das Verständnis von Erwählung in der ersten Vision innerhalb der 

Geschichtsdarstellung lassen sich folgende Grundaspekte formulieren: 

Die Erwählung durch Gott ist ein einmaliger Akt, der in der fernen Vergangenheit vollzogen 

wurde. Die Erwählung wurde Einzelpersonen zugesprochen und ging von diesen genealogisch 

auf deren Nachkommen über. Eine konkrete Bedingung für die Erwählung lässt sich nicht 

festmachen. Vielmehr beruht das Erwählen auf der freien Entscheidung Gottes. Das 

Erwählungskonzept drückt zuallererst ein besonderes Verhältnis zu Gott aus, das sich auch in 

einem exponierten Selbstverständnis der Erwählten äußert. Die Wichtigkeit dieses Konzeptes 

wird im Text an der parallelen Konstruktion der Verse 13,11-23 deutlich, wie auch an den 

unterscheidlichen Verben, die die Variation des Erwählungskonzeptes ausdrücken. 

Durch die direkte Gegenüberstellung von Erwählten und Verworfenen gewinnt das Konzept 

an Prägnanz. Der untersuchte Kontext drückt vor allem auch aus, dass die Erwählung etwas 

ist, das einen Menschen gegenüber der Welt auszeichnet und von der Welt abgrenzt. Die 

Erwählten können angesichts der Geschichte die Hoffnung haben, zu dem Rest zu gehören, 

                                                
374 Zur Funktion des Geschichtsüberblickes, vgl. Jeska, Geschichte, 64f. 
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der im Gericht besteht und gerettet wird. Gerade die intensive Ausprägung dieser Vorstellung 

bildet die Grundlage für die markante Problematik, die im gesamten 4. Esr thematisiert wird: 

Wenn Israel das erwählte Volk Gottes ist, warum muss es dann leiden?375 

 

3.1.2.1.3 4. Esr 5,23.24 

Der zweite Kontext, in dem eligere angeführt wird, befindet sich in der zweiten Vision 

(Kapitel 5,20–6,34). Letztere gleicht strukturell der ersten Vision und führt die in der ersten 

Vision aufgezeigte Problematik zwischen Erwählung und dem gegenwärtigen Geschick 

Israels weiter, nun jedoch aus einer anderen Perspektive.376 Esra fragt nach dem Grund der 

Zerstreuung Israels unter die Völker, indem er Israel bildhaft mit dem Weinstock, der Lilie, 

der Taube und dem ausersehenen Schaf vergleicht. Im Zentrum stehen die Erwählung aus den 

vielen und die damit gegebene Einzigartigkeit Israels gegenüber den anderen Völkern der 

Erde.377 

Der Engel Uriel antwortet erneut auf Esras Klage und wiederum bleibt der Eindruck, dass 

Uriel auf Esras Argumente nicht eingeht. Stattdessen werden die in der ersten Vision 

angesprochenen endzeitlichen Ereignisse, vor allem die Frage nach dem Gericht und seinem 

Eintreten, erneut in den Blick genommen und nun genauer ausgeführt (6,11–29). 

 

Der für die vorliegende Untersuchung relevante Kontext, die zweite Vision, stellt den Anfang 

des zweiten Gebetes von Esra dar; dieses Gebet thematisiert erneut das besondere Verhältnis 

zwischen dem erwählten Volk und Gott. In einer Reihe von Bildworten wird klimaktisch die 

herausragende Stellung der Erwählten im Vergleich zu ihrer Umwelt in stark formelhafter 

poetischer Form ausgedrückt. Insgesamt werden neun kurze Aussagen getroffen (5,23–27), 

die sich an der Motivwelt und dem Vokabular der biblischen, vor allem alttestamentlichen 

Literatur orientieren.378 

                                                
375 „Nonetheless, it is clear that Ezra does not question the doctrine of election as such. He is merely suffering 
cognitive dissonance because of the gulf between the belief in divine election and the historical fate of Israel.“ 
Collins, The Idea of Election in 4 Ezra, JSQ 16/1 (2009), 83–96, hier: 85. 
376 Zur Struktur, vgl. Stone, Fourth Ezra, 51. Der Annahme, dass sich in der zweiten Vision die Perspektive 
verschiebt, folgt auch Stone, a. a. O., 127, da nun nicht mehr die Frage nach dem Grund des Schicksals Israels 
im Vordergrund steht, sondern die Frage, weshalb Israel ausgerechnet durch ein anderes Volk bestraft wird und 
nicht durch Gott selbst. 
377 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 126; Hogan, 4 Ezra, 1618, zur Stelle 5,23–26; Collins, The Idea of Election in 4 
Ezra, 84. Auch in der dritten Vision wird diese Gegenüberstellung der Vielen und Wenigen weitergeführt, 
vgl.4. Esr 8,52.53, nun jedoch werden Esra und Seinesgleichen (die Gerechten?) den anderen (den 
Ungerechten?) gegenübergestellt. Es werden erneut die Bilder aus 5,23–27 aufgenommen. 
378 Auffällig ist die Nähe der Bilder in 4. Esr zur Bildwelt des Cant 2,1–2. Dieser Umstand ist stringent, da Cant 
als Analogie für die Beziehung zwischen Gott und Israel verstanden wurde. Vgl. Stone, Fourth Ezra, 129, der 
auch weitere rabbinische Literatur heranzieht. Ebenso Hogan, 4 Ezra, 1618, zur Stelle 5,23–26. 
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Es befinden sich drei Belegstellen des elig-Stammes in 5,23 und 24. Diese Verse fungieren als 

Beginn des gesamten Gebetes und legen auch die Formulierung und Struktur aller weiteren 

Aussagen fest: 

 

[V.23] Dominator Domine, 

  ex omni silva terrae 

 et  ex omnium arborum eius 

       elegisti379 

         vineam unam, 

[V.24] et  ex omnium terrarum orbis 

       elegisti tibi 

         foveam unam, 

 et  ex omnibus floribus orbis 

       elegisti tibi 

         lilium unum 

 

[V.23] Herrscher, Herr, 

  aus allen Wäldern der Erde 

 und aus allen ihren Bäumen 

       hast du [dir] erwählt 

         den einen Weinstock, 

[V.24] und aus allen Ländern der Erde 

       hast du dir erwählt 

         die eine (Pflanz-)Grube 

 und aus allen Blumen der Erde 

       hast du dir erwählt 

         die eine Lilie. 

 

Aus der Betrachtung der ersten beiden Verse ergibt sich das Schema, nach welchem der 

restliche Abschnitt formuliert ist: ex omn-, sodann die Bezugsgröße, das Verb (tibi) und 

darauffolgend ein spezielles unum. Dieses konkrete Schema knüpft deutlich an die 

Ausführungen in Kapitel 3,11 (Noah) und 3,13 (Abraham) an. Die Botschaft und die damit 

verbundene Problematik werden auf diese Weise aufgegriffen und Esra unternimmt einen 
                                                
379 Codex C der spanischen Rezension ergänzt an dieser Stelle tibi, was der Parallelstruktur der Verse geschuldet 
sein wird. 
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neuen Versuch, Gott mit dem Missstand der gegenwärtigen Situation der Erwählten zu 

konfrontieren. Erneut wird ihm sein eigenes Handeln in der Vergangenheit vor Augen 

geführt, hier aber wird weniger der Verlauf durch die Geschichte und dadurch die Kontinuität 

betont, sondern das einmalige Erwählungshandeln durch eine ganze Reihe von Synonymen 

und parallel formulierter Aussagen beschrieben. 

In 5,23 wird das Volk Israel, das implizit seit jeher als unus gedacht werden muss, als die eine 

ausgesonderte edle Pflanze, der Weinstock, beschrieben.380 Die Formulierung ex omni silva 

terra et ex omnium arborum eius („aus allen Wäldern der Erde und aus allen ihren Bäumen“) 

drückt die Exklusivität der erwählten Größe aus, die das Volk Israel zugesprochen bekommt. 

Bedeutsam ist dabei, dass hier nicht der Kontrast zur Bezugsgröße gesucht wird, sondern 

durch den unum die Einzigartigkeit des Erwählten unterstrichen wird. In allen 

Formulierungen hebt sich der erlesene unus aus der Masse, den omnes, ab. Ähnlich der ersten 

Vision wird auch hier Gott als das Subjekt der Handlung angesprochen, der für sich nur das 

Beste aussondert. 

Die gesamte Aufzählung in 5,23 bis 27 ist klimaktisch aufgebaut und findet ihren Höhepunkt 

in V.27 mit dem ausdrücklichen Erwerb des Volkes durch acquirere („hinzuerwerben, 

gewinnen“)381, das durch das probatus lex, nämlich die Gabe des Gesetzes, noch gekrönt 

wird. Lediglich die Erwähnung der Heiligung des Zions vor allen anderen Städten bildet eine 

Ausnahme (5,25), die allerdings den Wendepunkt in den Bildern darstellt, von der unbelebten 

Natur hin zu den Tieren, als Lebewesen (5,26 f.). Es wird deutlich, dass ein Bezug zum 

gestaffelten Schöpfungshandeln gesucht wird, das gewissermaßen mit der Gesetzesgabe an 

das Volk seinen Höhepunkt und Abschluss findet (5,27). Diese Gabe ist der Ausdruck 

andauernder Fürsorge Gottes für sein erwähltes Volk. 

Der streng parallele Aufbau von 5,23 bis 27 lässt den Rückschluss zu, dass die angeführten 

Verbalformen und Bilder synonym zum in V.23 und V.24 explizit ausgedrückten 

Erwählungshandeln zu verstehen sind. Dabei hat jede Aussage hinsichtlich der 

Bedeutungstiefe des Erwählungskonzeptes eine doppelte Perspektive: Zum einen wird das 

spezielle Verhältnis von Gott zu Israel geklärt, zum anderen sind die Aussagen auch immer 

Ausdruck des Selbstverständnisses Israels, wobei beide Aspekte auch ineinander übergehen 

können. So drückt das Bild vom vineam unam in 5,23 das traditionelle Selbstverständnis von 

Israel als geliebtes Volk Gottes aus, während auf Gott das Bild vom Hüter des Weinbergs, der 

für den Schutz und für die Fruchtbarkeit seines Gutes Sorge tragen muss, projiziert wird.382 

                                                
380 Vgl. auch 9,21 f. 
381 Vgl. Georges, Art. acquiro, 67. 
382 Vgl. Jes 3,14; 5,3; Jer 2,21; Ez 15,1 ff; 19,10 ff. u. ö. 
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Das Bild der fovea („[Pflanz-]Grube“)383 lässt sich schwieriger ausdeuten, was auch mit der 

komplexen überlieferungsgeschichtlichen Situation in Zusammenhang steht. Fovea wird in 

jedem Fall als ein besonderer Ort beschrieben, der sich von allen anderen Orten abhebt.384 

Das Bild der Lilie ist dem Bild des Weinstockes in Struktur und Funktion gleich. Auch hier 

dient Canticum (Cant) als Referenzrahmen der Bedeutung.385 Das in 5,25 verwendete Bild 

vom Fluss, der aufgefüllt wird, erinnert an den Fluss lebendigen Wassers aus Ps 1386 und an 

die Tempelquellen387. Die Erwählung durch die Heiligung des Zions im selben Vers klingt an 

das Heiligkeitsgesetz in Leviticus (Lev) 17 bis 26 an.388 Die Heiligkeit des Volkes wird mit 

der Heiligkeit Gottes begründet und beide sind voneinander abhängig. Das Bild von der 

Taube (5,26), die klassischerweise auch Israel repräsentiert, hat einen ähnlichen 

traditionsgeschichtlichen Hintergrund wie Weinberg und Lilie.389 

Im folgenden Bildwort, das Israel als ovis symbolisiert (V.26), wird zugleich das Bild von 

Gott als dem guten Hirten konstruiert, das in den biblischen Schriften prominent ist.390 Darauf 

folgt das abschließende Bild des populus tuus, das zugleich den Höhepunkt der 

Beschreibungen darstellt und mit dem das korrekteVerständnis der zuvor aufgeführten Bilder 

garantiert wird. Dabei unterstreicht das Verb acquirere das Selbstverständnis Israels als 

Eigentumsvolk. 

 

3.1.2.1.4 Zwischenfazit 

                                                
383 Zur Bedeutung als „a small pit, esp. for taking wild beasts, a pit fall“, vgl. Lewis, Charlton T./ Short, Charles, 
A Latin Dictionary, Oxford, 1966. Auch Georges, Art fovea, 2180. 
384 Nur einige lateinische und georgische Handschriften überliefern fovea an dieser Stelle. Innerhalb der 
lateinischen Tradition haben die spanischen Rezensionen MNE foveam unam, während die Codices CL die 
Bedeutung nicht verstanden zu haben scheinen und deshalb in folium unum abändern. Eine gänzlich andere 
Ausrichtung nehmen die syr., äth. und arab. Manuskripte an, die sich innerhalb des semantischen Wortfeldes 
χώρα/χωρίον/τόπος bewegen, das in den Textausgaben als „Land“ übersetzt wird. Dadurch ist jedoch die 
Struktur in 5,23–27 gebrochen. Vgl. Stone, Fourth Ezra, 125, zur Stelle. 
385 Die Besonderheit der Lilie unter den Blumen wird durch Jes 35,1 belegt und in Hos 14,6 auf Israel bezogen. 
„This ist the result of an allegorical interpretation of Songs 2:1–2.“ Stone, Fourth Ezra, 129. 
386 Et erit tamquam lignum transplantatum iuxta rivulos aquarum quod fructum suum dabit in tempore suo et 
folium eius non defluet et omne quod fecerit prosperabitur. („ Und er wird so wie ein Baum sein, gepflanzt nahe 
Wasserbächen, der seine Frucht gibt zu seiner Zeit, und seine Blätter fallen nicht herab und alles, was er gemacht 
haben wird, wird gedeihen.“) Ps 1,3. 
387 Vgl. Ez 47,1–12. Ähnlich auch 22, 1 ff. Stone, 4 Ezra, 129, sieht hierin eher Bezüge zum Jordan. Gegen 
Knibb, der vom Fluss von Siloah ausgeht und das mit Jes 8,6 belegt. 
388 Ego enim sum Dominus Deus vester sancti estote quoniam et ego sanctus sum („Denn ich bin der HERR, euer 
Gott. Ihr sollt euch heiligen, dass ihr heilig seid, denn ich bin heilig“), Lev 11,44; 
Eritis sancti mihi quia sanctus ego sum Dominus („Ihr sollt für mich heilig sein, denn ich, der Herr, bin heilig.“), 
Lev 20,26. 
Durch die Verwendung von sanctificare in 4. Esr 5,25 werden hier implizit Bezüge zum Tempel und Kult 
hergestellt. Vgl. Stone, Fourth Ezra, 130. 
389 Vgl. Cant 2,14; 5,2; 6,9. Als Vergleich auch in Cant 1,10.15; 4,1. Zur Taube in rabbinischer Literatur, vgl. 
Strack/ Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch, Bd. I: Das Evangelium nach 
Matthäus, 123–125. 
390 Vgl. Ps 23; ähnlich auch 74,1; 79,13 u. ö. 
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Thematisch kreist der gesamte Abschnitt 5,23 bis 27 des 4. Esr um das Motiv der Erwählung. 

Die Bedeutung, welche die Erwählung hier hat, ist dabei besonders durch einen ausgeprägten 

Exklusivitätsanspruch gekennzeichnet. Das erwählte Volk, das von Beginn an Ziel der 

Aussagen ist, wird als das unum ex omnium, als das Außergewöhnliche, das sich aus der 

Masse hervortut, beschrieben. Dieses Verständnis von Einzigartigkeit wird auch zur 

Grundlage für die anklagende Frage Esras an Gott: Wie kann es sein, dass dieses einzigartige 

Volk unter die vielen verstreut wird? 

Ein weiterer Aspekt, der durch die Bildworte anklingt, ist die Fürsorge Gottes, die mit der 

Erwählung verbunden ist. Die Erwählung gewinnt dadurch nicht nur den Charakter eines 

einmaligen Geschehens, sondern ist auch Garant für ein dauerhaftes Fürsorgeverhältnis. 

Dieser Aspekt verstärkt die Problematik nochmals. Auffällig ist, dass das 

Erwählungsverständnis innerhalb dieser Perikope ohne scharfe Kontraste auskommt.391 Es 

scheint für das Selbstverständnis zu genügen, die herausragende Größe des eigenen Volkes 

darzustellen, ohne dass zugleich das Umfeld als sündhaft und verworfen charakterisiert 

werden muss.392 Insgesamt weist der Abschnitt eine ähnliche Logik auf wie die erste Vision: 

Das gegenwärtige Schicksal steht in eklatantem Widerspruch zu der Erwählung durch Gott. 

Bedeutsam ist jedoch, dass in diesem Abschnitt erstmals die Gabe des Gesetzes als 

Auszeichnung für die Erwählten angeführt wird und somit Gesetz und Erwählung thematisch 

miteinander verbunden werden.393 

 

3.1.2.1.5 4. Esr 6,54 bis 59 

Schließlich ist eligere auch innerhalb der dritten Vision in 4. Esr (Kapitel 6,35–9,25) zu 

finden. Diese Vision ist thematisch und strukturell parallel aufgebaut zu den beiden 

vorhergehenden Visionen, da die dritte Vision jedoch doppelt so lang ist, kann sie als 

Abschluss und zugleich Klimax des Dialogteils verstanden werden.394 

Esra setzt erneut mit seiner Klage über die gegenwärtig erfahrene Situation an, nun jedoch aus 

der schöpfungstheologischen Perspektive. Nach der Wiedergabe des Schöpfungsberichtes 

(6,38–54), den er sehr detailliert ausführt, mündet seine Rede schließlich in der für ihn 

zentralen Frage: 

                                                
391 [V.23] Dominator Domine, ex omni silva terrae et ex omnium arborum eius elegisti vineam unam, 
[V.24] et ex omnium terrarum orbis elegisti tibi foveam unam, et ex omnibus floribus orbis elegisti tibi lilium 
unum. Die VV. 23.24 weisen keinen einzigen negativen oder verneinenden Ausdruck auf. Die Konstruktion des 
Einen aus der Masse, also der Anderen, erfolgt in durch und durch neutraler Weise. 
392 Gegen Schrenk, Art. ἐκλέγομαι, THWNT IV, 175, der festhält, dass „[i]n jener bilderreichen Rede 4 Esr 
5,23-27 […] der Gegensatz gegen die anderen Völker so weit als möglich getrieben [wird].“ 
393 Vgl. Collins, The Idea of Election in 4 Ezra, JSQ 16 (2009), 83–96, hier: 84. 
394 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 176. 



 121 

 

[V.59] Et si propter nos creatum est saeculum, quare non hereditatem possidemus nostrum 

saeculum? 

 

[V.59] „Wenn aber das saeculum unseretwegen geschaffen ist, warum besitzen wir unser 

saeculum nicht als Erbe?“ 

 

Der folgende Dialogabschnitt konzentriert sich einerseits auf die Beantwortung der Frage und 

zwar mit Hilfe von Gleichnissen, andererseits spricht Esra nun deutlich vom Ablauf der 

eschatologischen Ereignisse. Das letzte Gericht, die messianische Herrschaft und der 

sogenannte Zwischenzustand der Seelen bis zum Gericht sind in dieser dritten Vision zentrale 

Themen. Im Zuge dieser Ausführungen wird deutlich, dass nur diejenigen zu den Erwählten 

gehören, die Gottes Gebote und damit seinen Bund einhalten.395 Die bereits in den beiden 

vorhergehenden Visionen angesprochene Gesetzesobservanz gelangt in dieser Vision zu 

ihrem Höhepunkt, denn sie wird zum Grund der Erwählung und der Rettung zugleich. 

 

Erstmals wird eligere in 6,54 erwähnt:396 

 

[V.54] Et super his Adam, quem constituisti ducem super omnibus factis quae fecisti, et ex eo 

educimur nos omnes quem elegisti populum. 

 

[V.54] Und über diese Adam, den du aufgestellt hast als Führer über alle Werke, die du 

gemacht hast und von ihm werden wir erzogen, wir alle, die du zum Volk erwählt hast. 

 

Das Verb eligere erscheint hier als nähere Bestimmung von populus, der sich selbst auf nos 

omnes bezieht. Hier wechselt das erste Mal die Sprecherperspektive, indem sich Esra nun 

explizit als Bestandteil des populus, quem elegisti einordnet und somit den Standpunkt eines 

beschreibenden Beobachters, den er in den vorhergehenden Visionen einnahm, aufgibt. 

Davon ausgehend gewinnt die gesamte dritte Vision einen existenziellen und persönlicheren 

Charakter. Esra spricht nun nicht mehr nur über das Schicksal des Volkes, sondern tritt als 

Sprecher und Repräsentant des gesamten Volkes in 6,54.55.57 bis 59 auf. Er führt nicht mehr 

                                                
395 Die Verengung der electi auf allein die Frommen im Volk Israel ist keine Ausnahmeerscheinung. So finden 
sich gleiche Tendenzen zum Beispiel im 1 Hen. Dort wird auch nicht von „Israel“ gesprochen, sondern lediglich 
von „Gerechten“ und „Heiligen“, sowie „Sündern“ und „Frevlern“. Vgl. 1 Hen 38,2–5; 41,2; 48,1; 50,1 f. 
Ebenso Schrenk, Art. ἐκλέγομαι, THWNT IV, 188 f. 
396 Der Text folgt Klijn, Der lateinsiche Text; Übers. v. L.MS. 
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nur das Schicksal des erwählten Volkes aus, sondern bezieht sich selbst in das Volk mit ein. 

Dadurch wird das Schicksal des Volkes zu seinem eigenen. 

Dieses Selbstverständnis, das in 6,55 auch als Zuspruch Gottes aufgefasst wird, steht 

wiederum in Kontrast zu dem Geschick, das Esra erfährt. Der gesamte weitere Kontext ist von 

dem Kontrast zwischen dem populus (V.58), zu dem sich Esra zählt, und den gentes (V.57) 

geprägt. 

 

[V.57] Et nunc, Domine, ecce istae gentes quae in nihilum deputatae sunt dominari nostri et 

devorari nos. [V.58] Nos autem populus tuus, quem vocasti primogenitum, unigenitum, 

aemulatorem, carissimum, traditi sumus in manibus eorum. 

 

[V.57] Und nun, Herr, siehe jene Völker, die für Nichts gehalten sind, beherrschen uns und 

verschlingen uns. [V.58] Aber wir, dein Volk, das du genannt hast als Erstgeborenen, 

Einzigen, Nacheiferer, Geliebten, wir wurden übergeben ihn ihre Hände. 

 

Die begriffliche Unterscheidung knüpft an den alttestamentlichen Sprachgebrauch an, der 

scharf zwischen Israel als dem הָעַם und den übrigen Völkern als den גּוֹיִם unterscheidet.397 

Dieser Umstand ist besonders aufschlussreich im Vergleich zu 5,27, wo noch der populus 

unus ex omnibus multiplicatis populis („ein Volk aus allen vielfältigen Völkern“) 

herausgehoben wurde und nur ein gradueller Unterschied festgehalten wurde.398 Es wird 

deutlich, dass in 6,57.58 nicht die Exklusivität des Volkes im Zentrum steht, sondern die 

kontrastierende Gegenüberstellung den Impetus für die dritte Rede vorgibt. 

Während die (Fremd-)Völker in 4. Esr 6,57 eigentlich unbedeutend sein sollten, dominari 

nostri et devorari [beherrschen und verzehren (sie)] nos [sc. Esra und Israel].399 Die 

Formulierung nos autem populus tuus in 6,58 knüpft an nos omnes quem elegisti populum 

(„wir alle, die du zum Volk erwählt hast“) in 6,54 an. Hier wird der Bedeutungsgehalt von 

populus eligere konkretisiert. Das erwählte Volk wird als primogentium, unigentium, 

aemulatorem, carissimum („Erstgeborener, Einziger, Nacheiferer, Geliebter“) qualifiziert. 

                                                
397 Zum Verhältnis von הָעַם und גּוֹיִם, vgl. Hulst, Art. גּוי/עַם, THAT II, 290–325. 
398 Hier ist also deutlich, dass 5,27 die Heraushebung des erwählten Volkes aus der Vielzahl anderer Völker 
mittels neutraler Aussagen darstellt. Im Gegensatz dazu stehen die Ausführungen in 6,54 und 58. 
399 Auffällig ist, dass hier das Verb dominari mit der sonst in 4. Esr gebräuchlichen Anrede Gottes als 
Dominator, Domine korrespondiert. Darin wird Esras eigentlicher Vorwurf deutlich: Eigentlich sollte das 
erwählte Volk von dem Beherrscher, dem Herrn (Dominator, Domine) beherrscht werden. Stattdessen sind es 
nun andere Völker. Die vollständige Anrede Dominator, Domine wäre in 4. Esr 6,57 zwar zu erwarten, findet 
sich jedoch nur in verkürzter Form (Domine) wieder. 
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Durch diese Überhöhung wird der Widerspruch im Verhältnis zu den gentes, die eigentlich als 

Speichel und Nichtigkeit angesehen werden, als noch gravierender geschildert (6,56 f.).400 

Esra schließt den Abschnitt mit der Frage ab, wie es angesichts dieser Erwählung sein kann, 

dass das saeculum, das um des populus willen geschaffen wurde, nicht in seiner Macht oder 

Kontrolle ist. 

Die Vorstellung von Erwählung steht in 6,54 bis 59 in klarem Zusammenhang mit der 

Vorstellung des Erbes, eines klar abgrenzbaren saeculums und der kontrastierenden 

Darstellung von gentes und populus. Diese drei Elemente verdeutlichen die unterschiedlichen 

Facetten, wie das Erwählungskonzept in 4. Esr gedacht wird. Besonders die Frage in 6,59 

nach dem Besitz des saeculums in 6,59 wird in Kapitel 7 erneut aufgenommen. Durch die 

Gleichnisse vom Meer und dem schmalen Zugang, ebenso wie von der Stadt mit ihrem 

gefährlichen Eingang wird eine Individualisierung innerhalb des Erwählungskonzeptes 

ausgedrückt (7,3–5.6–9). In diesen Gedankengang gehört auch der letzte Beleg von eligere. 

4. Esr 7,52 führt die Bildworte der lapides electos („auserwählt“) und gewöhnlicher 

Rohstoffe, wie plumbum et fictile („Eisen und Ton“) als Antwort auf Uriel an, um 

auszudrücken, dass die Gerechten im Vergleich zu den Ungerechten wenige sind und dass die 

gegenwärtige Welt als Läuterungsinstanz zu verstehen ist. Electos begegnet hier, im 

Unterschied zu den Derivaten von eligere, in der Grundbedeutung „erwählt, erlesen, 

besonders“ und ermangelt der religiösen Implikationen, welche die zuvor angeführten Belege 

ausgezeichnet haben. 

In allen drei Gleichnissen von Meer, Stadt und Steinen wird ein Selektionsprozess geschildert, 

den nur die Erwählten und Gerechten meistern können.401 Zudem fällt auf, dass ab Kapitel 7 

nur noch von iustos („Gerechten“) und impios („Frevlern“) und nicht mehr vom populus oder 

den Erwählten gesprochen wird. Diejenigen, die sich in der gegenwärtigen Welt bewähren, 

erhalten den eschatologischen Lohn, der sich in der Teilhabe an der zweiten Welt äußert 

(7,14). Zugleich wird klar, dass der populus als Gesamtgröße nicht Erbe der kommenden Welt 

ist, sondern dass non esse multos iustos sed paucos, impios vero multiplicari („es nicht viele 

Gerechte gibt, sondern nur wenige, der Frevler aber sind viele“, 7,51). Daraus folgt, dass das 

                                                
400 Die Differenzierung zwischen dem populus und den gentes wird argumentativ durch die Anspielung auf Jes 
40,15LXX verstärkt. 
401 Das Verhältnis von Erwählten und Gerechten wird in 4. Esr in zentraler Weise durch die Vorstellung des 
Erbes (haereditatis) bestimmt. Dass Israel als erwähltes Volk im Blick ist, hat sich u.a. aus der Argumentation 
im 3. Kapitel des 4. Esr ergeben. 4. Esr 7,9–18 verdeutlicht, dass die Verwendung von Erwählten und Gerechten 
in 4. Esr allein über die Vorstellung des Erbes verbunden sind. Das Erbe ist seinerseits mit dem göttlichen 
Gesetz und dem göttlichen Willen verbunden. Martin Hogan, Theologies, 135, folgert: „ […] the Torah—that it 
is a gift marking Israel’s election […].“ Folglich sind die Erwählten und Gerechten nur diejenigen, die dem 
Gesetz und damit dem Willen Gottes entsprechen. Ausführlicher, a.a.O., 134–143; idem, The Meanings of tôrâ 
in 4Ezra, JSJ 38 (2007), 530-552. 
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Volk nicht als Kollektiv den Status der Erwählung beanspruchen kann, sondern jeder Einzelne 

dies individuell tun kann, abhängig von seinem Umgang mit dem Gesetz.402 Allein die 

Gesetzestreue vermag das böse Herz, das seit Adam die Schöpfung gestürzt hat, im Zaum zu 

halten und somit den schmalen Eingang in die kommende Welt und damit den 

eschatologischen Lohn zu ermöglichen.403 Darüber hinaus wird die gegenwärtige Situation 

durch die eschatologische Ausrichtung relativiert und das Theodizeeproblem entschärft. 

 

3.1.2.1.6 Zwischenfazit 

Der Abschnitt 4. Esr 6,54 bis 59 stellt den dritten und letzten Anlauf Esras dar, Gott auf die 

Diskrepanz zwischen Erwählung und Geschick Israels anzusprechen. Aufgrund des 

schöpfungstheologischen Ausgangspunktes überbietet er dabei die beiden vorhergehenden 

Reden an Intensität bei der Beschreibung des Selbstanspruches des erwählten Volkes. Die 

gesamte Schöpfung ziele auf das erwählte Volk Israel ab (6,55; 7,10), als dessen Bestandteil 

sich Esra nun selbst beschreibt. Dieser Wechsel der Sprecherperspektive unterstreicht 

nochmals die Dringlichkeit des Anliegens (6,54). Im Verhältnis zu den beiden ersten Visionen 

ist auffällig, dass das Stilmittel des Kontrastes, das bereits in der ersten Rede genutzt wurde 

und in der zweiten im Hintergrund stand, die gesamte dritte Vision charakterisiert. Die Idee 

von Erwählung und die Identität als erwähltes Volk werden in der Gegenüberstellung zu den 

anderen, den gentes, entwickelt. Das Geschick, das dem erwählten Volk durch Gott 

vorhergesagt wurde, steht im Widerspruch zur in der Gegenwart erfahrenen Unterdrückung 

durch die Völker.404 

Die Charakterisierung Gottes als souveränem Schöpfer verstärkt Esras Frage danach, weshalb 

die ursprüngliche Konzeption der Schöpfung, die auf ebendiese Erwählung des Volkes 

abzielte, derart gescheitert ist.405 Gerade der hier vertretene schöpfungstheologische Ansatz 

                                                
402 „Zwar wird noch häufig von Israel geredet (3,32; 4,23; 5,23 ff; 5,33.35; 6,55; 7,10 u. ö.), aber im Grunde wird 
doch der Mensch als Einzelner gesehen und nicht mehr als Glied des Gottesvolkes (vgl. 5,45; 6,26; 
7,21 ff.70 ff.127 f; 8,50.60 f; 14,34 f u. ö.). So vollzieht sich mit der Preisgabe des heilsgeschichtlichen Denkens, 
mit der ‚geschichtsverneinenden Lehre‘des 4Esra, auch die Auflösung des Begriffes Israel.“ Reese, Günter, Die 
Geschichte Israels in der Auffassung des Frühen Judentums: eine Untersuchung der Tiervision und der 
Zehnwochenapokalypse des äthiopischen Henochbuches, der Geschichtsdarstellung der Assumptio Mosis und 
der des 4Esrabuches, Berlin 1999, 117. 
403 „Durch das Gesetz lässt sich mit vielen Mühen der böse Trieb besiegen (IV Esr 7,92).“ Metzger, Paul, Das 
böse Herz, in: Nicklas, Tobias/ Zamfir, Korinna [Hg.], Theologies of creation in Early Judaism and Ancient 
Christianity, in Honour of Hans Klein, Deuterocanonical and Cognate Literature Studies, Vol. 6, Berlin/ New 
York 2010, 225–252, hier: 247. 
404 „Die Lösung des theologischen Problems wird in zwei Stufen enthüllt. Zunächst wird Esra darauf verwiesen, 
dass er als Mensch Gottes Pläne nicht durchschauen kann. […]. Für sich genommen bliebe diese Antwort 
allerdings recht unbefriedigend, […]. [Daher] bekommt Esra die eigentliche Lösung des Problems im weiteren 
Verlauf der Schrift offenbart: Gott hat nicht nur einen Äon geschaffen, sondern zwei (IV Esr 7,50)!“ Metzger, 
Das böse Herz, 227 f. 
405 Ebd. 



 125 

stellt in Anbetracht der gegenwärtigen Situation das Verhältnis Gottes zu Israel infrage. Die 

Rigorosität der Infragestellung Gottes führt dazu, dass in den Antworten das 

Erwählungsverständnis grundlegend weiterentwickelt wird. Die Reaktion auf den dritten 

Versuch Esras ist zugleich als Antwort auf die vorhergehenden Redegänge Esras zu 

verstehen. Daher soll das Verhältnis zwischen den Fragen Esras und den Antworten Uriels im 

Zusammenhang mit den Gesamtergebnissen zu 4. Esr vertiefend dargestellt werden. 

 

3.1.2.2 Fazit der Belegstellen zum 4. Buch Esra 

Die bisherigen Beobachtungen führen zu einer Vielzahl an Ergebnissen. Insgesamt kann 

festgehalten werden, dass die Kapitel 3 bis 7 durchgängig um die Thematik der Erwählung 

kreisen. In drei Redeanläufen legt Esra die eklatante Diskrepanz zwischen dem Umstand der 

Erwählung und der gegenwärtig erfahrenen Situation dar. Das Leid, das Israel gegenwärtig 

erfährt, nötigt dazu, entweder das Erwählungskonzept oder die Vorstellung der Gerechtigkeit 

Gottes infrage zu stellen oder aufzugeben. Entweder hat Gott Israel verworfen und damit 

seine Erwählung aufgehoben oder er handelt ungerecht an Israel und büßt damit seine 

Gerechtigkeit ein. Die Thematisierung dieser Problematik rückt Esra in die Nähe des 

biblischen Hiob, der über sein ungerechtfertigtes Leid mit Gott rechtet.406 Während Hiob 

letztendlich jedoch seine Anklage zurücknimmt – angesichts seiner eingeschränkten 

Perspektive –, gelingt es Esra gewissermaßen, das traditionelle Konzept der Erwählung, das 

sich in den drei Reden ausdrückt, letztendlich zur Revision zu zwingen. 

In der ersten Rede erscheint das Erwählungshandeln Gottes als eine Konstante durch den Lauf 

der Zeit, die dezidiert mit einer Errettung einhergeht (3,1–5,3). Das zeigte sich auch anhand 

der Rettung aus dem Sintflut-Gericht, die nicht nur das Konzept von verschiedenen 

Weltzeitaltern ausdrückt, sondern auch als typologisch für das eschatologische Gericht 

angenommen werden kann. Die Erwählung des Volkes Israel lässt sich genealogisch über die 

Stammväter bis an den Anfang der Zeiten zurückführen. In diesem Sinne beruht sie auf einem 

Geschehen in der Vergangenheit und ist weder von Handlungen abhängig, noch kann sie 

verlorengehen oder übertragen werden. Hier steht besonders deutlich die Vorstellung, dass 

Erwählung ein Erbe ist und nur vererbt wird. 

Die zweite Rede konzentriert sich vor allem auf den Exklusivitätsaspekt der Erwählung (5,4–

6,20). Die geschichtliche Komponente tritt in den Hintergrund, vielmehr wird die Erwählung 

                                                
406 „Er [sc. Hiob] erleidet grundlos und unverstanden die Feindschaft Gottes. Dadurch zerbricht nicht nur die 
Voraussetzung der Gerechtigkeit Gottes als Grundlage guter, gottgewollter Ordnung, sondern das 
Gottesverhältnis des Menschen wird paradigmatisch existentiell und damit theol. prinzipiell ins Zwielicht gestellt 
– von niemand anderem als Gott selbst.“ Spieckermann, Hermann, Art. Hiob/Hiobbuch, RGG4, Bd. 3, 1777–
1781, hier 1777. Ausführlicher dazu: Esra als Projektionsfläche, Kapitel 4.3.5. 
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als einmaliges Geschehen verstanden. Sie kennzeichnet die heraushebende Größe des 

erwählten Volkes im Verhältnis zur Umwelt, ohne dass diese Größe dem nicht-erwählten 

Umfeld kontrastierend gegenübergestellt wird. Aus dem Umstand, dass Gott als das Subjekt 

dieser Entscheidung sichtbar wird, leitet sich das besonders enge Verhältnis zwischen 

Erwählendem und Erwählten ab. Mit der Exklusivität verbindet sich auch die Einzigartigkeit, 

das unicum, der erwählten Größe beziehungsweise des erwählten Volkes. Davon ausgehend 

ist die Vorstellung, dass das einzigartige Volk unter die vielen Völker zerstreut werden soll, 

skandalös. Vielmehr zeichnet sich die Erwählung durch die Homogenität und Geschlossenheit 

der Gruppe aus. Dies spiegelt auch das Bild der lapides electos wider, die gerade nicht mit 

den gewöhnlichen Materialien vermischt werden sollen. 

Der Inhalt der Bildworte in 5,23 f. (Weinstock, Lilie, Schaf) ist stets mit dem Aspekt der 

göttlichen Fürsorge für die Erwählten verbunden. Diese Fürsorge äußert sich auch in der Gabe 

des Gesetzes, das hier mit der Erwählung verbunden ist. Das Gesetz ist sowohl Ausdruck der 

Krönung der Erwählung als auch der andauernden Fürsorge Gottes für sein erwähltes Volk. 

Eine schöpfungstheologische Ausrichtung charakterisiert die dritte Rede (6,21–9,42). Hier 

wird deutlich, dass die gesamte Schöpfung ihren Höhepunkt in der Erwählung des Volkes hat. 

Die Größe, die das erwählte Volk zugesprochen bekommt, wird kategorial vom Umfeld 

unterschieden und diesem kontrastierend gegenübergestellt. Die Bedeutung des Erwähltseins 

konstituiert sich in der Verworfenheit der anderen.407 

Die souveräne Macht des Schöpfers stellt den Garanten für die Einhaltung des göttlichen 

Plans dar. Daraus ergibt sich auch der Widerspruch zwischen der Frage nach der 

Gerechtigkeit Gottes und der Beständigkeit der Erwählung Israels. Gerade die komplementäre 

Wirkung der drei Redegänge, die sowohl geschichtlich, exklusivistisch und 

schöpfungstheologisch argumentierend das Verhältnis zwischen Theodizee und Erwählung 

infrage stellen, führen dazu,408 dass die Erwählungskonzeption individualistisch und 

eschatologisch erweitert werden muss. Die geschichtstheologische und 

schöpfungstheologische Anfrage unter Beibehaltung des exklusiven Erwählungsbewusstseins 

                                                
407 Das wird in Midr Ps 2 §13 (15b) bezeugt: „Dein Bauch ist ein Weizenhaufen HL 7,3. Warum werden die 
Israeliten mit dem Weizen verglichen? R. Idi (um 325) hat gesagt: Wie dieses Weizenkorn in seiner Mitte 
gespalten u. so gekennzeichnet ist vor allen übrigen Früchten, denn alle sind Nebensächliches (Minderwertiges) 
ihm gegenüber – so sind die Israeliten unter den Völkern der Welt gekennzeichnet durch die Beschneidung, 
durch die Schaufäden, durch die Gebetsriemen u. die Türpfostenkapsel, u. alle Völker sind ihnen gegenüber 
Nebensächliches (Minderwertiges).“ Strack/ Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und 
Midrasch, Bd. IV/1: Exkurse zu einzelnen Stellen des Neuen Testaments, 35. 
408 Die Attribute geschichtlich, exklusivistisch und schöpfungstheologisch sind lediglich ein Charakteristikum 
der jeweiligen Vision. Bei genauem Hinschauen ist natürlich deutlich, dass auch in der ersten Vision, die hier als 
geschichtstheologisch charakterisiert wurde auch schöpfungstheologische und damit auch mögliche 
exklusivistische Züge trägt. Ähnlich verhält es sich mit der zweiten und der dritten Vision, die ebenfalls 
geschichtstheologische, exklusivistische und schöpfungstheologische Charakteristika aufweisen. 
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führt zwangsläufig zu einer apokalyptisch geprägten Antwort. So muss aus dem 

traditionalistisch geprägten Schreiber Esra im Verlauf der Reden der visionäre Apokalyptiker 

werden. Das drückt sich darin aus, dass im Verlauf der Schrift der Unterschied zwischen den 

erwählten und verworfenen Völkern zum Unterschied zwischen Gerechten und Gottlosen 

wird. Freilich findet diese Scheidung, zumindest in4. Esr, innerhalb des Volkes Israel statt. 

Desgleichen wird der Lohn der Erwählung als Aspekt der kommenden Welt aufgefasst, was 

konkret bedeutet, dass das Konzept der Erwählung eine Individualisierung und 

Eschatologisierung im Verlauf der Schrift erhält. 

 

3.1.2.3 Belege zum 6. Buch Esra 

Die Erwählungsvorstellung ist für 6. Esr von zentraler Bedeutung, weil der Größe der 

Erwählten eine Schlüsselposition innerhalb des Gedankenganges der Schrift zukommt. Das 

wird vor allem am fünfmaligen Vorkommen von Derivaten von eligere in 15,21.53.56 und 

16,73.74 deutlich. 

 

3.1.2.3.1 6. Esr 15,21 

Der erste Beleg findet sich im 6. Esr in 15,21. Er ist Bestandteil der Gottesrede, mit der auch 

die gesamte Schrift beginnt. Nachdem die Grenze an Freveltaten und Sünden seitens der 

Menschheit erreicht ist, erhebt sich Gott zum Gericht gegen die Welt.409 Als konkreter Anlass 

hierfür wird das Verhalten der Welt gegenüber den Erwählten Gottes angeführt. 

 

[V.21] Sicut faciunt usque hodie electis meis sic faciam et reddam in sinum ipsorum. haec 

dicit Dominus Deus.410 

 

[V.21] Wie sie bis auf den heutigen Tag meinen Erwählten tun, so werde ich [ihnen] tun und 

ich werde [ihnen] zurückgeben in ihren Gewandbausch. Dies spricht der Herr Gott.411 

 

                                                
409 Während in 6. Esr die Freveltaten das Maß sind und den Anbruch des iudicii Dei auslösen, ist es in 4. Esr der 
numerus iustorum. So auch in Röm 11. In der Offb 6,9-11 hingegen ist es die Anzahl der Märtyrer. Vgl. 
weiterführend: Stuhlmann, Rainer, Das eschatologische Maß im Neuen Testament, FRLANT 132, Göttingen 
1983. 
410 Der Text folgt Codex A, während die anderen Codices kleinere Abweichungen bieten, die an dieser Stelle 
jedoch zu vernachlässigen sind, da sie an der Aussage des Verses nichts ändern. Hinzuweisen ist an dieser Stelle 
auf electis in Codex A. Es steht über der Zeile und wurde nachgetragen. Nach Bergren, Sixth Ezra, 172, handelt 
es sich lediglich um einen Übertragungsfehler, der schon durch die erste Hand korrigiert wurde. Möglich ist aber 
auch eine Deutung als Nachtrag, der den Rückbezug zum plebi meae (15,1) bzw. populus meus (15,10) 
verdeutlicht und auch zur Größe der Erwählten in 4. Esr 5,23.24 und 5. Esr 2,15.17 herstellt. 
411 Übersetzung von L.MS. 
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Es wird deutlich, dass die Freveltaten an den Erwählten der Grund und Ausgangspunkt für das 

göttliche Handeln sind. In dieser Hinsicht kommt den Erwählten eine herausgehobene 

Position zu. Gott persönlich setzt für sie ihr Recht durch, indem er super orbem terrarum 

mala gladium et famem et mortem et interitum („über den Erdkreis Unheil, Schwert, Hunger, 

Tod und Verderben“) bringt (15,5). Gott tritt hier als Rächer auf.412 In diesem Sinn bedeutet 

das Gericht an der Welt die Rettung der Erwählten und die Genugtuung für sie. Das Strafmaß 

folgt dabei strikt der Talionsformel (sicut faciunt […] sic faciam et reddam, V.21). Die 

Vorstellung der göttlichen Retribution bildet den Spannungsbogen für die gesamte Schrift. 

Auch wenn das Gericht zunächst als Heilsgericht für die Erwählten gelten kann, schlägt sich 

auch ein anders gearteter Aspekt nieder: Wie in V.25 belegt ist, wird nicht nur die Welt für ihr 

Verhalten gegenüber den Erwählten gescholten, sondern auch innerhalb der Gruppe der 

Erwählten selbst wird gerichtet.413 In diesem Sinne greift der Vers schon der Schilderung in 

16,73 vor. Die filii apostatae in V.25 bieten dabei Anlass zur Spekulation: Es könnte sich bei 

ihnen um die Christen im Verhältnis zum Judentum oder auch um Abspaltungen innerhalb des 

Christentums beziehungsweise Judentums handeln.414 Durch das Attribut der Sohnschaft wird 

deutlich, dass sie zumindest früher zur Gruppe der Erwählten gezählt wurden. Auffällig ist, 

dass hier – wie im Gesamtverlauf der Schrift – die Form von eligere ausschließlich als 

Nominalform verwendet wird, die mit einem zugehörigen Possessivpronomen steht (electus 

und Possessivpron.). Daraus lässt sich folgern, dass der Aspekt des erwählenden Handelns, 

wie er in 4. Esr thematisiert wird, in 6. Esr nicht von Bedeutung ist. Vielmehr erscheint die 

Gruppe der electi als konstante Größe, wobei bereits in dieser Schrift darauf hinzuweisen ist, 

dass nicht konkret beschrieben wird, wer als electi zu verstehen sind. Insgesamt erscheinen 

sowohl die Bewohnenden der Welt als auch die electi als abstrakte kollektive Größen. Es 

werden demnach keine Einzelgestalten, wie zum Beispiel die Stammväter, erwähnt. Ebenso 

ist im Hinblick auf 4. Esr anzumerken, dass die Theodizeefrage nun in Form eines 

angekündigten Strafgerichts aufgenommen wird. Im Sinne einer forensischen Gerechtigkeit 

werden die Feinde der Erwählten bestraft und dadurch wird ein Ausgleich erreicht. Der Tun-

Ergehen-Zusammenhang wird hier wieder restituiert. 

 

3.1.2.3.2 6. Esr 15,53 

                                                
412 So auch Wolter, 6. Esra-Buch, 839, Anm. 5a), der in Gott den Initiatior des Gerichts sieht und in der 
Menschheit das Insturment und den Täter, der bestraft werden muss. 
413 [V.25] Discedite filii apostatae; nolite contaminare sanctificationem meam. [Verschwindet, Söhne des 
Abtrünnigen; entweiht nicht meine Heiligkeit.]  
414 Vgl. Wolter, 6. Buch Esra, 844, Anm. 25c). 
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Der zweite Beleg des elig-Stammes findet sich in 6. Esr 15,53 im Kontext der Drohworte 

Gottes an die Asia. Während in der ersten Stelle relativ unspezifisch über die Verbrechen 

gegen die Erwählten gesprochen wurde (V.21), wird der personifizierten Asia nun ein 

konkretes Vergehen vor Augen geführt, das der Grund für ihre Bestrafung ist: 

 

[V.53] nisi occidisses electos meos415 in omni tempore exultans percussionem manuum et 

dicens super mortem eorum cum inebriata es.416 

 

[V.53] wenn du nicht meine Erwählten in jeder Zeit getötet hättest, unter Händeklatschen 

jubelnd und redend über ihren Tod, als du betrunken warst. 

 

Interessant ist hier, dass nicht mehr die abstrakte Masse der Erdenbewohner adressiert wird, 

sondern die Provinz Asia. Ob hinter der Asia eine Chiffre steht, wie zum Beispiel Babylon für 

Rom, oder ob der Verfasser auf heute nicht mehr ohne Weiteres zugängliche Ereignisse 

anspielt, wie lokale Verfolgungen, muss an dieser Stelle offen bleiben. Deutlich wird in 

Bezug auf die Erwählten, dass eine weit zurückreichende Feindschaft zwischen der Asia und 

den Erwählten besteht (in omni tempore). Durch die gesamte Schrift hinweg wird der positive 

Aspekt der Erwähltheit zugleich mit Unterdrückung und Verfolgung verbunden. In diesem 

Sinn steht die Erwählung durch Gott nicht im Widerspruch zum erfahrenen Leid. Vielmehr 

wird das Leid zum Kennzeichen der Erwählung. Michael Wolter sieht den Vers im 

Zusammenhang mit der Prophetenmordtheorie, die in Teilen des AT vorkommt und seiner 

Ansicht nach in 6. Esr christlich adaptiert wird.417 

Die Bearbeitung des Codex A liest in diesem Vers statt electos meos die Formulierung electus 

meus. Der in diesem Fall verwendete Singular legt eine christologische Interpretation nahe, 

verstärkt aber die Problematik hinsichtlich der Interpretation der Allegorie Asia. Doch was 

hätte die Provinz Asia beziehungsweise die Größe, die sie repräsentiert, mit dem Tod Jesu zu 

tun? 

Der dritte Beleg findet sich in V.56 und steht im gleichen Kontext wie V.53.  

 

                                                
415 Während die Handschriften S C MNE durchgehend die Pluralform electos meos verwenden, hat eine erste 
Hand im Codex A die Pluralform in das singularische electus meus abgewandelt. 
416 Die Manuskripte der spanischen Sprachfamilie S C MNE V L bieten eine leicht abgewandelte Variante des 
Verses: 
nisi occidisses electos meos semper exultans in percussione manuum et deridens in morte ipsorum ebria facta 
[L: de sanguine eorum]. Wenn du nicht meine Erwählten immer getötet hättest, unter Händeklatschen jubelnd 
und über ihren Tod spottend, als du betrunken warst [L: von ihrem Blut]. 
417 Vgl. Wolter, 6. Esra-Buch, 849, Anm. 53a. 
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[V.56] sicut facies electis meis (electos meos) dicit Dominus sic faciet tibi Deus et tradet te in 

malis 

 

[V.56] Wie du meinen Erwählten (meinen Erwählten) getan hast, spricht der Herr, so wird 

Gott auch dir tun und er wird dich in Unheil zurücklassen. 

 

Inhaltlich knüpft V.56 an V.21 an und vertritt die Quidproquo-Vorstellung im Gericht. Die 

Formulierung sicut facies […] sic faciet tibi Deus, die bereits in V.21 vorkommt, erscheint als 

ein wiederkehrendes Motiv und setzt die Drohworte gegenüber der Asia in Beziehung zu 

denjenigen an die gesamte Welt. 

 

3.1.2.3.3 6. Esr 16,74.75 

Die letzten beiden Vorkommen von electus in 6. Esr stehen in 16,74.75. Anders als in den 

vorhergehenden Kontexten handelt es sich nicht um ein Drohwort an die Verurteilten, sondern 

um eine Art Paränese an die Adressaten der Schrift, die sie auf kommende Bedrängnis 

vorbereitet (V.69–V.78) und die Leiden der letzten Zeit als eine Art Läuterung der Erwählten 

interpretiert, die es zu ertragen gilt: 

 

[V.74] tunc parebit probatio electorum meorum ut aurum quod probantur ab igne. 

[V.75] audite electi mei dicit Dominus ecce adsunt dies tribulationis et de his liberabo vos.418 

 

[V.74] Dann wird sich die Prüfung meiner Erwählten erweisen wie Gold, das vom Feuer 

geprüft wird [Pl.!]. 

[V.75] Hört, meine Erwählten, spricht der Herr, siehe die Tage der Not sind da und aus diesen 

werde ich euch erretten. 

 

Wie schon in der Beobachtung zu 15,21 festgestellt, bedeutet das Gericht der Welt auch ein 

Gericht der Erwählten. Das Bild vom Edelmetall, das geläutert wird, wird dabei mit den 

letzten Leiden der Erwählten während der Endzeit verbunden. Diese Bedrängnisse werden als 
                                                
418 Die Manuskripte der spanischen Sprachfamilie enthalten folgende Textvariante: 
[V.74] et tunc parebit probatio electorum meorum et tolerantia ipsorum quemadmodum aurum quod per igne 
probantur. 
[V.75] audite electi mei dicit Dominus [V: Deus] ecce adsunt dies tribulationis et de ipsis liberabo vos. 
 
[V.74] Und dann wird die Erprobung meiner Erwählten und ihre Geduld [sich] erweisen wie Gold, das durch 
Feuer geprüft wird [Pl.!]. 
[V.75] Hört, meine Erwählten, spricht der Herr [V: Gott]: Siehe, die Tage der Not sind da und aus selbigen 
werde ich euch befreien. 
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ultimative, aber notwendige Probe der Erwählten verstanden, die überwunden werden muss, 

um schließlich den versprochenen Lohn zu erhalten. Der Vergleich mit dem Läutern des 

Goldes impliziert zugleich, dass das Resultat der Läuterung das Metall edler und stärker 

macht. Das heißt, dass die Erwählten, die den Prozess bestehen, gestärkt daraus hervorgehen. 

Die Logik diesesVergleiches erinnert auch an das Bildwort in 4. Esr 7,52, lapides electos 

(„erwählten Steinen“).419 Dort sollen jedoch die Steine, die die Auserwählten allegorisch 

repräsentieren, nicht mit gewöhnlichen Rohstoffen vermischt werden,420 in 6. Esr wird genau 

diese Trennung durch das Bild der Läuterung ausgedrückt. 

Pragmatisch gesehen werden in 16,74 gegenwärtige oder absehbare Verfolgungszustände als 

Teil des göttlichen Heilsplanes interpretiert; ihnen wird somit ein nachvollziehbarer Sinn 

gegeben.421 V.75 spricht die Adressaten als Erwählte an und identifiziert diese selbst als 

solche. 

Der Umstand, dass die Erwählten sich in der Gegenwart erproben müssen beziehungsweise 

erprobt werden, um am eschatologischen Heil teilzuhaben, erinnert an 4. Esr. Allerdings ist 

die Zeitspanne der Erprobung in 6. Esr stärker eingegrenzt und wird mit dies tribulationis 

(„Tage der Not“) beschrieben, während 4. Esr das gesamte diesseitige Leben als 

Bewährungszeitraum sieht. 

 

3.1.2.4 Fazit zu den Belegstellen zum 6. Buch Esra 

Die Untersuchung des Lexems electus in 6. Esr hat gezeigt, dass zwei Aspekte konzeptionell 

besonders hervortreten: 

Zunächst nimmt die Gruppe der Erwählten insoweit eine Schlüsselrolle ein, als sie zum 

Anlass für das kommende Gericht an der Welt genommen wird. Das Konzept der Rache und 

Vergeltung, die zugunsten der Erwählten geschehen, um ihr Recht durchzusetzen, strukturiert 

die gesamte Schrift. In diesem Sinn kommt den Erwählten eine herausragende Funktion im 

Gericht zu. Auch die Theodizeefrage, die sich in Anbetracht des Leidens der Erwählten 

ergibt, wird in 6. Esr unkompliziert beantwortet, indem von einem zukünftigen 

ausgleichenden Vergeltungsgericht ausgegangen wird. 

                                                
419 Ausführlich dazu: Belege zum 4. Esr, Kapitel 3.1.2.1. 
420 „[…] the parable of the precious and base metals, used to signify the righteous and the wicked, […]“, Stone, 
Fourth Ezra; 231, zur Stelle. 
421 Das Leiden kann jedoch nicht einfach als Strafe Gottes verstanden werden. Bereits die alttestamentlichen 
Schriften verdeutlichen, dass Leiden über den Tun-Ergehen-Zusammenhang hinausgeht. Prominetes Beispiel 
hierfür ist Hiob. Sein Leiden ist nicht einfach Strafe Gottes, sondern es ist als „Erziehung im Leiden“ zu 
verstehen, die das Leid und „das Befreiungshandeln Gottes, das dem leidenden Menschen neues Leben 
ermöglicht“ zusammenführt. Pilger, Tanja, Erziehung im Leiden, Forschung zum Alten Testament 2.Reihe, 
Tübingen 2010, 231. 



 132 

Der zweite innovative Aspekt im Erwählungskonzept ist die Auffassung von Leiden.422 

Während in 4. Esr das gegenwärtig erfahrene Leid gerade im Widerspruch zum 

Erwählungsbewusstsein verstanden wird, scheint es in 6. Esr als immanenter Bestandteil der 

Erwählung aufgefasst zu werden. Gerade die Unterdrückung und Bedrängnis in der Welt 

werden zum Kennzeichen der Erwählung und widersprichen ihr nunmehr in keiner Weise. 

Weiterhin fällt auf, dass die Bezugsgruppe der electi relativ deutungsoffen ist. An keiner 

Stelle werden die electi beziehungsweise der populus explizit mit Israel identifiziert. Einzig 

die Anrede in 16,75 deutet die electi als die Adressaten der Schrift. Hier muss jedoch 

offenbleiben, wer als die ersten Adressaten verstanden wurden. 

 

3.1.2.5 Belege zum 5. Buch Esra 

Auch in 5. Esr stellt die Erwählung ein grundlegendes Konzept dar. Zwar gibt es nur zwei 

Belege für das Lexem eligere, aber das mit diesen verbundene Konzept der Erwählung zieht 

sich durch die gesamte Schrift. 

 

3.1.2.5.1 5. Esr 2,15.17 

Die zu untersuchenden Belegstellen in 2,15.17 sind Teil der Gottesrede, die auf die Exodus-

Darstellung folgt. Das Geschick Israels während des Exodus-Geschehens wird hier als eine 

Geschichte des andauernden Ungehorsams interpretiert. Diese Sichtweise wird als Basis für 

die Abwendung Gottes und seine Hinwendung zu einem anderen Volk angeführt. Dieser 

Prozess wird in 2,15 und 17 in Form einer Gerichtsszene dargestellt. Die allegorische Figur 

der Mutter tritt auf, verstößt ihre Kinder und erhält letztlich neue. Für deren Erziehung erhält 

sie Zuspruch und Trost:423 

 

                                                
422 Ähnlich wie bei Hiob ist auch in 6. Esr das rechte Verhalten im Leiden entscheidend. Während Hiob keine 
generelle Antwort auf die Frage nach Grund und Ziel des Leidens gibt, sondern als Anleitung zum Verhalten im 
Leiden verstanden werden will, sind in 6. Esr alle Aspekte zusammengeführt. Als Grund wird die Vollendung 
des eschatologischen Maßes benannt (6. Esr 15,6), als Ziel die Rache Gottes für die Erwähhlten (6. Esr 15,8.9) 
und die Paränese als Verhaltensanweisung (6. Esr 16,75-78). Vgl. Witte, Art. Hiob/ Hiobbuch, 
https://www.bibelwissenschaft.de/stichwort/11644/; [letzter Zugriff: 30.09.2020]. 
423 Der Text folgt den Manuskripten C MNE V L. In den Codices S A wird folgende Textvariante geboten: 
[V.15] Mater, conplectere filios educam illos cum laetitia sicut columba. Confirma pedes eorum quoniam te 
elegi, dicit Dominus. 
[V.17] Noli timere mater filiorum quoniam te elegi, dicit Dominus. 
[V.15] Mutter, umarme deine Söhne. Erziehe sie mit Freude wie eine Taube. Festige ihre Füße, weil ich dich 
erwählt habe, spricht der Herr. 
[V.17] Fürchte dich nicht, Mutter der Söhne, weil ich dich erwählt habe, spricht der Herr. 
Die Übersetzung ist von L.MS, in Orientierung an Wolter, 5. Esra-Buch. 
Ab V.15 identifiziert Wolter, 5. Esra-Buch, 810, Anm.15a) die Frauenfigur mit der Kirche ohne Argumente 
dafür zu benennen. 
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[V.15] Mater bona conplexare filios tuos. Da illis laeticiam sicut columba quae educat filios 

suos, et confirma pedes eorum, quoniam te elegi, dicit Dominus. 

[V.17] Noli pavere, matrem filiorum, te elegi, dicit Dominus. 

 

[V.15] Gute Mutter, umarme deine Söhne. Gib ihnen Freude wie eine Taube, die ihre Söhne 

großzieht, und stärke ihre Füße, weil ich dich erwählt habe, spricht der Herr. 

[V.17] Ängstige dich nicht, Mutter der Söhne, ich habe dich erwählt, spricht der Herr. 

 

Auffällig ist in diesen Versen, dass die Erwählung in 5. Esr nicht an die filii oder das Volk 

gerichtet ist, sondern nur an die Mutter. Die Perfektformen der Verben verorten den 

Erwählungsakt in der Vergangenheit. Gott fungiert hier als Sprecher wie auch als das Subjekt 

der Erwählung. Die direkte Ansprache an die Mutter kann als performativer Akt verstanden 

werden, denn die Erwählung ist nicht nur eine Feststellung, sondern wirkt auch als Zuspruch, 

als Befähigung, den aufgezählten Aufforderungen nachzukommen. In dieser Art des 

Sprechaktes zeigt sich auch der fürsorgliche Aspekt der Erwählung, der bereits im Kontext 

von 4. Esr festgestellt wurde. Während in 4. Esr mit der Gabe des Gesetzes, das als Anleitung 

im Leben dienen soll, die andauernde Fürsorge Gottes für sein Volk ausgedrückt wurde, 

erfüllt in 5. Esr die Mutter diese pädagogische Funktion. 

Auffällig ist, dass in 5. Esr die synonyme Verbindung von (meus) populus und electi, die 

sowohl 4. als auch 6. Esr prägt, hier aufgebrochen wird, indem die Erwählung exklusiv der 

Mutter gilt. Das Gottesvolk/ die Söhne hat/ haben also immer nur mittelbar, nämlich durch die 

Mutter, an der Erwählung teil. Die Einführung der Mutter als Mittlerinstanz hat innerhalb des 

5. Esr den Vorteil, dass die Erwählung Gottes weiterhin als ewig und unverbrüchlich gelten 

kann, selbst wenn das Gottesvolk verworfen und durch ein neues Volk ersetzt wird. Das 

Vorbild für die Figur der Mutter könnte Abraham sein, da ihm die Erwählung zuteil wurde 

und diese nicht automatisch auf seine Nachkommen überging, sondern an den väterlichen 

Segen gebunden war. Die Erwählung wurde nicht Ismael zuteil, sondern ausschließlich Isaak. 

Gleiches gilt auch für Isaak und dessen Nachkommen. Allerdings ist ein möglicher Wechsel 

der Erwählung bei den Stammvätern nicht angelegt und daher nicht vorstellbar.424 Die nächste 

konzeptionelle Parallele findet sich im Bild vom Ölbaum in Röm 9–11, da hier das 

Aufpfropfen von Zweigen genauso möglich ist wie das Abbrechen. Das heißt, dass die 

Verheißung dynamisch ist. Während bei dem Ölbaumgleichnis explizit der Ölbaum der 

göttlichen Verheißung entspricht, ist die Figur der Mutter nur schwierig zu deuten: Eine 

                                                
424 Das wird zum Beispiel in der Segnung Esaus und Jakobs in Gen 27,30–27,36 sichtbar. 
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Möglichkeit besteht in der Deutung der Mutter als Jerusalem beziehungsweise Zion.425 

Möglich wäre aber auch die Identifikation mit dem Gesetz, besonders in Hinsicht auf die 

pädagogische Funktion der Mutter. Andere Optionen wären zum Beispiel die Weisheit, die 

Verheißung oder die personifizierte ecclesia.426 

Zusammenfassend ist festzustellen, dass 5. Esr nicht nur die theoretische Möglichkeit einer 

Verwerfung etablieren will, sondern es die Verwerfung des ehemaligen Gottesvolkes als 

Faktum dargestellt. Neben dem Urteil, das auf dem Ungehorsam während des Exodus’ 

basiert, spielt die Verwerfung durch die Mutter eine entscheidende Rolle. So wird die in 

4. Esr 5,28 beklagte Zerstreuung Israels unter die Völker in 5. Esr 2,7 der Mutter als Wunsch 

in den Mund gelegt. 

Auch werden weiterhin Bilder aus 4. Esr, die die Einzigartigkeit des erwählten Volkes 

unterstreichen sollten, in 5. Esr aufgenommen und umgedeutet. So stehen dem ex omnium 

arborum eligisti unum vinum („aus allen Bäumen hast du einen Weinstock erwählt“, 4. Esr 

5,23) in 5. Esr 2,18 zwölf Bäume mit unterschiedlichen Früchten gegenüber; dem rivum unum 

(„einem Fluß“, 4. Esr 5,25) in 5. Esr 2,19 sieben Quellen und der Lilie (4. Esr 5,24) wird die 

Rose beigeordnet (5. Esr 2,19). Es fällt auf, dass die Bilder, die die Einzigartigkeit Israels 

betonen sollen, in 5. Esr pluralisch umgedeutet werden. Die Homogenität und 

Geschlossenheit, die sich aus der Einzigartigkeit ableitet, scheint in 5. Esr ein Stück weit 

aufgebrochen zu werden. 

Abschließend lässt sich feststellen, dass in 5. Esr erneut die Vorstellung von einer kollektiven 

Erwählung beziehungsweise Verwerfung in den Fokus gerät. Zumindest an dieser Stelle ist 

von einem Gericht innerhalb des Gottesvolkes nicht die Rede. 

 

3.1.2.6 Fazit der Belegstellen zum 5. Buch Esra 

Das Erwählungskonzept in 5. Esr setzt sich vor allem durch die Einführung einer 

Mittlergestalt zwischen Gott und den Menschen – hier in Form der Mutter – von 4. und 6. Esr 

ab. Die unverbrüchliche Erwählung gilt ausschließlich der Figur der Mutter. Das jeweilige 

Gottesvolk kann immer nur mittelbar an der Erwählung Anteil haben. Innerhalb dieses 

Konzeptes hängt der Status des Kollektivs auch direkt von seinem Verhalten gegenüber Gott 

                                                
425 Vgl. Hirschberger, Ringen um Israel, 243-252; Bergren, The Structure and Composition, VG 64 (2010), 
115-139. Zur Verbindung von 5. Esr und 1Bar, vgl.: idem, Fifth Ezra, 257-263. 
Zu Jerusalem in 1Bar, vgl. Xeravits, Take Courage, o Jerusalem ..., DCLS 25, Berlin u.a 2015; Henderson, Ruth, 
Baruch’s Jerusalem: The Conception of Jerusalem in 1 Baruch 4:5-5:9, JBL 135/3 (2016), 543-556. Zur 
Deutung der Frauenfigur, vgl. Die Mutter- und Witwenfigur in den Esrabüchern 4, 5 und 6, Kapitel 3.4.4. 
426 Vgl. Bergren, Mother Jerusalem, Mother Church. Desolation and Restoration in Early Jewish and Christian 
Literature, in: Chazon, Ester G. [Hg.] et. al., Things revealed. Studies in Early Jewish and Christian Literature in 
Honor of Michael E. Stone, JSJ.S 89, Leiden u. a. 2004, 243–259. 
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ab. Da also die Erwählung nicht das Eigentum beziehungsweise der Besitz des jeweiligen 

Gottesvolkes ist, kann diese Anteilhabe auch schnell verloren gehen. Es zeigt sich, dass 5. Esr 

ein Konzept von Erwählung entwickelt hat, das es ermöglicht, an der Beständigkeit der 

Erwählung Gottes festzuhalten, aber trotzdem das Gottesvolk wechseln zu lassen. 

 

3.2 Erwählung als Ankermotiv 

Das Verhältnis der einzelnen Schriften und Konzeptionen zueinander hinsichtlich der 

Erwählung lässt sich am sinnvollsten durch eine Betrachtung des Umgangs mit der 

grundsätzlichen Problematik bestimmen: In welcher Weise wird die Spannung zwischen dem 

Erwählungsverständnis und der Theodizeefrage ausgeglichen? 

Im Verlauf von 4. Esr lässt sich eine Entwicklung in der Problembetrachtung feststellen: In 

den ersten drei Reden Esras wird aus geschichtlicher, exklusivistischer und 

schöpfungstheologischer Perspektive der Widerspruch zwischen dem gegenwärtigen 

Geschick Israels und dem Selbstverständnis als erwähltes Volk Gottes thematisiert. 

Argumentativ steht somit entweder die Erwählungsvorstellung oder die Gerechtigkeit Gottes 

infrage. Um an beiden konstitutiven Konzepten festhalten zu können, wird das 

Erwählungskonzept sodann in Richtung einer Individualisierung und einer Eschatologisierung 

erweitert. In diesem Sinne werden die Vorzüge der Erwählung erst in der kommenden Welt 

sichtbar und das Eingehen in diese hängt individuell vom Umgang mit dem Gesetz ab. Auf 

diese Weise wird die diesseitige Spannung zwischen Erwählung und Theodizee relativiert. 

Allein die ideengeschichtliche Konzeption der Apokalyptik vermochte diesen Widerspruch 

auszuhalten. 

An diese Problematik schließt 6. Esr an. Hier wird jedoch konsequenter an einer diesseitigen 

Wirkung der göttlichen Gerechtigkeit festgehalten. 6. Esr erwartet ein göttliches Strafgericht, 

das den Anspruch nach irdischer Gerechtigkeit durchsetzt, indem es das Handeln der Feinde 

der Erwählten vergilt. Hinsichtlich der Gegenwart, die das Gericht noch antizipiert, löst es die 

Problematik der Erwählung, wie sie in 4. Esr dargestellt wird, durch Uminterpretation auf. So 

wird das gegenwärtige Leiden der Erwählten nicht mehr als Widerspruch zu ihrer Erwählung 

aufgefasst, sondern gerade als ein Kennzeichen dieser verstanden. Dieser Ansatz ermöglicht 

es, vergangene, gegenwärtige und kommende Bedrängnisse als Form der Läuterung in einen 

größeren, göttlichen Plan zu integrieren und dadurch erträglich und bedeutungsvoll zu 

interpretieren. 

5. Esr nimmt am konkretesten Bezug auf 4. Esr. Die Unsicherheit über die Beständigkeit der 

Erwählung, die 4. Esr artikuliert, wird von 5. Esr aufgenommen und bestätigt. Um der 
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Spannung zwischen Theodizee und Erwählung gerecht zu werden, führt 5. Esr eine 

Mittlerinstanz ein, die der eigentlich ewige Träger der Erwählung ist. In diesem Sinne kann 

Gott seine Gerechtigkeit, die auch mit der Beständigkeit der Erwählung zusammenhängt, 

wahren, aber trotzdem können die mittelbaren Anteilhaber an der Erwählung ausgetauscht 

werden. Dieser Status leitet sich direkt aus dem Gehorsam gegenüber Gott ab. 

Menschlicherseits ist die Erwählung kein unvergängliches Eigentum, sondern hängt vom 

individuellen Handeln ab. 

Während 6. Esr demnach stärker an die Leidenserfahrung von 4. Esr anknüpft, interessiert 

sich 5. Esr für die Erwählungsthematik, die auch in 4. Esr zentral ist. Daraus lässt sich 

folgern, dass der diskursive Charakter von 4. Esr einen Grund für die Entstehung 

beziehungsweise Verknüpfung der Schriften darstellen könnte. 

 

3.3 Rückschlüsse für die Komposition in 4., 5. und 6. Buch Esra 

Am deutlichsten kristallisiert sich eine Beziehung zwischen 5. und 4. Esr heraus, da sich 

eindeutig feststellen lässt, dass 5. Esr sowohl konzeptionell als auch motivisch Bezug auf 

4. Esr nimmt und die angesprochene Problematik entsprechend der eigenen Agenda aufnimmt 

und uminterpretiert.427 Es ist demnach vorstellbar, dass 5. Esr im Hinblick auf 4. Esr verfasst 

und für eine mögliche Zusammenstellung komponiert wurde. Dabei ist zu berücksichtigen, 

dass die verschiedenen Anordnungen der Schriften, die die Überlieferungsgeschichte bietet, 

jeweils ein unterschiedliches Verständnis der Gesamtkomposition eröffnen. Wird 5. Esr den 

Texten 4. und 6. Esr vorgeordnet, ergeben sich hinsichtlich der Interpretation von Erwählung 

Veränderungen. Denn durch 5. Esr wird das Gottesvolk bereits konzeptionell verändert, 

indem es größer wird – entweder weil es geöffnet wird und nun eine Mischung aus jüdischen 

und christlichen Erwählten angesprochen wird, oder weil es zum Wechsel des Heilsvolkes 

vom Judentum zum Christentum hin kommt. Hier entsteht eine Deutungsoffenheit innerhalb 

des gesamten Schriftkomplexes für das erwählte Volk beziehungsweise die Größe Israels.428 

Durch die Vermittlung der Erwählung durch die Mutterfigur, die an das Ölbaumgleichnis in 

Röm 9 bis 11 erinnert, eröffnet sich auch für die christlichen Rezipienten eine 

Identifikationsmöglichkeit mit der Größe des erwählten Volkes im Blick auf den gesamten 
                                                
427 Besonders deutlich wird das an den Erwählungsbildern. So werden aus dem einen erwählten Fluss (4. Esr 
5,23) sieben Quellen (5. Esr 2,19), wie auch aus dem einen erwählten Weinstock (4. Esr 5,23) zwölf Bäume mit 
unterschiedlichen Früchten (5. Esr 2,18) und neben die erwählte Lilie (4. Esr 5,24) treten Rosen (5. Esr 2,19). 
Diese Verwendung des 4. Esr durch 5. Esr belegt, dass 5. Esr 4. Esra nicht nur kannte, sondern auch revidierte. 
Die Lesweise des 5. Esr als christliches Prisma, wie Longenecker, 2 Esdras es vorschlägt, erscheint an dieser 
Stelle plausibel. 
428 Während sich Krauter, Theologie, 161; Wolter, 5. Esra-Buch, 783.792f.; Bergren, Fifth Ezra, OTP, 470f.; 
Longenecker, 2 Esdras, 116 sich für die zweite Variante des Wechsels des Heilsvolkes aussprechen, plädiert 
Hirschberger, Ringen, 270-276 für die Öffnung des Heilsvolkes. 
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Schriftkomplex. Somit gewinnen die Heilsaussagen und Verheißungen auch für christliche 

Leser an unmittelbarer Relevanz und 5. Esr fungiert somit im Blick auf den Schriftkomplex 

als Leseanleitung zugunsten eines christlichen Verständnisses.429 

Wird 5. Esr allerdings 4. und 6. Esr nachordnet, verändert sich die Gesamtaussage. 5. Esr 

entwickelt dann den Charakter eines Rückblickes, der das Schicksal Israels aufnimmt und 

bewertet, ähnlich wie die Geschichtsrückblicke in 4. Esr. In diesem Narrativ würde die Szene 

mit der Mutter den endgültigen Wechsel des Gottesvolkes markieren, nachdem das Volk 

Israel sich erneut nicht an die Gesetze, die in 4. Esr gegeben wurden, gehalten hat.430 

Bezüglich der Erwählung beinhaltet 5. Esr somit den Übergang von der Erwählung des alten 

Volkes zum Beginn der Erwählung des anderen, neuen Volkes. 5. Esr kennzeichnet in dieser 

Position die Wendung der bisher auf Israel zentrierten Heilsgeschichte.431 Im Gesamtnarrativ 

der Schrift ist die Darstellung in 4. Esr in dieser Zusammenstellung gewissermaßen 

paradigmatisch, die Schilderung in 6. Esr als Gegenwart oder nahe Zukunft und 5. Esr als 

Rückblick auf die gesamte Heilsgeschichte und das eschatologische Heil. 

Hinsichtlich des Verhältnisses von 6. zu 4. Esr ist festzuhalten, dass 6. Esr zahlreiche 

deutungsoffene Stellen aufweist, die zu Inkohärenzen führen, würde die Schrift allein stehen. 

So bliebe beispielsweise unklar, wer die Erwählten sind oder wer mit dem Volk identifiziert 

wird, da beide Größen weder näher bestimmt, noch eingeführt werden. Eine Verknüpfung mit 

4. Esr schließt diese Lücke jedoch. 

Zwischen 5. und 6. Esr sind beim Motiv der Erwählung jedoch keine wesentlichen Bezüge 

der Schriften zueinander festzustellen, deren Zusammenordnung ergibt sich einzig aus den 

Bezügen zu 4. Esr. 

 

3.4 Konzeptionen der Frauenfiguren 

3.4.1 Hinführung 

Ein anderes entscheidendes Konzept für die Esraschriften stellt die Figur der Frau(en) dar. In 

allen drei Schriften tauchen Frauenfiguren auf und werden mit unterschiedlichem 

Schwerpunkt in den Handlungsverlauf der Schriften eingebunden. Aus alttestamentlichen 

Schriften bekannte Konzepte, wie die Personifikation der Städte oder die Gebärende, werden 

hier aufgenommen und umgearbeitet. Im Folgenden liegt der Fokus zunächst auf der 

                                                
429 Vgl. Wolter, 5. Esra-Buch, 793. Longenecker, 2 Esdras, 118: „[…] 5 Ezra is most likely a Christian 
expansion of 4 Ezra, a Christian introduction to the Jewish apocalypse which clarifies, amplifies and redefines 
the theology of 4 Ezra, thereby acting as a prism through which 4 Ezra is to be read and providing an 
interpretative key whereby ist contents ar made relevant to a new and different audience.“ 
430 Vgl. Longenecker, 2 Esdras, 115f.; Krauter, Theologie, 161-164. 
431 Gegen Hirschberger, Ringen, 270-276. 
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Schwangerschaftsmetaphorik des 4. und 6. Esr, sodann wird die Mutter- und Witwenfigur des 

4. und 5. Esr untersucht. Beides ist voneinander zu trennen, um auf diese Weise deutlich zu 

machen, wie dirskursiv der Charakter des 4. Esr ist und dass 5. und 6. Esr auf gezielte 

Facetten rekurrieren, um in Diskussion zu 4. Esr zu treten. 

 

3.4.2 Schwangerschaftsmetaphorik im 4. und 6. Buch Esra 

Innerhalb des Motivkomplexes der Frauengestalt lässt sich die Schwangerschaftsmetaphorik 

gut abgrenzen und gesondert betrachten. Dieses Vorgehen ist angebracht, da eine 

undifferenzierte Betrachtung des gesamten Motivkomplexes „Frauengestalten“ den 

Besonderheiten der Teilmotive nicht gerecht werden könnte. Dies gilt im Besonderen für die 

Schwangerschaftsmetaphorik, die gerade in 4. Esr mit besonderer Dynamik und Variation 

entwickelt wird. Um das Teilmotiv angemessen analysieren zu können, soll vorab ein 

Wortfeld entwickelt werden, das in der Lage ist, eine eindeutige Zuordnung der jeweiligen 

Kontexte zum Bild der Schwangerschaft sicherzustellen und das auf diese Weise auch 

ermöglicht, die einzelnen Kontexte in Relation zueinander zu setzen. Grundlage für dieses 

Wortfeld sollen die relevanten Begriffe aus 4. Esr 4,40 ff. sein: praegnans, parere, natus esse, 

matrix, dolor. Die Schwangerschaftsmetaphorik eignet sich in besonderem Maße dazu, das 

Verhältnis von 4. Esr zu 6. Esr nachzuvollziehen, da sich einzelne Kontexte stark ähneln und 

die Schwangerschaftsmetaphorik im Rahmen von 4. Esr mehrfach thematisiert wird. Letzterer 

kommt daher eine zentrale Bedeutung zu. Die Verwendung der Schwangerschaftsmetaphorik 

muss auch vor dem Hintergrund der Traditionsgeschichte betrachtet werden. Daher gilt es 

nachfolgend, die Kernaspekte knapp aufzuzeigen, um auf diese im Zuge der Analyse 

zurückgreifen zu können. 

 

Die Verwendung der Schwangerschaftsmetaphorik als Ausdruck einer prekären Situation 

Das Hauptvorkommen der Schwangerschaftsmetaphorik innerhalb der israelitisch-jüdischen 

Schriften findet sich gehäuft in der prophetischen Literatur.432 Es fällt auf, dass hier die 

Schwangerschaftsmetaphorik zumeist mit dem griechischen Lexem ὠδίν beziehungsweise 

dem Hebräischen חִיל ausgedrückt ist, jedoch nur an den Stellen, die die Geburtsschmerzen als 

Metapher einsetzen. Andere Belege, welche die Geburt im eigentlichen, physiologischen Sinn 

ansprechen, werden in der LXX mit anderen Lexemen beziehungsweise Umschreibungen 

wiedergegeben. An der Verwendung unterschiedlicher Begriffe, sowohl im hebräischen als 

auch im griechischen Text, fällt auf, dass der Geburtsvorgang, die mit diesem verbundenen 

                                                
432 Vgl. Jes 13,8; Jer 13,21; 22,23; 49,24. 
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Schmerzen beziehungsweise Wehen, nicht mit feststehenden Lexemen dargestellt werden, 

sondern dass die Lexeme je nach Betonung des entsprechenden Aspektes variieren und so auf 

die Spannung zwischen den unterschiedlichen Sprachen verweisen. 

Wie die Schwangerschaftsmetaphorik verwendet wird, weist auf unterschiedliche 

Bedeutungsmöglichkeiten dieser hin: Eine zentrale Verwendungsweise liegt in der 

Beschreibung menschlicher Emotionen. Das Bild steht hierbei mit einem Vergleichspartikel 

und einer klaren anthropologischen Bezugsgröße. In der prophetischen Literatur wird die 

Schwangerschaftsmetaphorik als Vergleich gebraucht, um den emotionalen Zustand eines 

Einzelnen oder eines ganzen Volkes im Angesicht der Feinde beziehungsweise des göttlichen 

Gerichts zu veranschaulichen. Die positiven Aspekte der Schwangerschaft und Geburt, wie 

Fruchtbarkeit, Schöpfung, Leben und Ähnliches, treten bei diesem Gebrauch in den 

Hintergrund. Vielmehr wird die Metaphorik der Schwangerschaft verwendet, um eine durch 

und durch prekäre Situation zu beschreiben.433 

 

Rezeption in apokalyptischen Schriften – Kontinuität im Gebrauch der 

Schwangerschaftsmetaphorik 

In gleicher Weise wird das Bild der Schwangeren auch in 1Hen 62,4 genutzt. Es bringt den 

Schrecken derjenigen zum Ausdruck, die im Gericht stehen. Die Metaphorik wird hier zwar 

im eschatologischen Kontext verwendet, jedoch bleibt die Verwendung derjenigen in der 

prophetischen Literatur nahe, da die Schwangerschaft in 1Hen 62,4 als Bild für die Gefühle 

der zu Richtenden herangezogen wird.434 

Auch in der Qumranliteratur wird die Schwangerschaftsmetaphorik mit dem gleichen Impetus 

verwendet. Der Sprecher vergleicht in 1QH XI, 6 bis 12 und in 1QH XIII, 31 den Zustand 

seiner Seele, die sich in einer bedrängten Situation befindet, mit demjenigen einer gebärenden 

Frau.435 In emotionaler Weise werden die Auswirkungen des Kampfes auf die Seele des 

                                                
433 „Leidenserfahrungen werden auch sonst metaphorisch als Geburtsschmerzen bezeichnet, wobei in erster Linie 
an die mit der Gebut einhergehenden Schmerzen gedacht ist und nicht notwendig auch an das Happy End: Ex 
15,14; Dtn 2,25; 2Sam 22,6; Ps 114,3LXX […].“ Wolter, Brief an die Römer, EKK VI/1, 515. 
434 1Hen 62,3.4: [3] Und an jenem Tage werden alle Könige, Mächtigen, Hohen und die, die die Erde besitzen, 
sich erheben und soe werden ihn sehen und sie werden ihn erkennen, wie er auf dem Thron seiner Herrlichkeit 
sitzt und vor ihm Gerechtigkeit (= recht) gerichtet wird, und eine leere Rede wird niemand vor ihm führen 
können. [4] Und Schmerz wird über sie kommen, wie über eine Frau, die in den Wehen ist und der es schwer 
wird zu gebären, wenn ihr Sohn in den Muttermund tritt, und die Not leidet beim Gebären. Übers. Von Uhlig, 
Das Äthiopische Henochbuch, JSHRZ V/ 6, 613f. 
435 1QH XI, 6-12: 6 Blank Now, [my] soul […] they have considered me, and have set [my] soul like a boat in 
the [de]pths of the sea, 7 like a fortified city positioned opposite [its enemies]. I was in distress like a woman 
giving birth the first time when her labour-pains come on her 8 and a pang racks the mouth of her womb to begin 
the birth in the «crucible» of the pregnant woman. For children come through the breakers of death 9 and the 
woman expectant with a boy is racked by her pangs, for through the breakers of death she gives birth to a male, 
and through the pangs of Sheol there emerges, 10 from the «crucible» of the pregnant woman a wonderful 



 140 

Gerechten dargelegt, dessen Schmerzen mit denjenigen der Geburt verglichen werden. Aus 

diesen Beobachtungen ergibt sich, dass die Qumranliteratur hinsichtlich des Gebrauchs der 

Schwangerschaftsmetaphorik ebenfalls der prophetischen Literatur nahesteht, denn mithilfe 

des Bildes der Schwangeren und der einsetzenden Wehen werden sowohl innerhalb der 

prophetischen Schriften als auch in der Qumranliteratur stets negative Emotionen, zumeist 

Angst und Schrecken, ausgedrückt. 

 

Schwangerschaftsmetaphorik im Zusammenhang mit eschatologischem Heil 

Ausnahmen stellen Jes 54,1 und 66,7 bis 14 dar. Beide Belege thematisieren die Zukunft 

Israels, das gegenwärtig in Gefangenschaft ist. Mit Jes 54 richtet sich die prophetische Rede 

an Zion-Jerusalem, dem mit diesen Worten Trost gespendet werden soll. Mit der Bezeichnung 

Israels als Unfruchtbare (54,1) wird Bezug auf ihren sozialen Status genommen, nämlich dass 

sie wie eine Unfruchtbare beziehungsweise Verstoßene schutzlos ist und keine gesicherte 

Lebensgrundlage durch Nachkommen aufweisen kann.436 Als solche hat sie nie die Erfahrung 

gemacht, in den Wehen zu liegen und ein Kind zu gebären. Gerade das würde ihr jedoch 

Gutes für die Zukunft verheißen. Sie würde einen angesehenen, ehrbaren Stand vor Gott 

erhalten und zugleich Nachkommen, die ihr Überleben sichern.437 Gleichzeitig wird hier 

bewusst auf die Erzählungen der Gefährdungen der Ahnfrauen angespielt, die wie Zion-

Jerusalem zunächst unfruchtbar waren und schließlich Nachkommen von Gott erhielten.438 

Die Bezeichnung ָ֖י עֲקָר א יָלָ֑דָהרָנִּ֥ ֹ֣ ה ל  legt demnach den Schwerpunkt auf die Beschreibung der 

gegenwärtigen prekären Situation. Zugleich wird deutlich, dass auf eine Wendung der 

Situation durch göttliches Eingreifen erhofft wird. Weil der Schwerpunkt hier nicht auf dem 

Schwangerschaftsprozess liegt, ist es nicht notwendig, den Vorgang der Wehen, ob nun 

schmerzhaft oder nicht, weiter auszuführen. Folglich steht Jes 54,1 mit der Verwendung von 

דָה א יָלָ֑ ֹ֣ ה ל י עֲקָרָ֖  den oben angeführten prophetischen Texten nahe, die diese Art der רָנִּ֥

                                                                                                                                                   
counsellor with his strength, and the boy is freed from the breakers. In the woman expectant with him rush all 11 
the contractions and the racking pain at their birth; terror (seizes) those expectant with them, and at his birth all 
the labour-pains come suddenly, 12 in the «crucible» of the pregnant woman. And she who is pregnant with a 
serpent is with a racking pang; and the breakers of the pit result in all deeds of terror. 
1QH XIII, 29-31: 29 They have overtaken me in narrow places where there is no escape, and not …. They 
announce 30 the charge against me with the harp, their grumblings with verses in harmony, with demolition and 
destruction. Resentment has taken hold of me and pangs like the labours of 31 a woman giving birth. My heart is 
in turmoil within me. I have dressed in black and my tongue sticks to {my} palate, because they surround me 
with the calamity of their heart […] Übers. nach García Martínez, Florentino/ Tigchelaar, Eibert J.C. [eds.], 
Dead Sea Scrolls Study Edition, Leiden u.a. 1999. 
436 Vgl. Blenkinsopp, Isaiah 40-55, 114.361; Goldingay/ Payne, Isaiah 40-55, Vol.1, 48. 
437 Ebd. 
438 Erstaunlich ist, dass Sara allein in Jes 51,1 namentlich erwähnt ist und somit auch die Verbindung zwischen 
den Geschichten der Ahnenfrauen und der Unfruchtbarkeit Israels. Vgl. Goldingay/ Payne, Isaiah 40-55, Vol.1, 
48. 
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Metaphorik verwenden, um eine Leidenserfahrung zu beschreiben. Zugleich ist der Impetus 

der Textstelle ein anderer als in den prophetischen Schriften, da hier das zukünftige Heil und 

göttliche Zuwendung thematisiert werden; die Metapher ist deshalb im Kontext der 

eschatologischen Verheißungstexte zu verorten, wodurch sie einen anderen Impetus erhält als 

die Verwendung innerhalb der prophetischen Texte. 

Auch Jes 66,7 bis 14 nutzt die Geburtsmetaphorik, um das zukünftige Heil Israels 

auszudrücken. Das Besondere ist hierbei, dass die Geburt einerseits ein ganzes Volk offenbart 

und andererseits vollkommen schmerzfrei verläuft, denn antequam parturiret peperit („ehe 

sie Wehen bekommt, hat sie geboren“, V.7). Zion wird hier als zukünftige Mutter vieler 

Kinder, sogar eines ganzen Volkes beschrieben. Darin treffen sich die Aussagen von Kapitel 

54 und 66.439 In 66,7 bis 14 spricht Gott selbst als der Schöpfer allen Lebens, der die Geburt 

zu einem erfolgreichen Ende führt, indem er das Kind den Mutterschoß durchbrechen lässt 

und auf diese Weise ein neues Leben entstehen lässt. Auch in syrBar 73,7 wird das 

schmerzfreie Gebären thematisiert, hier jedoch erst nach der Durchsetzung der Macht des 

Messias, der alles Übel und allen Schmerz entfernt (73,2–6), sodass auf der gesamten Erde 

nur Frieden und Freude herrschen.440 Die Zustandsschilderungen greifen dabei auf Bilder aus 

Jes 11,6 bis 8 (Tierfrieden) zurück und erweitern diese um das Bild der schmerzfreien Geburt. 

In ähnlicher Weise wird dieses Bild der schmerzfreien Geburt auch in 4. Esr aufgenommen, 

jedoch mit einer anderen Aussage: Während Jes 66,7 bis 4 und syrBar 73,7 die 

Wiederherstellung der Größe des Volkes und den Besitz des Landesbeziehungsweise das 

Leben im Eschaton im Auge haben, ergibt die Analyse von 4. Esr einen anderen 

Schwerpunkt, der durch die Verwendung des Bildes vermittelt wird. Dies wird unten im Text 

detaillierter dargestellt.441 

Bei der Betrachtung dieser Stellen im Horizont von Gen 3,16, wo zum ersten Mal von den 

Mühen der Geburt die Rede ist, fällt auf, dass die Geburt an diesen Stellen (Jes; syrBar) ohne 

                                                
439 „In this segment the focus returns to hope, picking up a theme that has recurred throughout the book: 
Jerusalem/Zion as mother. Elsewhere this theme has been used to speak of bereavement and deprivation (26:16-
18; 37:3; 51:18-20), but also, as here, of hope and promise (49:19-21; 54:1-3). Jerusalem is to know abundance 
and blessing, and is to be the source of these for its inhabitants.“ Oswalt, The Book of Isaiah Chapters 40-66, 
NICOT, zur Stelle Jes 66,7. 
440 syrBar 73:3 And no one will again die untimely, nor will any peril suddenly befall. 73:4 And judgments and 
blame and schisms and vengeance and blood and covetousness and envy and hatred and all those that are like 
these will go into condemnation when they will be removed, 73:5 for it is these that have filled this world [or: 
age] with evils, and because of them the life of human beings has greatly been disturbed. 73:6 Animals will 
come from the forest and serve humans, the snake and dragons will come out of their holes to subject themselves 
to an infant. 73:7 Then women will no longer be in pain when they bear, nor will they be tormented when they 
give the fruits of the womb. 74:1 And in those days the harvesters will not grow tired, nor will the builders grow 
weary, for the works will progress quickly by themselves together with those who do them with much rest. 
Übers. nach Henze/ Stone, 4 Ezra and 2 Baruch, Translations, Introductions, and Notes, 131. 
441 Vgl. Analyse der Belgstellen im 4. Buch Esra, Kapitel 3.4.2.1. 
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Wehen und Schmerzen verläuft und Ausdruck des eschatologischen Heilshandeln Gottes ist, 

indem die ursprüngliche Verfluchung nach dem sogenannten Sündenfall vollständig 

aufgehoben wird. Die Geburtsmetaphern drücken in DtJes und syrBar den Anbruch der 

eschatologischen Heilszeit aus, daher wird der Aspekt des Schmerzes in diesen beiden 

Belegen bewusst vernachlässigt. Innerhalb der vorher ausgeführten Belege wird der Schmerz 

beziehungsweise die Angst eines Einzelnen beziehungsweise eines Volkes ausgedrückt. Die 

Bezugsgröße ist demnach eine klar anthropologische. So verhält es sich auch in 4. Esr, jedoch 

besteht ein Unterschied bei der Betonung der Geburt ohne jegliche Schmerzen. 

 

Schwangerschaftsmetaphorik als Sinnbild für Zeitlichkeit 

Eine weitere zentrale Verwendungsweise der Schwangerschaftsmetaphorik steht im 

Zusammenhang mit Aussagen zu Zeit und Welt. Zwar wird dabei auch ein Vergleichspartikel 

gebraucht, jedoch stellt die Bezugsgröße ein Abstraktum, wie Welt oder Zeit, dar. Ein 

singulärer Gebrauch der Schwangerschaftsmetaphorik findet sich in 1Thess 5,2.442 Hier wird 

der Einbruch des göttlichen Gerichtstages mit dem Einbruch durch den Dieb in der Nacht und 

mit dem plötzlichen Einsetzen der Wehen einer schwangeren Frau verglichen. Damit wird, 

zeitlich betrachtet, die Unmittelbarkeit des einbrechenden Ereignisses betont.443 Diese 

Plötzlichkeit begründet sodann das Verderben der in der Finsternis Verbliebenen, die Christen 

jedoch, die als Söhne des Lichts beziehungsweise des Tages bezeichnet werden, sollen über 

den Anbruch des Tages des Herrn nicht überrascht, sondern auf diesen vorbereitet sein. Die 

Zeit bis zum Anbruch des Gerichts wird jedoch nicht als Einsetzen von Wehen verstanden, 

darauf erlaubt der Text keine Rückschlüsse. Daher liegt hier ein singulärer Gebrauch der 

Wehenmetaphorik vor, denn sowohl in der prophetischen Literatur als auch in der 

apokalyptischen Literatur werden Wehen nicht als ein Bild für Unmittelbarkeit, also für einen 

zeitlichen Aspekt, genutzt.444 

                                                
442 Holz, Der erste Brief an die Thessalonicher, EKK XIII, 217, stellt ebenfalls die singuläre Verwendungsweise 
der Schwangerschaftsmetaphorik fest und verweist auf zwei bekannte Bedeutungsstränge: einerseits die 
Darstellung des Moments des Unentrinnbaren (lt. akp und prophetischer Literatur), andererseits die Vorstellung 
der eschatologischen Vernichtung durch die „Wehe“ des Messias (rabbinische Redeweise). 
443 „Nirgends sonst aber ist wie hier das plötzlich mit dem Eschaton hereinbrechende Vernichtungsgericht unter 
dem Bild der „Wehe“, die die Schwangere überfällt, verdeutlicht. Der Vergleichspunkt ist die Plötzlichkeit 
(αἰφνίδιος) und die Unentrinnbarkeit (καὶ οὐ μὴ ἐκφύγωσιν); darüber hinaus enthält die „Wehe“ einen 
metaphorischen Hinweis auf die Qual des Verderbens.“ Ebd. 
444 Holz, Der erste Brief an die Thessalonicher, EKK XIII, 218, diskutiert diese singuläre Verwendung, indem er 
die Möglichkeit einer Fehlübersetzung in den Blick nimmt, die er durch den letzten Teilsatz καὶ οὐ μὴ 
ἐκφύγωσιν bestätigt sieht. Diese Aussage bringt er mit dem Aufruf zur Wachsamkeit aus Lk 21,36 in 
Verbindung und folgert, dass Paulus und Lk unabhängig voneinander auf eine gleiche Tradition zurückgehen, 
„die nicht nur den Inhalt von 1Thess 5,3 enthielt, sondern ihn mit dem Ruf zur Wachsamkeit verband.“ 



 143 

In diesem Kontext soll auch Röm 8,22 bis 27 betrachtet werden, das vom Seufzen und Klagen 

der Schöpfung (ὅτι πᾶσα ἡ κτίσις συστενάζει καὶ συνωδίνει) spricht. Zwar wird die 

Geburtsmetapher nicht expressis verbis verwendet, jedoch kann nicht ausgeschlossen werden, 

dass sie im Hintergrund mitgedacht werden soll. Sollte die Geburtsmetapher impliziert sein, 

so wäre dies derart zu deuten, dass die Wehen der Endzeit bereits jetzt universell die 

Gegenwart bestimmen (ἄχρι τοῦ νῦν).445 Der zetliche Aspekt spielt in diesem Zusammenhang 

keine Rolle mehr, weil der Tag des Herrn nicht plötzlich einsetzt. Vielmehr befinden sich die 

Christen bereits in der Gegenwart der Schrift im Zustand der eschatologischen Wachsamkeit, 

ohne jedoch den genauen Zeitpunkt der Erlösung zu kennen.446 

Von Wehen und Geburt spricht Paulus auch in Gal 4,19, wenn er die Gemeinde vor der 

erneuten Hinwendung zum Gesetz warnt. Jedoch ist hier keinerlei eschatologischer Impetus 

vorhanden. Vielmehr scheint die Geburtsmetaphorik die Entstehung der paulinischen 

Gemeinde zu bedeuten, die aus der Missionsarbeit des Paulus hervorgegangen ist. Folglich 

drücken Wehen und Geburt den mühevollen Prozess der Gemeindegründung und Paulus’ 

Engagement währenddessen aus.447 

Anhand der bisher besprochenen Stellen in den paulinischen Briefen wird deutlich, dass 

Paulus von einer mehrfachen Verwendung der Geburtsmetaphorik wusste und diese nutzte, 

um unterschiedliche Aspekte hervorzuheben. In Röm 8,22 bis 27 und Gal 4,19 werden mit 

dieser Metapher langwierige Prozesse ausgedrückt, während 1Thess 5,2 die Plötzlichkeit 

ausdrückt. In allen Belegen ist somit der zeitliche Bezug gegeben. 

Auch Mk 13,8par. muss in diesem Kontext betrachtet werden, da hier von den sogenannten 

Zeichen der Endzeit die Rede ist, die durch ihre Abfolge auch einen zeitlichen Aspekt 

ausdrücken. Diese Zeichen – Kriege, Hungersnöte, falsche Messiasse und andere – werden als 

ἀρχὴ ὠδίνων verstanden beziehungsweise auch als Drangsale der letzten Zeit, auf die der 

Gerichtstag Gottes folgt.448 Das Lexem ὠδίν wird in diesem Kontext absolut gebraucht. Die 

Vorstellung von Wehen im Sinne von Geburtswehen ist hier nicht mehr spürbar.449 Der 

                                                
445 Vgl. Wolter, Brief an die Römer, EKK VI/1, 515. 
446 So auch Wolter, der in der Wehenmetaphorik zwar den Ausdruck allgemeiner Leidenserfahrungen sieht, ohne 
jedoch das Ende der Wartezeit daraus zu folgern. Vgl. ebd. So auch Haacker, Brief des Paulus an die Römer, 
ThHNT 6, 203: „Das Bild der „Wehen“ in 22 impliziert freilich, dass die Zeit des Wartens sich – unter 
Schmerzen – dem Ende zuneigt, […] Aber das ändert nichts am Grundcharakter des Christenlebens als 
Hoffnungsstand (24 f.): Das dankbare Bekenntnis ‚gerettet!‘ ist immer noch ein Bekenntnis der Zuversicht und 
nicht die Feststellung einer abgeschlossenen Handlung.“ 
447 Paulus stellt sich hier als Mutter mit Geburtsschmerzen dar. Vgl. Martyn, Galatians, AB 33A, 430f.; Moo, 
Galatians, Baker Exegetical Commentary on the New Testament, 288; Keener, Galatians, New Cambridge 
Bible Commentary, 208f. 
448 Zur Aufzählung der (Vor-)Zeichen, vgl. 1Hen 99,4; Jub 23,13; 23,22 f.; Sib 2,153 ff.; 3,695 ff.; syrBar 27; 
48,30 ff.; 70,2 ff. 
449 Bauer, Art. ὠδίν,1770, differenziert in der Bedeutung zwischen der bildlichen Ebene und dem 
Geburtsschmerz als solchem. 
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eschatologisch geprägte Kontext und die explizite Bezeichnung der endzeitlichen Drangsale 

als Wehen weisen auf ein gänzlich anderes Verständnis von Wehen hin, als es zum Beispiel in 

1Thess 5,3 oder in Röm 8,22 der Fall ist. Ist dort der Bezug zur Zeitlichkeit in 

unterschiedlichem Maß erkennbar, so werden in Mk 13,8par. die Wehen als 

Zusammenfassung bestimmter negativer Begebenheiten dargestellt. Der zeitliche Aspekt wird 

auf die Ereignisse reduziert, als diese dem Gericht vorangehen werden.450 

Die bisher angesprochenen Belegstellen zeigen, dass sich aus der 

Schwangerschaftsmetaphorik das Bild der Wehen verselbstständigt hat. Das Lexem ὠδίν wird 

absolut gebraucht und mit der Beschreibung der endzeitlichen Zeichen verbunden, wie an Mk 

13,8par. sichtbar ist. Dabei wird die Metapher, die die schwangere Frau oder die Erde 

darstellt, in den Hintergrund gerückt. In den Textbelegen, in denen ὠδίν absolut gebraucht 

wird, spielt die Metapher keine Rolle mehr. Die „Wehen“ werden also zu endzeitlichen 

Zeichen, die im Zusammenhang mit der Frage nach dem Einsetzen der Endzeit eine zentrale 

Rolle spielen. 

Die Frage nach dem Wann findet sich auch in syrBar 22,7.451 Hier wird die Schwangerschaft 

erstmals ausdrücklich auf Zeit bezogen, nämlich auf den Ablauf der Natur. In eine 

Aufzählung rhetorischer Fragen, die sich an Baruch richten und die stets auf die Vollendung 

eines Prozesses zielen, wird auch die Frage nach der Frau, die eine Frühgeburt erleidet, 

eingereiht. Es wird betont, dass die Schwangerschaft, um zu einem erfolgreichen Ende zu 

gelangen und neues Leben hervorzubringen, eine bestimmte Zeit benötigt. Eine unvollendete 

Schwangerschaft führt zu einer Frühgeburt und damit meist zum Tod. In syrBar wird 

demnach die notwendige Zeitspanne der Schwangerschaft mit der Erfüllung der Weltzeit 

verglichen und so wie das zu frühe Ende der Schwangerschaft nichts Lebensfähiges erzeugen 

kann, so verhält es sich auch mit dem Plan Gottes für die Erde und ihre Bewohner. Wenn die 

Zeitspanne endet, die Gott festgesetzt hat, wird das Zeitenende anbrechen. 

 

Bedeutungsebenen der Schwangerschaftsmetaphorik 

Es hat sich also gezeigt, dass das Bild der Schwangeren beziehungsweise der in den Wehen 

liegenden Frau zwar bekannt war, jedoch aufunterschiedliche Weise rezipiert wurde. Im 

Gebrauch zeichnen sich mehrere mögliche Bedeutungen ab: 1) Einerseits werden mithilfe des 

                                                
450 Luz, Evangelium nach Matthäus, EKK I/3, 421, bezeichnet diese endzeitlichen Zeichen auch als „Anfang des 
Endes“ und Gnilka, Das Evangelium nach Markus, EKK II/2, 188, führt aus, dass die Formuliergung „Anfang 
der Wehen“ eine Neugeschaffene ist, „die die geschilderten Ereignisse zwar vom Ende her interpretiert, aber 
noch nicht mit diesem identifiziert.“ 
451 syrBar 22:7 Or the woman who has conceived, if she gives birth prematurely, does she not surely kill her 
infant? 22:8 Or he who builds a house but does not cover and complete it, can it be called a house? Speak to me 
first [about] these! Übers. Nach Henze/ Stone, 4 Ezra and 2 Baruch, 98. 
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Bildes der in den Wehen liegenden Frau negative Emotionen beziehungsweise 

Leidenserfahrungen dargestellt, die Angst und Schrecken der jeweiligen Situation 

transportieren sollen. Diese Verwendung findet sich vor allem in der prophetischen Literatur 

wie auch in 1Hen und der Qumran-Literatur. 2) Andererseits wird das Bild auf den Aspekt der 

Wehen reduziert, um damit den zeitlichen Faktor herauszustellen. So nutzt Paulus das Bild 

einerseits, um die Unmittelbarkeit des einbrechenden Gerichtstages in 1Thess 5,2 zu betonen, 

andererseits um zeitintensive Prozesse auszudrücken, wie in Röm 8,22 bis 27 und Gal 4,19. 

3) Eine weitere Verwendungsweise findet sich in den Evangelien (Mk 13,8par.), wo die 

Wehen konkrete Ereignisse darstellen, die den Anbruch der letzten Zeit anzeigen. Ähnlich 

wird das Bild auch in syrBar 22,7 verwendet, wo es die Determination der Zeit und des 

göttlichen Planes betont. Durch die Verkürzung des Bildes auf die Wehen wird unwichtig, 

wer die schwangere Frau ist, da vor allem im absoluten Gebrauch von ὠδίν die endzeitlichen 

Zeichen, wie Kriege, Hunger und Not, ausgedrückt werden sollen. Eine weitere Parallele zu 

dieser Verwendungsweise findet sich erst im rabbinischen Judentum, das von der sogenannten 

Wehe des Messias spricht, die eine letzte Drangsalszeit darstellt, bevor die Heilszeit 

anbricht.452 

In diesen traditionsgeschichtlichen Kontext soll im Folgenden die Verwendung der 

Schwangerschaftsmetaphorik in 4. und 6. Esr eingeordnet werden und die darin enthaltenen 

Besonderheiten herausgestellt werden. 

 

3.4.2.1 Analyse der Belegstellen im 4. Buch Esra 

Im Verlauf von 4. Esr gibt es vier Kontexte, die im Zusammenhang mit dem Motiv der 

Schwangerschaft stehen: in 4,38 bis 42; 5,43 bis 51; 8,8 bis 9; 10,9. Die ersten drei 

Belegstellen befinden sich in den Dialogen zwischen Esra und dem Engel Uriel. Das Bildwort 

von der Schwangeren wird dabei dem Deuteengel in den Mund gelegt, um das Verhältnis 

zwischen der gegenwärtigen und der kommenden Welt zu veranschaulichen. Die vierte und 

letzte Stelle hingegen ist Bestandteil der sogenannten Zionsvision. Hierbei fehlt zwar ein 

direkter Beleg für eine Schwangerschaft, jedoch legt die parallele Formulierung zu 4,40 ff. 

eine intensive Betrachtung nahe, weil 4,40ff. die Kardinalstelle für die Untersuchung ist. 

Wiederum sollen die Kontexte der einzelnen Belegstellen zunächst unabhängig besprochen 

werden, bevor das Motiv im 6. Esr untersucht wird, um anschließend die Ergebnisse 

zusammenzuführen. Hierbei soll, nachdem die Bedeutung in den kanonischen und 

nichtkanonischen Schriften bereits angerissen wurde, nun der charakteristische Gebrauch des 
                                                
452 Vgl. Strack/ Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch, Bd. I: Das Evangelium 
nach Matthäus, 950; Volz, Eschatologie, 147. 
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Bildes herausgearbeitet werden. Welche Funktion kommt dem Bild in 4. Esr zu? Lässt sich in 

Anbetracht der kanonischen und nichtkanonischen Traditionen eine Besonderheit der 

Bedeutungstiefe des Bildes ausmachen? Inwieweit ändert sich die Bedeutung der 

Schwangerschaftsmetaphorik in 4. Esr, gegenüber den Belegstellen, die im 

traditionsgeschichtlichen Abriss betrachtet wurden?  

 

3.4.2.1.1 4. Esr 4,38 bis 42 

Die erste bedeutende Belegstelle begegnet den Rezipienten in 4. Esr 4,38 bis 42. Der Kontext 

ist der erste Dialog zwischen Esra und Uriel.453 Esra drückt seine Besorgnis über das 

Ausbleiben des eschatologischen Heils aus, da der Anbruch der kommenden Welt an das 

Vollwerden der Zahl der Gerechten gebunden ist, und Esra befürchtet, dass die 

Ungerechtigkeit der Menschen den göttlichen Heilsplan verzögern oder gar aufhalten könne. 

Uriel entgegnet Esra mit dem Bildwort einer Schwangeren in Form einer Anweisung in V.40 

bis V.42.454 

 

[V.38] O Dominator Domine,455 sed et nos omnes pleni sumus impietate. [V.39] Et ne forte 

propter nos prohibeatur iustorum area, propter peccata inhabitantium super terram. [V.40] 

Et respondit ad me et dixit: Vade et interroga praegnantem, si quando impleverit novem 

menses suos, adhuc poterit matrix eius retinere foetum in semetipsa. [V.41] Et dixi: Non 

potest, Domine, et dixit ad me: Infernum (et) prumptuaria animarum matrici adsimilata sunt. 

[V.42] Quemadmodum enim festinavit quae parit effugere necessitatem partus, sic et haec 

festinat reddere ea quae commendata sunt ab initio. 

 

[V.38] O Herrscher Herr, aber auch wir sind alle voll von Gottlosigkeit. [V.39] Und wird 

nicht etwa wegen uns die Tenne der Gerechten aufgehalten, um der Sünden der Erdbewohner 

willen? [V.40] Er antwortete mir und sprach: Geh und frage eine Schwangere, wenn sie 

einmal ihre neun Monate vollendet hat, ob ihr Schoß das Kind noch in sich zurükhalten kann. 

[V.41] Und ich sagte: Sie kann es nicht, Herr, und er sprach zu mir: Die Unterwelt (und) die 

Kammern der Seelen sind dem Mutterschoß ähnlich. [V.42] Denn wie diejenige, die gebiert, 

                                                
453 Zur Gliederung, vgl.: Stone, Fourth Ezra, 50rf.; Verfasser, Ort, Zeit, Sprache und Inhalt des 4. Esra, 
Kapitel 2.1.1. 
454 Der lateinische Text folgt der Ausgabe von Klijn, Der lateinische Text, während die Übersetzung von L.MS 
ist, in Orientierung an Klijn, Die Esra-Apokalypse. 
455 Die Anrede fällt auf, das sie sich an Uriel richtet und nicht an Gott, wie sonst in 4. Esr. Vgl. Stone, Fourth 
Ezra, 67.98. 
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eilt, der Notwendigkeit der Geburt zu entkommen, so eilt auch diese, zurück zu geben, was 

(ihnen) von Anfang anvertraut wurde. 

 

Die Anweisung beinhaltet das Bildwort der Schwangeren, welches als indirekte rhetorische 

Frage formuliert ist. Nachdem Esra die Frage erwartungsgemäß verneint, liefert der Engel die 

Deutung des Bildes von der Schwangeren, die ihr Kind im Verlauf des Geburtsprozesses nicht 

halten kann.456 Die Problemstellung Esras (VV.38.39), die Antwort Uriels (V.40) und die 

Ausdeutung des Bildwortes (VV.41.42) bilden eine geschlossene, abgegrenzte Einheit. 

Das Bild der Schwangerschaft, das den Abschnitt 4,38 bis 42 kennzeichnet und dem Bereich 

der menschlichen Fortpflanzung entstammt, ist so grundlegend und allgemeinverständlich, 

dass auch auf der Erzählebene Esra die Anweisung des Engels übergeht.457 Er muss nicht 

losgehen, um eine Schwangere zu befragen, sondern kann aufgrund seines Allgemeinwissens 

die ihm gestellte Frage nach dem Aufhalten des Geburtsprozesses beantworten.458 Die 

Einleitung zur Anweisung des Engels vade et interroga kommt nicht nur in V.40 vor, sondern 

lässt sich als formelhaftes Strukturelement auffassen, das eine Aussage einleitet, die die 

Position des Dialogpartners relativiert oder gar ad absurdum führt.459 Diese rhetorische Form 

erinnert an die Gottesreden in Hi 38–42, in denen Gott Hiob mit ähnlichen Fragen 

konfrontiert und ihm die Begrenztheit der menschlichen Erkenntnis vor Augen führt. 

Die Begriffe praegnans, foetus, matrix, partio beziehungsweise parere, die eindeutig zum 

Wortfeld „Schwangerschaft“ gehören, strukturieren den Abschnitt 4,38 bis 42 und bestätigen 

die Zusammenfassung der Perikope in dem Bild der schwangeren Frau und dessen 

Ausdeutung. Die Formulierung adsimilata sunt in V.41 und der Ausdruck quemadmodum mit 

dem korrespondierenden sic in V.42 drücken explizit aus, dass es sich bei dem Bild der 

schwangeren Frau in V.40 um ein Gleichnis handelt.460 Die Verbalform impleverit 

(3. Sg. Konj. Perf.), die sich in V.41 auf novem menses bezieht, stellt bereits eine Verbindung 

zu VV.36.37 dar, in denen davon die Rede ist, dass die Zeit abläuft und das Maß an Gerechten 

erreicht wird. Somit ist schon vor der expliziten Ausdeutung des Bildwortes in VV.41.42 

augenscheinlich, dass sich das Gleichnis auf den göttlichen Heilsplan bezieht, um diesen zu 

veranschaulichen. In eine ähnliche Richtung deutet auch der Gebrauch der Verbform 
                                                
456 Vgl. 6. Esr 16,37-40, Kapitel 3.4.3.2.1. 
457 Harnisch, Verhängnis und Verheißung, 291, kommt ebenfalls zum Schluss, dass das Bild der Schwangeren 
hier nicht zufällig gewählt ist. Er begründet es jedoch mit der Vebindung des Gedankens der Beschleunigung mit 
demjenigen der Determination der Zeit. 
458 Zur Parallele der Schwangeren mit der Erde, vgl. 5,46.48.51;10,9-11.14. Vgl. Stone, Fourth Ezra, 98f.; 152f.; 
322f. 
459 Stone, Fourth Ezra, 98, verweist auf ein weiteres Vorkommen der Formel in 4,5, benennt die Funktion jedoch 
nicht. 
460 So auch Harnisch, Verhängnis und Verheißung, 290. 
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festinavit (3. Sg. Ind. Perf.) beziehungsweise festinat (3. Sg. Ind. Präs.), das sich in V.42 auf 

die Gebärende beziehungsweise die Seelenkammern bezieht und auch in 4,26 bereits 

vorkommt. Dort wird allerdings eine Aussage über den schnellen Verlauf des saeculum 

gemacht.461 Die Verwendung des gleichen Verbs legt daher eine Deutung der Gebärenden als 

Welt oder Weltzeit nahe. 

Das zentrale Anliegen des Bildwortes ist es jedoch, die Unaufhaltsamkeit des Anbruches der 

Heilszeit herauszustellen.462 Gleich wie die Schwangere nach der Vollendung einer zuvor 

festgelegten Zeit von neun Monaten das Kind nicht mehr zurückhalten kann, so wird auch der 

göttliche Heilsplan unabhängig von menschlichem Handeln durchgesetzt. Dieser Aspekt der 

Schwangerschaft wird durch die Verwendung des Begriffes necessitas in V.42 noch betont. 

Neben diesem besonders starken Aspekt der Unaufhaltsamkeit, der dem traditionellen Motiv 

nicht zueigen ist, treten andere konventionelle semantische Bestandteile in den Hintergrund. 

So kommt dem Schrecken und der Hilflosigkeit, mit denen die Rede von Schwangerschaft 

und Wehen in der prophetischen Literatur verbunden werden, keine besondere Bedeutung zu. 

Deutlich wird dieser Umstand auch daran, dass die Schwangerschaftsmetaphorik ihre 

klassische Verortung innerhalb der prophetischen Drohworte hat und sich daher immer auf 

anthropologische Größen bezieht.463 In diesen Kontexten bezieht sich der Vergleich auf die 

Angst, den Schrecken und die Ohnmacht im Angesicht des göttlichen Gerichts. In 4. Esr ist 

die Bezugsgröße hingegen eine völlig andere, da das Bild der Schwangeren abstrakt 

verstanden wird und der Gemütszustand bei anbrechender Geburt somit nicht thematisiert 

wird und keine Relevanz für den Bildempfänger hat. Vielmehr tritt der temporäre Aspekt 

einer Schwangerschaft in den Vordergrund, der in der prophetischen Literatur vollständig 

fehlt.464 

Die nächste Textstelle, die die Verbindung der Schwangerschaftsmetaphorik mit 

Zeitvorstellungen darstellen könnte, findet sich in 1Thess 5. Jedoch wird mit diesem Bild der 

zeitliche Aspekt der Unmittelbarkeit ausgedrückt, sodass auch die Verwendungsweise nicht 

dem Gebrauch in 4. Esr entspricht. Besonders interessant scheint jedoch der absolute 

Gebrauch des nun bereits verkürzten Bildes der Wehen in Mk 13,8par. Hier wird die 

Verwendungsweise der Schwangerschaftsmetaphorik in 4. Esr insoweit vorausgesetzt, als 
                                                
461 Zur Diskussion des Begriffes saeculum, vgl.: Stone, Features, 179f.; Harnisch, Verhängnis und Verheißung, 
90-105; zum Zeitkonzept in 4. Esr, vgl. Henze, Dimensions of Time, in: Bremmer/ Hirschberger/ Nicklas [eds.], 
Figures of Ezra, 13-34. 
462 „Das Bildwort verdeutlicht also weniger die ,Unentrinnbarkeit‘ als vielmehr die Zwangsläufigkeit des 
Vollzugs der großen Wende, die die ‚Ernte der Gerechten‘ herbeiführt.“ [kursiv im Original] Harnisch, 
Verhängnis und Verheißung, 290. 
463 Vgl. Schwangerschaftsmetaphorik im 4. und 6. Buch Esra, Kapitel 3.4.2. Dort auch weiter Belege. 
464 „Die Gebärende entrinnt ihrer Angst erst zu der ihr von der Natur bestimmten Zeit […]“ Harnisch, 
Verhängnis und Verheißung, 291. 
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deutlich wird, dass mit den Wehen ein eschatologisches Konzept vermittelt wird. Auch 

werden in Mk 13,8par. die Zeichen der Endzeit als „Wehen“ bezeichnet. Diesen Schritt 

unternimmt 4. Esr noch nicht, denn es trennt die bevorstehenden Zeichen vom Bild der 

Schwangeren.465 

Im Hinblick auf die unterschiedlichen Verwendungsweisen der Schwangerschaftsmetaphorik 

lässt sich feststellen, dass 4. Esr in innovativer Weise andere, neue Aspekte des Bildes kreiert, 

indem der göttliche Heilsplan beziehungsweise der Ablauf des Zeitalters mit einer 

Schwangerschaft verglichen wird. 

 

3.4.2.1.2 Zwischenfazit 

Bei Betrachtung der Perikope als Ganzes wird deutlich, dass deren Funktion unter anderem 

darin liegt, Trost zu spenden. Alle Befürchtungen, die Esra formuliert, werden zerstreut. Das 

Fortschreiten der eschatologischen Heilszeit ist genauso unaufhaltsamwie das Einsetzen der 

Geburt.466 Die Wahl des Bildes einer Schwangeren gibt der gesamten Passage eine 

schöpfungstheologische Ausrichtung. Gott wird als die Macht aufgefasst, die jeden Aspekt 

der Wirklichkeit kontrolliert. Daher kann von der genau abgemessenen Zeit, die eine 

Schwangerschaft in Anspruch nimmt, auch ein Rückschluss auf den Ablauf der Weltzeit 

gezogen werden, da Gott die Instanz ist, die alles prädeterminiert hat.467 In dieser Hinsicht 

gelingt es dem Bildwort, jegliche Zweifel an der Bestimmung der Welt auszuräumen. Der 

Lauf der Zeit ist vorherbestimmt und lässt sich keinesfalls durch Menschen beeinflussen.468 

Daher sind auch die Leiden der Gegenwart, die Esra beklagt, irrelevant für den großen Plan, 

welcher der Welt seit ihrer Schöpfung zugrunde liegt. 

In dem Bild der Schwangeren kommt allerdings nicht nur der Aspekt der Zeitlichkeit zum 

Tragen, sondern es wird auch ein Moment der Räumlichkeit ausgedrückt. So sind die Seelen 

der Gerechten in ihren Kammern so wohlbehütet wie das Ungeborene im Mutterleib. Die 

Vorstellung von Vorratsräumen findet sich schon im 1Hen. Während diese Vorstellung dort 

sehr viel breiter ausgeführt wird, kann sie für 4. Esr als bekannt vorausgesetzt werden und 

bedarf daher keiner näheren Erläuterung. Ein markanter Unterschied zwischen den Schriften 

besteht jedoch in der Lokalisation der Kammern. 1Hen verortet die Kammern zweifellos im 
                                                
465 Ebenso auch Stone, Features, 100; idem, Fourth Ezra, 292--294. 
466 „Das Bildwort und der sich anschließende Vergleich (V. 42) lenken Esras Aufmerksamkeit auf das bereits 
Gesagte zurück: Gott allein besummt den Zeitpunkt für die »Ernte der Gerechten«. Auch das Verhalten der 
Menschen, selbst ihre Unbußfenigkeit kann daran nichts ändern, weder an der gesetzten Frist, noch an der 
Vollzahl der Gerechten.“ Schreiner, Das 4. Buch Esra, 322, Anm. 40a). 
467 Die Parallelität der Schwangeren und der Erde, die beide Kinder hervorbringen, sie verlieren und um diese 
Trauern findet sich auch in 4. Esr 10,9.12-14. Vgl. Stone, Features, 180f.; Lane, Mother Earth as Metaphor: A 
Healing Pattern of Grieving and Giving Birth, Horizons 21/1 (1994), 7-21. 
468 Vgl. Hogan, 4 Ezra, 1616, zur Stelle 4,40-42. 



 150 

Himmel, wohingegen sie in 4. Esr mit dem infernum parallelisiert werden.469 Durch die 

Identifikation des Mutterleibes mit den Kammern beziehungsweise der Unterwelt liegt es 

nahe, das Bild der Schwangeren auf die Welt im Ganzen zu übertragen. Gerade die vorher 

bestimmte Zeitspanne bis zur Geburt erinnert dabei an die antike Vorstellung vom Alter der 

Welt.470 Das Zusammenfallen von räumlichen und zeitlichen Dimensionen in der 

Geschichtsauffassung Esras wird nicht nur durch das Bild der Schwangerschaft ausgedrückt, 

sondern zeigt sich auch in der ambivalenten Verwendung des Lexems saeculum.471 

Hinsichtlich des Schicksals der Seelen der Gerechten drückt das Bild der Schwangerschaft 

zwei Aspekte aus: 1) In räumlicher Dimension werden die Seelen der Gerechten eindeutig 

innerhalb der Kammern verortet, sodass nicht zu befürchten ist, dass sie verlorengehen. 

Gleich der kommenden Welt sind sie zwar verborgen, aber zugleich wie im Mutterschoß 

geborgen. 2) In zeitlicher Dimension drückt das Bild der Schwangerschaft aber auch das 

fristgemäße und unaufhaltsame Übergehen in die neue Welt aus. Dieser Übergang wird im 

Bild des Abschlusses des Geburtsprozesses ausgedrückt, an dessen Ende die Entstehung von 

etwas gänzlich Neuem steht.472 In Anbetracht dessen ist es die hauptsächliche Funktion der 

Metaphorik, in mehrfacher Hinsicht Trost zu spenden, angesichts der Gewissheit des 

göttlichen Heilshandelns. Das geschieht durch die Versicherung, dass das Ende kommen 

werde und die „Ernte der Gerechten“ eingefahren werden könne. 

 

3.4.2.1.3 4. Esr 5,43 bis 49; 50 bis 55 

Der zweite relevante Kontext ist der zweite Dialog von Esra und Uriel in 4. Esr. Schon das 

Gebet Esras, das den Abschnitt einleitet, gibt das schöpfungstheologische Grundthema vor. 

Obwohl die konkrete Belegstelle für die Schwangerschaftsmetaphorik erst in 5,46 ff. folgt, 

gibt Esra bereits in V.35 die Stichworte für das spätere Bild vor, indem er gleich Hiob den 

Sinn seiner eigenen Geburt infrage stellt.473 Im Verlauf des Dialoges stellt sich heraus, dass 

Esra sich hier keine Sorgen macht, dass das Gericht verzögert wird, sondern darüber, dass es 

                                                
469 Vgl. 1Hen 11,1: Und in jenen Tagen werde ich die Schatzkammern des Segens, die im 
Himmel sind, öffnen […] Übers. Nach Uhlig, Das äthiopische Henochbuch, 532. 
470 Die Frage nach der Ewigkeit der Erde war ein Grundmotiv der antiken Kosmogonien und 
Schöpfungserzählungen. Zu Zeittheorien, vgl. Mesch, Art. Zeit/ Zeitvorstellungen, RGG4,1808-1810. 
471 Vgl. Anm. 468. 
472 Vgl. Flannery, Frances, ‘Go, ask a woman’s womb’: Birth and the Maternal Body as Sources of Revelation 
and Wisdom in 4 Ezra, Journal for the study of the Pseudepigrapha 21/3 (2012), 243-258. 
Die Entstehung des Neuen aus Altem ist vergleichbar mit der stoischen Lehre von der Transformation des 
Kosmos durch einen Weltenbrand. Weiterführend bei Dienstbeck, Stefan, Theologie der Stoa, TBT 173, Berlin 
2015; Wildberger, Jula, Seneca und die Stoa, Der Platz des Menschen in der Welt, UaLG 84, Berlin 2006; 
Forschner, Maximilian, Die stoische Ethik, Über den Zusammenhang von Natur-, Sprach- u. Moralphilosophie 
im altstoischen System, Stuttgart 1981. 
473 Vgl. Hi 3; Jer 20,14-18. Vgl. Hogan, Theologies, 107. Zur Ähnlichkeit der Struktur zwischen Hiob und 4. Esr, 
vgl. Knibb, Michael, Apocalyptic and Wisdom in 4 Ezra, JSJ 13 (1982), 56-74. 
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ausschließlich die letzte Generation betrifft und das Gericht für die vorhergehenden 

Generationen ausbleibt.474 Ausgehend von der Antwort Uriels, das Gericht werde alle 

gleichermaßen erreichen, stellt Esra die Frage, weshalb das Gericht nicht sofort 

beziehungsweise schneller anbrechen könne und weshalb nicht alle Geschlechter zeitgleich 

existieren könnten, um so die Zeitspanne bis zum Gericht zu verkürzen. Uriels Reaktion in 

V.46 bis V.55 greift die Formel, die auch schon in 4,40 angeführt wurde, auf und verwendet 

erneut eine Schwangerschaftsmetapher, um die Absurdität der Frage aufzuzeigen.475 

 

[V.46] Interroga matricem mulieris et dices ad eam: Et si paris, quare per tempus? Roga 

ergo eam, ut det decem in unum?476 [V.47] Et dixi: Non utique poterit, sed secundum tempus. 

[V.48] Et dixit ad me: Et ego te dedi matricem terrae his qui seminati sunt super eam per 

tempus. [V.49] Quemadmodum enim infans non parit nec ea quae senuit adhuc, sic ego 

disposui a me creatum saeculum. 

 

[V.46] Frage den Mutterschoß der Frau und sprich zu ihm: Und wenn du gebierst, warum zur 

rechten Zeit? Frage ihn doch, dass er zehn zugleich hergebe? [V.47] Und ich sagte: Das kann 

er nicht, sondern (zur) ensprechenden Zeit. [V.48] Und er sprach zu mir: Und ich habe der 

Erde deinen Schoß gegeben für die, die gesät sind auf ihr zur rechten Zeit. [V.49] Denn wie 

das Kind nicht gebiert, und nicht noch die, die gealtert ist, so habe ich auch die Welt 

eingerichtet, die von mir geschaffen ist. 

 

Das Bild der Schwangeren wirkt in diesem Kontext verkürzt, obwohl die Situation ähnlich zu 

4,40 ff. ist. Während dort Esra angewiesen wird, in Erfahrung zu bringen, ob eine Schwangere 

den Geburtsprozess aufhalten könne, soll er nun herausfinden, ob die Geburt von zehn 

Kindern zugleich möglich sei. Wiederum handelt es sich hierbei um eine rhetorische Frage, 

die Esra erneut aus seinem Allgemeinwissen heraus beantwortet und so der Anweisung nicht 

folgen muss. Aus dem Bild der Frau beziehungsweise den Eigenschaften der Gebärenden 

können Rückschlüsse auf die Welt gezogen werden.477 Die Aussage, dass eine Frau nur 

nacheinander ihre Kinder zur Welt bringen kann und auch verschiedene Phasen der 

Fruchtbarkeit durchläuft, gilt in gleicher Weise auch für die Welt. Von dieser Vorstellung 

                                                
474 Das gleiche Problem steht hinter 1Thess 4,13-17. 
475 Der lateinische Text folgt der Ausgabe von Klijn, Der lateinische Text, während die Übersetzung von L.MS 
ist, in Orientierung an Klijn, Die Esra-Apokalypse. 
476 Eam bezieht sich im Versanfang auf matricem und so muss der zweite Teilsatz roga ergo eam ebenfalls mit 
„frage ihn doch“ übersetzt werden. Gegen Klijn, Die Esra-Apoaklypse, 29. 
477 So auch Stone, der in der Verwendung der Schwangerschaftsmetaphorik einen Verweis auf die festgelegte 
Ordnung der Schöpfung sieht. Vgl. Stone, Fourth Ezra, 102-105.146. 
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ausgehend stellt Esra die Frage nach dem Alter der Welt. Der größere Kontext zerfällt durch 

die verschiedenen Fragestellungen in zwei Abschnitte, die parallel zueinander aufgebaut sind. 

Auf die jeweilige Frage Esras in V.45 und V.50 antwortet Uriel mit einer Aufforderung, die 

durch den Imperativ interroga eingeleitet wird. Beide Abschnitte stehen im Zusammenhang 

mit der Frage Esras in 5,43 nach der Beschleunigung des Eintreffens des Gerichts.478 

In VV.46 bis 49 erscheinen mehrere Begriffe, welche die Perikope unter das Thema der 

Schwangerschaft stellen. So wird der Protagonist in V.46 wiederum aufgefordert, die matrix 

mulierem zu befragen, die mit der matrix terrae in V.48 parallelisiert ist und es finden sich 

mehrere finite Formen von parere in VV.46 und 49. Auf den ersten Blick ist auffällig, dass 

die gesamte geschilderte Situation nicht nur an das Setting in 4,40 ff. erinnert, sondern dieses 

sogar voraussetzt – denn die Vorstellung eines Gesprächs zwischen Esra und einem 

Mutterschoß verliert nur unter Rückbezug auf diese Textstelle ihre Widersinnigkeit. Weil 

diese beiden Kontexte so intensiv miteinander verknüpft sind, genügt es hier, das Bild der 

Schwangeren, das in 4,40 ff. explizit ausgeführt wird, durch die Erwähnung der matrix nur 

anzudeuten; das Bildwort wird vorausgesetzt. Gleiches gilt auch für die Übertragung: Durch 

den parallelen Aufbau beider Perikopen können im Analogieschluss die Eigenschaften des 

Schoßes der Frau (matrix mulieris) auf den Schoß der Erde (matrix terrae) übertragen 

werden, ohne dass Begriffe der Korrelation angeführt werden müssen. Ein weiteres Indiz für 

die Kohärenz des Gedankenganges ist auch der Gebrauch des Verbs festinare in 5,44 und 

4,42. In V.44 bezieht sich festinare jedoch auf die Schöpfung beziehungsweise das saeculum 

und nicht auf die Gebärende wie in 4,42. Dabei wird augenscheinlich, dass die Relation 

zwischen saeculum, terra und der Gebärenden weiterhin problematisch bleibt, da sich die 

Begrifflichkeiten in ihrer Bedeutung und Funktion überschneiden, aber keinesfalls als 

kongruent zu denken sind. Aus traditionsgeschichtlicher Perspektive betrachtet, lässt sich kein 

Zusammenhang zwischen der konventionellen Schwangerschaftsmetaphorik und der 

Metapher in 4. Esr 5,46 bis 49 herstellen. 

 

Die Aussagen über die unterschiedlichen Phasen der Fruchtbarkeit der Erde führen gedanklich 

zur Frage nach dem aktuellen Lebensalter der Erde, die durch Esra in 5,50 formuliert wird 

und auf die Uriel in V.51 bis V.55 reagiert: 

 

[V.50] Et interrogavi et dixi: Cum iam dederis mihi viam, loquar coram te: Nam mater 

nostra, de qua dixisti mihi, adhuc iuvenis est, iam ad senectutem adpropinquat?[V.51] Et 

                                                
478 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 147. 
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respondit ad me et dixit: Interroga quae parit, et dicet tibi. Dices enim ei: [V.52] Quare quos 

peperisti nunc non sunt similes his qui ante, sed minores statu? [V.53] Et dicet tibi et ipsa: 

Alii sunt qui in iuventute virtutis nati sunt, et alii qui sub tempus senectutis deficiente matrice 

nati. [V.54] Considera ergo et tu, quoniam minores statu estis prae his qui ante vos, [V.55] et 

qui post vos quam ut vos, quasi iam senescentis creaturae et fortitudinem iuventutis 

praeterientis. 

 

[V.50] Und ich fragte und sagte: Weil du mir dann den Weg (frei-)gegeben hast, möchte ich 

vor dir reden: Ist denn unsere Mutter, von der du zu mir gesprochen hast noch jung oder 

nähert sie sich schon dem Alter? [V.51] Und er antwortete mir und sprach: Frag diejenige, die 

gebiert und sie wird (es) dir sagen. Denn du sagst ihr: [V.52] Weshalb sind die, die du jetzt 

geboren hast, nicht gleich den früheren, sondern geringer an Wuchs? [V.53] Und sie wird dir 

auch selber sagen: Die einen sind die in jugendlicher Kraft geboren sind und die anderen sind 

geboren in der Zeit des Greisenalters, als der Schoß nachließ. [V.54] Auch du bedenke darum, 

da ihr geringer an Wuchs seid als die vor euch, [V.55] und die nach euch kommen, als ihr, 

weil die Schöpfung schon gealtert und die Kraft der Jugend vorbei ist. 

 

Die Schwangerschaftsmetaphorik ist auch für diesen Abschnitt sinnstiftend und wird durch 

die Begriffe mater, matrix, parere, natus esse ausgedrückt. Der Text ist strukturell parallel zu 

den vorhergehenden Inhalten aus VV.46 bis 49 und Kapitel 4,40 ff. aufgebaut. Das 

ursprüngliche Bildwort aus 4,40ff. kann in diesem Abschnitt sogar noch weiter reduziert 

werden, da es zu diesem Zeitpunkt bereits etabliert ist. So wird nur noch von einer, die 

gebiert, gesprochen, ohne dass dabei die vorherigen Aspekte verlorengehen. Eine 

Besonderheit im Aufbau stellt jedoch der Modus der Rede dar: Während Esra ansonsten auf 

rhetorische Fragen antwortet, beantwortet nun der Engel Uriel die von ihm gestellte Frage 

gleich selbst in Form einer oratio obliqua (V.52f.). Dadurch wird Esra in den Hintergrund 

gerückt und der Dialog verkürzt. Bemerkenswert innerhalb des Abschnittes ist die Einführung 

einer neuen Bezeichnung. Die Gebärende wird als mater nostra angesprochen.479 Dadurch 

entsteht nicht nur der Eindruck, dass die Erde als vollständig personifiziert verstanden wird, 

sondern es wird auch ersichtlich, dass sich Esra selbst in enger Relation zu dieser Größe 

                                                
479 „It is unclear whether Ezra is referring to the earth or the creation as a whole as “our mother” in 5:50, […].“ 
Hogan, Mother Zion and Mother Earth in 2 Baruch and 4 Ezra, in: Corley, Jeremy/ Miller [eds.], Geoffrey, 
Intertextual Explorations in Deuterocanonical and Cognate Literature 31, Berlin 2019, 203-224; hier: 214. Dass 
bereits an dieser Stelle die Vorbereitung auf die Vorstellung der Mutter Zion erfolgt, merkt Hogan nicht. Wie 
Esra sich als Kinnd der Mutter Erde versteht, so rechnet er sich auch zum Volk, dessen Mutter Zion ist. Allein in 
4. Esr 14 schließt sich Esra aus. Ausführlicher dazu: vgl. Die Figur des Esra, Kapitel 4.3. 
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versteht, nämlich als ihr Kind. Im Vergleich zu den vorherigen Deutungen der Bildworte 

scheint hier die Unterscheidung zwischen Bildempfänger und Bildspender zu verschwinden. 

Die Erde erscheint nicht als eine Gebärende, sondern als Mutter.480 Diese Metapher hat also 

einen hohen Wirklichkeitsanspruch. Die vorherigen Vergleiche einer Schwangeren mit 

abstrakten Größen wie der (Heils-)Zeit weichen hier sehr konkreten Bildern. 

 

3.4.2.1.4 Zwischenfazit 

Bei Betrachtung der Perikope im Zusammenhang mit dem Kontext 4,40 ff. wird ist deutlich  

geworden, dass 4. Esr bemüht ist, die verschiedenen Aspekte des göttlichen Heilsplanes zu 

erörtern. Nachdem die Unaufhaltsamkeit des Eschatons durch den Vergleich mit einer 

Schwangerschaft bewiesen wurde, werden nachfolgend die Möglichkeit zur Beschleunigung 

des Heilsplanes und die Frage nach dem Stand der Zeit besprochen. Erneut wird eine 

Immanenz der göttlichen Ordnung in der natürlichen Welt vorausgesetzt, wenn Uriel 

Analogieschlüsse vom Konzept der Schwangerschaft auf die Weltzeit zieht. Wie eine Mutter 

nicht alle ihre Kinder zur gleichen Zeit zur Welt bringen kann, ist auch die 

Generationenabfolge schon von Beginn an festgelegt.481 Wiederum verblasst das Schicksal 

Einzelner oder ganzer Völker vor der Größe des Heilsplanes. Allerdings lässt sich der stetige 

Verfall der Erde bereits beobachten, so VV. 50 bis 55. Die Welt erscheint in diesen Versen als 

eine Mutter, deren Fruchtbarkeit begrenzt ist. Da sie das Alter der Jugend schon hinter sich 

hat, werden auch ihre Kinder, das sind die Generationen, ebenfalls immer kleiner und 

schwächer. Es ist deutlich, dass hier nicht nur, wie in 4,40 ff., das Alter der Welt im 

Hintergrund steht, sondern dass auch eine Dekadenztheorie der Menschheit umrissen wird. 

Die Vorstellung von der personifizierten Mutter Erde wirkt dabei geradezu mechanistisch. 

Der Erde ist von Gott ein festgesetztes Maß an Vitalität bestimmt, die stetig abnimmt. Hier 

entsteht der Eindruck, dass die Vergänglichkeit nicht im Zusammenhang mit einem 

adamitischen Sündenfall steht, sondern wesensmäßig zur Idee der Erde gehört. In diesem 

Sinne muss das Eschaton auch nicht durch die Unterwerfung der widergöttlichen Mächte 

eingeleitet werden, sondern steht im Zusammenhang mit der Ermattung und dem Absterben 

der Erde. Gesichert scheint, dass im kosmologischen Entwurf von Esra ein Konzept der 

Sympathie von Bedeutung ist. Insofern lässt sich nicht nur ein Rückschluss von der 

Begrenztheit einer Schwangerschaft auf die Begrenztheit des Zeitalters ziehen, sondern auch 

                                                
480 Vgl. Stone, Features, 180-184, der auch Parallelen zum syrBar zieht. 
481 Das Nacheinander wird durch die Semantik des Säens intensiviert. Vgl. 4. Esr 4,28-32; 5,48, wie auch Hogan, 
Mother Earth as a Conceptual Metapher, CBQ 73 (2011), 72-91, besonders 79ff. 
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zu den Generationen, die proportional in Relation zur Welt stehen.482 In dieser Hinsicht steht 

jeder Mensch zum saeculum in einem Verhältnis, das dem Mikro- und Makrokosmoskonzept 

entspricht. Der Eindruck, dass 4. Esr ein Weltbild vertritt, das bis in den kleinsten Aspekt 

determiniert ist, erhärtet sich.483 Angesichts der Konzeptionalisierung einer Größe, die als 

mater noster gilt, wird deutlich, dass das Bild der Schwangeren bevorzugt verwendet wird, 

um Aussagen über Zeit und Welt zu versinnbildlichen. Die bisherige Betrachtung legt nahe, 

dass die verschiedenen Kontexte zur Schwangerschaftsmetaphorik in einem Zusammenhang 

miteinander zu sehen sind, wobei einzelne Aspekte variieren können. So werden in 4,40 ff. 

die Seelen der Gerechten in den Kammern aufbewahrt, die mit dem Mutterschoß verglichen 

werden, während in 5,46 bis 49 die Erde die verschiedenen Generationen hervorbringt.484 

Die Identifikation von göttlichem Willen und natürlicher Ordnung erweckt den Eindruck, dass 

trotz der konkreten Situation die Welt strikt nach einem größeren, göttlichen Plan verläuft. In 

diesem Sinn wird das momentane Schicksal Israels relativiert, das zwar den Ausgangspunkt 

des zweiten Dialogs bildet, in 5,43-55 jedoch keine Erwähnung findet. 

 

3.4.2.1.5 4. Esr 8,8 bis 9 

Eine dritte Belegstelle für die Verwendung der Schwangerschaftsmetaphorik begegnet in 8,8 

bis 9. Diese Stelle steht im größeren Kontext des Abschnitts 8,4 bis 19, der wiederum als 

Einleitung für die darauffolgende Oratio Esdrae fungiert. Thematisch steht dieser 

Textabschnitt im Zeichen der Schöpfungstheologie, wobei der Fokus von der Schöpfung 

allgemein über die vielen (Völker) letztlich wieder zu Israel wandert. Die Belegstelle selbst 

stellt eine Verbindung zwischen dem göttlichen Schöpfungshandeln und dem Prozess einer 

Schwangerschaft her.485 

 

[V.8] Et quoniam vivificas nunc in matrice plasmatum corpus et praestas membra, 

conservatur in igni et aqua tua creatio et novem mensibus patitur tua plasmatio tuae 

creaturae quae in eo creata est.[V.9] Ipsum autem quod servat et quod servatur utraque 

servabuntur servatione tua. Et quando iterum reddit matrix quae in ea creata fuerint. 

 

                                                
482 Ist die Erde jung, so gibt es viele agile Erdbewohner. Wird die Erde älter, zeigt sich das an der Anzahl und 
Verfassung der Erdbewohner. 
483 Vgl. Stone, Coherence and Inconsistency in the Apocalypses: The Case of “the End” in 4 Ezra, JBL 102/ 2 
(1983), 229-243. 
484 Die Erde wird so zum Ursprung und Aufbewahrungsort des Lebens in einem. Ausführlich zum 
Aufbewahrungsort, vgl. Volz, Eschatologie, 134. 
485 Der lateinische Text folgt der Ausgabe von Klijn, Der lateinische Text, während die Übersetzung von L.MS 
ist, in Orientierung an Klijn, Die Esra-Apokalypse. 
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[V.8] Und wenn du jetzt belebtest den im Mutterschoß gebildeten Körper und die Glieder 

fügest, wird dein Geschöpf in Feuer und Wasser bewahrt und er trägt dein Gebilde deiner 

Schöpfung, die in ihm geschaffen ist, neun Monate. [V.9] Das Verwahrende aber und das 

Verwahrte, beide werden sie durch deine Verwahrung verwahrt. Und wieder einmal gibt der 

Mutterschoß heraus, was in im geschaffen ist (Pl.!). 

 

Die Erwähnung der matrix sowie die Nennung der Zeitspanne novem mensibus verdeutlicht, 

dass die Schwangerschaftsmetaphorik in der Passage verwendet ist. Allerdings wird das Bild 

der Schwangerschaft an dieser Stelle noch erweitert, indem auch das Stillen und Aufziehen 

des Kindes thematisiert wird. Diese Erweiterung entspricht dem Anliegen der Passage, das 

Schöpferhandeln Gottes nicht nur mit der Schwangerschaft und der Geburt zu verbinden, 

sondern es auch als fortdauernde Sorge im Sinne einer creatio continua darzustellen. Im 

Vergleich zu den vorherigen Belegstellen fällt unmittelbar die veränderte Sprechsituation auf. 

Bei dieser Nennung der Metaphorik ist sie nicht Bestandteil eines Dialoges, durch den die 

Fragen Esras beantwortet werden sollen, sondern es ist Esra selbst, der das Bild gebraucht, um 

das Verhältnis zwischen Gott und der Welt beziehungsweise zwischen Schöpfung und 

Schöpfer zu erläutern.486 In diesem Sinn verwundert es auch nicht, dass die Formelhaftigkeit 

aus den dialogischen Belegstellen entfällt, obwohl inhaltlich durchaus Verbindungen gezogen 

werden. So erinnert die mehrfache Erwähnung des Verbs (con-)servare, welche die Funktion 

der matrix beschreibt, an das Bild der Seelenkammern in 4,40 ff.487 Der Begriff reddere stellt 

hierbei sogar eine explizite Querverbindung dar. Gleiches gilt auch für die Zeitspanne von 

neun Monaten, die sich sowohl in 4,40 ff. als auch hier in 8,8 findet. Eine Verbindung zur 

Verwendung des Bildes in 5,46 bis 55 wird durch den Schöpfungszusammenhang deutlich, 

der ausdrücklich durch das Lexem creatio– innerhalb dieses Abschnitts in 8,8 f., dort in 

5,43 f.–nachvollzogen werden kann. Die Passage stellt darüber hinaus auch eine direkte 

Verbindung zwischen der göttlichen Schöpfung des Menschen, wie sie in Gen 1 als 

plastisches Formen beschrieben wird, und dem lebenschaffenden Vorgang innerhalb des 

Mutterleibes her. Es wird deutlich, dass jede Schwangerschaft als Ableitung der göttlichen 

Schöpfung verstanden wird.488 In Anbetracht dessen wird auch deutlich, dass der Mutterschoß 

                                                
486 Vgl. Hogan, Theologies, 142. 
487 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 266. 
488 So kann Gott metaphorisch auch als Hebamme verstanden werden. „Die Zuschreibung dient an den 
genannten Stellen [sc. Ps 22,10f.; 71,6] nicht zuletzt der Vergewisserung eines Menschen, dass JHWH seinem 
Leben zum Durchbruch verholfen hat und dass sein Geschick von Anfang an in JHWHs Händen steht.“ 
Finsterbusch, Karin, Art. Geburt (AT), https://www.bibelwissenschaft.de/stichwort/19062/ [letzter Zugriff: 
16.10.2020]. 
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hier nicht nicht als personifizierte Größe angesprochen werden kann, weil er nur als Medium, 

als Instrument der göttlichen Schöpfung, dargestellt wird. 

 

3.4.2.1.6 Zwischenfazit 

In Anbetracht der vorherigen Kontexte wird deutlich, dass in 4. Esr 8,8f. bedeutende 

Aussagen hinsichtlich der Schwangerschaftsmetaphorik wieder relativiert werden. Während 

die Schwangere als noster mater in 5,49 bezeichnet wird, verliert diese Größe in 8,4 bis 19 

ihre konzeptionelle Eigenständigkeit. Indem das Hervorbringen von Leben exklusiv Gott 

vorbehalten ist und jegliche Fortpflanzung nur als von der Schöpfung abgeleiteter Prozess zu 

verstehen ist, wird der Verselbstständigung der Erde als Mutter ein Riegel vorgeschoben.489 

Gott wird als alleiniger Schöpfer und Bewahrer des Geschaffenen angesprochen. Aber auch 

wenn dieser Kontext die Aussagen der vorherigen Belege zu relativieren scheint, ergibt sich 

erst durch den Zusammenhang aller Belegstellen die eschatologische Bedeutungsebene. Für 

sich betrachtet, beschreibt 8,4 bis 19 nur die vergangene und gegenwärtige Dimension des 

Schöpfungshandelns, da sich der eigentliche eschatologische Sinn erst durch die 

Gleichsetzung des Mutterschoßes mit den Seelenkammern, wie sie in 4,40 ff. beschrieben ist, 

ergibt. Das Anliegen der Passage 8,4 bis 19 rückt das Verständnis der Schöpfung als creatio 

continua in den Vordergrund und für Esra selbst ergibt sich angesichts dessen die Frage nach 

dem Sinn des menschlichen Lebens überhaupt, da es Gott selbst ist, der lebendig macht und 

tötet, und er scheinbar trotzdem das Leid seines Volkes Israel ignoriert.490 Die Ohnmacht 

Israels quält Esra angesichts der Allmacht Gottes umso mehr. 

 

3.4.2.1.7 4. Esr 10,1 bis 17a 

Der vierte und letzte Kontext der Schwangerschaftsmetaphorik stammt aus der sogenannten 

Zionsvision (9,38–10,60). Esra benutzt dieses Bild, als er sich im Gespräch mit einer Mutter 

befindet, die um den Verlust ihres Sohnes klagt. Wie sich später herausstellt, handelt es sich 

bei der Mutter selbst um das himmlische Jerusalem. Weil Esra der Klage der Frau überdrüssig 

wird, führt er ihr die Nichtigkeit ihres Leides angesichts des Schicksals Israels vor Augen. In 

                                                
489 Hinter dieser Vorstellung stehen Konzepte von Gott als Gebärendem, insbesondere als 
Verhältnisbeschreibung zu Israel; vgl. Num 11,12-14; Dtn 32,18. „Der eindrückliche Gebrauch von so genuin 
„weiblicher“ Metaphorik wie „gebären“ in der Gottesrede ist ein Indiz dafür, dass der monotheistische Gott in 
der Hebräischen Bibel nicht eindeutig auf das männliche Geschlecht festgelegt wurde.“ Ebd. 
490 Zur creatio continua, vgl. Link, Christian, Art. Creatio continua, RGG 4, Bd. 2, 484f. 
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gleicher Weise führt er auch an, dass ihr Verlust eines Sohnes im Vergleich zum Schicksal 

der Erde als Mutter, die unzählige Kinder verliert, unbedeutend ist.491 

 

[V.9] Interroga enim terram et dicest tibi, quoniam haec et quae debeat lugere tantorum 

super eam germinantium. 

 

[V.9] Denn frage die Erde, und sie wird dir sagen, daß sie es sei, die klagen müsse, um die 

vielen, die auf ihr aufgewachsen sind. 

 

Im Hinblick auf den expliziten Gebrauch der Schwangerschaftsmetaphorik ist festzustellen, 

dass sich nur wenige Begriffe aus dem abgesteckten Wortfeld in 10,1-17a wiederfinden 

lassen. So werden zwar die Verben parere und natus esse genutzt, aber diese treten hinter 

dem starken Bild der Mutter zurück.492 Es ist evident, dass erneut auf die Personifikation, die 

in 5,46 bis 55 etabliert wurde, zurückgegriffen wird. Die Eigenschaften der personifizierten 

Mutter Erde als Gebärende werden hier bereits implizit vorausgesetzt. Darüber hinaus 

bekräftigt auch die Formulierung der Anweisung interroga den Bezug zu den beiden 

Belegstellen in 4,40 ff. und 5,46 ff. Bemerkenswert ist hierbei, dass sich die Sprecherrollen 

gewandelt haben. War es vorher der Engel Uriel, der Esra belehrte und die Nichtigkeit seiner 

Fragen herausstellte, nimmt nun Esra selbst diese Position ein und greift dabei auf die exakte 

Formulierung aus 5,46 bis 55 zurück, die nicht nur eine absurde Aufforderung enthält, 

sondern zugleich die aufgeworfene Frage selbstständig beantwortet und dadurch den 

Dialogpartner quasi entmündigt.493 In gleicher Weise entwickelt sich das Gespräch in 

10,12 ff. zu einem Monolog Esras, da in Form von indirekter Rede mögliche Einwände der 

addressierten Frau sogleich formuliert werden und die Angesprochene selbst gar nicht zu 

Wort kommt.494 

Formal betrachtet wird hier, im Gegensatz zu 4,40 ff. und 5,46 ff., kein Analogieargument 

angeführt, sondern die Passage zielt darauf ab, einen Vergleich darzustellen. Das Bild der 

Erde als Mutter wird mit der klagenden Mutter in Beziehung gesetzt. Während die Klagende 

nur einen Sohn verloren hat, hat die Erde Geschlecht um Geschlecht hervorgebracht und 

                                                
491 Der lateinische Text folgt der Ausgabe von Klijn, Der lateinische Text, während die Übersetzung von L.MS 
ist, in Orientierung an Klijn, Die Esra-Apokalypse. 
492 Zum Verweis zur Struktur der doppelten Antwort, vgl. Stone, Fourth Ezra, 322. 
493 Während Esra zuvor in der gleichen Rolle wie die Frau war und Uriel mit viel Geduld auf ihn und seine 
Anfragen reagiert hat, zeigt sich hier, als Esra in Uriels Rolle ist, dass er zornig und ungehalten der Frau 
begegnet. Vgl. a.a.O., 320. 
494 In ähnlicher Weise kürzt auch Uriel in 5,50-55 den Dialog ab. Vgl. 4. Esr 5,43 bis 49; 50 bis 55, 
Kapitel 3.4.2.1.3. 
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vergehen sehen. Der Vergleich wird eindeutig durch 8,14 belegt. Auch der mögliche 

Einwand, dass beide Größen in ihrem Wehklagen unvergleichbar sind, wird schon in V.12 

ausgeräumt, da auf die Vergleichbarkeit des Leides hingewiesen wird. Als problematisch 

zeigt sich die Verwendung des Bildes der Mutter: Während im 5,46 ff. die Erde als mater 

nostra angesprochen wird, ist in diesem Zusammenhang von Sion als mater nostra (V.7) die 

Rede, obwohl genau die Vorstellung aus 5,46 ff. auf terra in 10,9 übertragen wird. Dies zeigt, 

dass die Bezugsgrößen für das Bild der Mutter keinesfalls einheitlich sind, sondern variieren 

können. Die Frage, ob nun die Erde oder Zion unser aller Mutter sei, lässt sich im Blick auf 

das gesamte 4. Esr nicht eindeutig beantworten. 

 

3.4.2.1.8 Zwischenfazit 

Die Analyse hat gezeigt, dass die Passage das Bild der Erde als Gebärende wieder aufnimmt. 

Die Funktion des Abschnittes ergibt sich vor allem aus narratologischer Sicht. Esra nimmt 

hier formal die Rolle Uriels ein und argumentiert in gleicher Weise.495 Es wird deutlich, dass 

es Esra das erste Mal gelingt, aus seiner Binnenperspektive auszubrechen und die aktuelle 

Situation im größeren heilsgeschichtlichen Kontext zu verstehen.496 Dieser Umstand wird 

verständlich, wenn berücksichtigt wird, dass sich die trauernde Mutter später in der 

Zionsvision in das himmlische Jerusalem verwandelt. Dadurch klärt sich in der Retrospektive 

auf, dass Esra nicht nur die Position Uriels eingenommen hat, sondern zugleich auch gegen 

seinen eigenen Standpunkt, nämlich die Klage um das Leid Israels, argumentiert. In diesem 

Sinne wird das Bild von der Welt als Gebärende, die viel Leid ertragen muss, verwendet, um 

aufzuzeigen, dass auf das Ganze gesehen, das Leid der Gegenwart relativiert werden muss. So 

trägt die Metaphorik dazu bei, dass die Zionsvision einen Wendepunkt im Verlauf des 4. Esr 

darstellt.497 

 

3.4.2.2 Fazit der Belegstellen im 4. Buch Esra 

Im Verlauf der Untersuchung wurde eine Vielzahl von Aspekten der 

Schwangerschaftsmetapher herausgearbeitet, die den Gebrauch dieses Bildes innerhalb von 
                                                
495 Vgl. Hogan, Theologies, 163f.; Stone, Fourth Ezra, 318f. 
496 Hier liegt ein Anzeichen vor, dass Esra bereits eine Entwicklung durchgemacht hat, während der Dialoge mit 
Uriel. Vg. Humphrey, Edith McEwan, The Ladies and the Cities, 64. Gegen Hogan, Theologies, 163, die den 
Wendepunkt anders setzt: „[B]y the beginning of the fourth episode, Ezra has only partly accepted Uriel’s 
worldview without abandoning his own, and hence is in a state of aporia or cognitive dissonance.“ 
497 Ebd.: „While I consider Ezra’s conversion or consolation to be a gradual process that is complete only at the 
end of the sixth episode, I would locate its tuning point later in the fourth episode, immediately after he 
witnesses the woman’s metamorphosis.“ Vgl. Harnisch, Ironie der Offenbarung, 75. Stuckenbuck, Loren T., 
Ezra's Vision of the Lady: The Form and Function of a Turning Point, in: Henze/ Boccaccini/ Zurawski [eds.], 
Fourth Ezra and Second Baruch: Reconstruction After the Fall, 137-150. Weiterhin auch: Forschungsgeschichte, 
Kapitel 1.2. 
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4. Esr als einzigartig belegen. Das Bild der Schwangeren hat seine Hauptfunktion darin, dass 

Zeit, Welt und Heilsgeschichtsverständnis innerhalb von 4. Esr verständlich werden.498 

Diesem Umstand liegt die Prämisse zugrunde, dass jeder Aspekt des menschlichen und 

geschöpflichen Seins dem göttlichen Willen entspricht. Daher lässt sich erst aus der 

Begrenztheit und der Regelmäßigkeit einer Schwangerschaft auf eine direkte Relation zum 

Ablauf des Zeitalters schließen. Im Verlauf von 4. Esr avanciert dabei das Bild der 

Schwangeren zur bevorzugten Metapher, die mit dem Erkenntnisgewinn des Protagonisten 

auch an Komplexität gewinnt. Erstaunlich ist hierbei, dass zwar das Grundkonzept der 

Metapher als Chiffre für die Welt konstant bleibt, einzelne Aspekte aber modifiziert werden 

können. So kann der Mutterleib einerseits die Seelen der Gerechten beherbergen, aber 

andererseits -in einem anderen Kontext- auch als Hervorbringer der Generationen an 

Geschlechtern der Erde fungieren, während feststeht, dass es sich bei beiden Bildern um die 

gleiche Bezugsgröße handelt, nämlich die Erde. Die Strukturanalogie zwischen einer 

Schwangeren und der Erde ist so wirkmächtig, dass die Erde selbst als personifizierte Größe 

gedacht werden muss.499 In dieser Hinsicht verschwimmen nicht nur die Grenzen zwischen 

Bildspender und Bildempfänger, sondern es zeigt sich ein Verhältnis im Sinne eines Mikro- 

und eines Makrokosmos. Wie die Mutter in ihrer Fruchtbarkeit begrenzt ist, so ist es auch die 

Erde. Daher können Rückschlüsse in beide Richtungen gezogen werden: vom gegenwärtigen 

Geschlecht auf die Erde und andersherum. Ausgehend von der Schwangerschaftsmetaphorik 

lässt sich aufzeigen, dass die gesamte Wirklichkeit einer streng determinierten Ordnung 

unterworfen ist, die dem göttlichen Willen entspricht. Angesichts dieses großen Planes 

verblasst der aktuelle Standpunkt innerhalb der Geschichte. Diese Konzeption spiegelt sich 

auch in der Komposition von 4. Esr wieder: Die verschiedenen Kontexte bilden eine Linie des 

Erkenntnisgewinns, der seinen Höhepunkt hat, wenn Esra in 10,9 einen spezifischen 

Argumentationsansatz adaptiert, der auch mit dem Wendepunkt der Zionsvision 

zusammenhängt.500 Im Zusammentreffen mit der klagenden Mutter wird Esra die Relativität 

der eigenen Klage bewusst. 

Die Belegstelle in 8,4 ff., die nicht nur formal, sondern auch inhaltlich von den anderen 

Bezügen abweicht, stellt in dieser Hinsicht eine Ausnahme dar. Sie versucht einerseits, den 

Rückbezug auf Gott und Israel wiederherzustellen und so eine Verselbstständigung des 

Motivs zu verhindern. Andererseits basiert die Stelle auch auf den Aussagen der vorherigen 

                                                
498 Vgl. Frey, Jörg, Apocalyptic Dualism, in: The Oxford Handbook of Apocalyptic Literature, 271-294. 
499 Zur Mutter Erde im Alten Testament, vgl. Stordalen, Terje, Mother Earth in Biblical Hebrew Literature: 
Ancient and Contemporary Imagination, in: Middlemas, J./ Clines, D.J.A./ Holt, E.K. [eds.], The Centre and the 
Periphery: A European Tribute to Walter Brueggemann, Sheffied 2010, 113-129 
500 Vgl. Humphrey, The Ladies and the Cities, 71-79. 
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Belegstellen und muss nicht als Kohärenzbruch verstanden werden, vielmehr entspricht sie 

der Dynamik des Motivs und dem diskursiven Stil von 4. Esr. 

In traditionsgeschichtlicher Perspektive wird schnell deutlich, dass das Bild der 

Schwangerschaft auf innovative Weise verwendet wird. Die Kernaspekte des Gebrauchs in 

alttestamentlichem Kontext, wie Schrecken, Ohnmacht und Schmerzen, geraten in 4. Esr in 

den Hintergrund, da hier der Fokus stärker auf einer schöpfungstheologischen Perspektive 

bezüglich Ordnung und Regelmäßigkeit des göttlichen Handelns liegt, den die 

Schwangerschaft repräsentiert. Die Differenz drückt sich auch darin aus, dass die 

Bezugsgröße für die Schwangerschaftsmetaphorik in den alttestamentlichen Kontexten immer 

anthropologische Größen sind, während in 4. Esr Aussagen über Zeit und Raum getroffen 

werden. In dieser Hinsicht stellt die Verwendung der Schwangerschaftsmetaphorik, wie sie im 

syrBar und im verkürzten Bild der Wehen (der Endzeit) in den Evangelien vorkommt, die 

nächste Parallele zurm Schwangerenbild in 4. Esr dar. 

 

3.4.2.3 Analyse der Belegstellen im 6. Buch Esra 

Schwangerschaftsmetaphorik kommt, wie bereits angesprochen, auch im Verlauf von 6. Esr 

vor. Wie im Folgenden gezeigt wird, ist die Ähnlichkeit der Verwendung so signifikant, dass 

auch ein Bezug zu den Aussagen in 4. Esr denkbar ist. Daher soll wiederum der Kontext, in 

welchem die Schwangerschaftsmetapher eingesetzt wird, analysiert und gedeutet werden, um 

ihn anschließend mit den Ergebnissen der Untersuchung von 4. Esr in Beziehung zu setzten. 

 

3.4.2.3.1 6. Esr 16,37 bis 40 

Die einzige Belegstelle für eine Schwangerschaftsmetaphorik findet sich gleich zu Beginn des 

zweiten großen Abschnittes von 6. Esr. Der erste Hauptabschnitt der Schrift befindet sich in 

15,1 bis 16,35 und befasst sich mit den bevorstehenden Zerstörungen und Bedrängnissen, die 

als Strafe für die Sünden verstanden werden.501 Der zweite Teil der Schrift in 16,36 bis 78 

spricht direkt die Erwählten an, um diese zu ermahnen und zugleich zu warnen. Der nähere 

Kontext lässt sich gut durch die doppelte Einleitung audite in V.36 und ecce verbum Domine 

in V.37 einerseits und durch den Beginn des nächsten Abschnittes audite verbum plebs mea in 

V.41 abgrenzen. Die Perikope beschreibt die Nähe der endzeitlichen Übel und betont, dass 

diese sich nicht verzögern werden. Um diese Aussage zu untermauern, führt 6. Esr ein 

Bildwort von einer schwangeren Frau in den Wehen an.502 

                                                
501 In 6. Esr 15,5 werden die mala näher bestimmt als Schwert, Hunger, Tod und Verderben. Wolter, 6. Esra-
Buch, 823, sieht in den mala ein Hauptmotiv der Schrift, das in immerwieder neuen Anläufen entfaltet wird. 
502 Der Text folgt den Manuskripten SA. Die spanische Rezension (C MNE VL) bietet: 
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[V.38] Ecce adpropinquant mala et non tardantur. [V.39] Quemadmodum praegnans in nono 

mense filium suum in adpropinqante hora partus eius ante horas duas vel tres gementes 

dolores circum ventrem eius et prodiente infante de ventre non tardabit uno puncto, [V.40] 

sic non morabuntur mala ad prodiendum super terram, et saeculum gemet et dolores 

circumtenent illum. 

 

[V.38] Siehe, die Übel nahen und sie werden nicht aufgehalten. [V.39] Wie eine mit ihrem 

Sohn im neunten Monat Schwangere, die bei der Annäherung der Stunde seiner Geburt zwei 

oder drei Stunden vorher stöhnt wegen der Schmerzen rings um ihren Bauch und beim 

Heraustreten des Kindes aus dem Leib nicht einen Augenblick zögern wird, [V.40] So werden 

die Übel nicht verzögert, wenn sie über die Erde vorrücken. Und die Welt wird stöhnen und 

Schmerzen umfassen sie ringsum. 

 

Die Begriffe praegnans, parere und die Zeitspanne von nono mense machen die Verwendung 

der Schwangerschaftsmetaphorik augenscheinlich. Die Verwendung der korrelativen 

Vergleichspartikel quemadmodum (V.39) und sic (V.40) verdeutlichen, dass in diesem 

Kontext das Bild der Schwangeren als Gleichnis für die Übel gebraucht wird. Zentral für das 

Bild ist die Unaufhaltsamkeit, die sowohl die eschatologischen Übel als auch die 

Schwangerschaft gemeinsam haben. Die Stunde der Geburt wird hierbei nicht nur durch die 

Zeitspanne von neun Monaten ausgedrückt, sondern wird auch durch das Auftreten von 

gementes dolores angekündigt. Der Beginn der Endzeit wird dadurch nicht als plötzlich 

charakterisiert, sondern hat eindeutige Vorzeichen. Die Zuordnung der Bezugsgrößen zu dem 

Bildwort erweist sich als kompliziert, da das Bild als in sich selbst verschränkt erscheint. 

Relativ eindeutig lässt sich noch bestimmen, dass die Übel dem Sohn entsprechen. Diese 

Entsprechung drückt sich auch in der Verwendung der gleichen Verben aus: adpropinquare 

(VV.38.39) und tardare (VV.38.39) sowie prodire (VV.39.40). Zugleich wird die 

Schwangere mit terra beziehungsweise saeculum gleichgesetzt. Die Identifikation der 
                                                                                                                                                   
[V.38] Ecce protinus venient mala et non tardabunt. [V.39] Quemadmodum mulier pregnans infantum suum in 
utero mensibus novem habens ubi coeperit hora partus eius adpropinquare ante duas horas vel tres dolores 
circa ventrem patitur et prodeunte infante de ventre non tardabit uno puncto, [V.40] sic non 
morabuntur/ tardabitur (C) mala ad prodeundum super terram, et saeculum parturit et dolores circumcingunt 
illum. 
[V.38] Siehe, die Übel kommen voran und sie werden nicht aufgehalten. [V.39] Wie eine Frau, die schwanger ist 
mit ihrem Kind im Bauch im neunten Monat, sobald die Stunde seiner Geburt zu nahen beginnt, zwei oder drei 
Stunden vorher Schmerzen um den Bauch herum erträgt und nachdem das Kind herausgetreten ist, nicht einen 
Augenblick zögern wird, [V. 40] so werden die Übel nicht verzögert, wenn sie über die Erde vorrücken, und die 
Welt wird stöhnen und Schmerzen umfassen sie ringsum. 
Die Übersetzung ist von L.MS, in Orientierung an Wolter, 6. Esra-Buch. 
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Schwangeren als der Erde/ Welt begründet sich auch in der Erwähnung des Seufzens und der 

Schmerzen, die sowohl der Schwangeren als auch der Welt zugeschrieben werden. In diesem 

Zusammenhang ist zu erwähnen, dass die Begriffe saeculum und terra deutungsgleich 

verwendet werden und dass die Welt insoweit personifiziert wird, als sie seufzen und 

Schmerzen erleiden kann. Das Bild der endzeitlichen Wehen wird in diesem Zusammenhang 

ausführlich entwickelt, indem die Welt selbst gleich der Schwangeren seufzen muss und 

Schmerzen leidet in Annäherung der Übel. Das Bild von der Schwangeren nimmt hier auch 

Aspekte auf, die bereits durch die Traditionsgeschichte vorgegeben werden.503 So wird der 

Prozess der Geburt durch Seufzen, Klagen und Schmerzen charakterisiert und gewinnt 

dadurch eine sehr negative Konnotation. 

 

3.4.2.4 Fazit der Belegstellen im 6. Buch Esra 

Die paränetische Ausrichtung des größeren Kontextes (16,35–16,78) ist ebenfalls maßgeblich 

für die Deutung der Perikope. Das Bild der Schwangerschaft drückt zum einen aus, dass das 

Unheil zwar unabwendbar ist, aber dass es auch Vorzeichen gibt, die dessen Anbruch vorab 

ankündigen. Daraus ergibt sich die Zielstellung der Perikope, Wachsamkeit bei den 

Adressaten zu erwecken.504 Insgesamt vermittelt die gesamte Perikope einen düsteren, 

bedrohlichen Ausblick. So steht am Ende der Wehen nicht das eschatologische Heil, sondern 

das endzeitliche Unheil.505 Dieser Eindruck wird durch die Häufung negativ konnotierter 

Begriffe, wie mala, dolor oder gemere, evoziert. Neben dem Aspekt der Unaufhaltsamkeit 

scheint das Bild auch eine gewisse Dringlichkeit vermitteln zu wollen, da immer wieder 

darauf eingegangen wird, dass die endzeitlichen Übel beziehungsweise die Geburt nahe sind 

und sich nicht verzögern lassen. Hinsichtlich der Ausdeutung der Figur der Schwangeren lässt 

sich festhalten, dass diese relativ eindeutig ihren Bezugspunkt in saeculum beziehungsweise 

in terra hat. Die Grenze zwischen der Schwangeren als Bildspender und der Welt als 

Bildempfänger bleibt jedoch bestehen, auch wenn sich eine Personifikation der Welt andeutet, 

da auch diese Wehen haben kann, die sich durch das Seufzen und Schmerzempfinden 

ausdrücken. 

Das Bild muss unzweifelhaft zeitlich oder genauer eschatologisch ausgedeute werden. Das 

Ende setzt, wie das Ende einer Schwangerschaft, nach einer festgelegten Zeit ein. Die 

Adressaten werden durch diese Perikope jedoch gewarnt, die Wehen – also die Vorzeichen –

zu erkennen und nicht unvorbereitet vom Anbruch des Endes überrascht zu werden. 

                                                
503 Vgl. Schwangerschaftsmetaphorik im 4. und 6. Buch Esra, Kapitel 3.4.2. 
504 Vgl. Wolter, 6. Esra-Buch, 827. 
505 Vgl. Volz, Eschatologie, 178f. 
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3.4.3 Fazit: Die Schwangerschaftsmetaphorik in den 4. und 6. Buch Esra 

Die Analyse der Verwendung der Schwangerschaftsmetaphorik in 4. und 6. Esr hat gezeigt, 

dass das Bild in beiden Schriften auf sehr innovative Weise, die nicht bruchlos in die 

Traditionsgeschichte einzuordnen ist, verwendet wird und dass das Bild der Schwangeren dort 

eine zentrale Position einnimmt. Zunächst fällt auf, wie ähnlich das Bildwort in 4. Esr 4,40 ff. 

und 6. Esr 16,38 ff. verwendet wird. In beiden Fällen wird die Schwangerschaft zur 

Deutungsschablone für den eschatologischen Plan, um dessen Unaufhaltsamkeit anschaulich 

zu machen. 

Jedoch ist auch darauf hinzuweisen, dass das Bild in 6. Esr intensiver ausgearbeitet ist und 

dass auch eine Variation in der Bestimmung der Bezugsgrößen der jeweils Ungeborenen 

besteht. Diese Varianz ist jedoch nicht nur in der Verbindung von 4. und 6. Esr feststellbar, 

sondern auch innerhalb des 4. Esr selbst. Trotzdem ist zu betonen, dass in beiden Schriften 

das Bild verwendet wird, um einen Bezug zum Abstraktum, nämlich zur Zeitlichkeit und 

Räumlichkeit, herzustellen. In dieser Hinsicht stehen beide Schriften im Kontrast zur 

Traditionsgeschichte. In der prophetischen Literatur sind die Bezugsgrößen stets 

anthropologische, das heißt, der Einzelne beziehungsweise ein Volk schildern den 

emotionalen Zustand mithilfe der Verwendung des Bildes einer Gebärenden. Hierbei stehen 

Aspekte der Angst, des Schreckens und der Ohnmacht im Vordergrund, wohingegen in keiner 

Belegstelle die Schwangerschaftsmotivik in einen Zusammenhang mit Aussagen über die 

Zeitlichkeit, also über die Determination beziehungsweise Unaufhaltsamkeit der Endzeit, 

gebracht wird. Diese rein emotional konnotierte Verwendungsweise findet sich auch in der 

Qumran-Literatur und im 1Hen. Das bedeutet, dass die prophetische Literatur in eine Linie 

einzuordnen ist, die diese spezifische Verwendungsweise der Schwangerschaftsmetaphorik 

kennt und rezipiert. Jedoch folgen 4. und 6. Esr dieser Linie nicht. 

Eine andere Verwendungsweise kennen Paulus und die Evangelien. Beide nutzen das Bild in 

sehr unterschiedlicher Weise. Während Paulus in 1Thess 5 einen singulären Gebrauch der 

Metapher bietet, indem er den zeitlichen Aspekt der Unmittelbarkeit betont, wird in Mk 

13,8par. das Konzept der Wehen in bereits sehr abstrakter Weise gebraucht, wenn die 

Ereignisse der Endzeit als die Wehen bezeichnet werden. Die Wehen erscheinen hier bereits 

als eine Art terminus technicus, der nicht aus sich selbst verständlich ist, sondern tradiertes 

Vorwissen voraussetzt.506 Das Bild der Schwangeren liegt hier also bereits in verkürzter 

Weise vor. Folglich kann eine Entwicklung angenommen werden, in deren Verlauf das Bild 

                                                
506 Vgl. zu Wehen syrBar 25-29,2; 48,30-38; 70, weiterhin auch Volz, Eschatologie, 173.  
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der Schwangerschaft auf den Aspekt der Wehen verkürzt und verselbstständigt wurde. Da in 

4. und 6. Esr das Bild jedoch intensiv ausgearbeitet ist, diese verkürzte Verwendungsweise 

also noch nicht vorliegt, kann an dieser Stelle das Verhältnis von 4. und 6. Esr zu Mk 13,8par. 

thematisiert werden. 

In ihrer Verwendung der Schwangerschaftsmetaphorik stehen 4. und 6. Esr also eher der 

zweiten Linie nahe, wie sie bei Paulus und in den Evangelien sichtbar wird. Die 

Gemeinsamkeit, nämlich der Bezug zur Zeitlichkeit, liegt auf der Hand, lediglich beim 

genauen Hinschauen ergeben sich einige feine Unterschiede. So setzen Mk und 4. und 6. Esr 

in ihrem Verständnis von Zeit eine bestimmte Zeitspanne voraus. Diese wird in Mk, 4. und 

6. Esr mithilfe der Abfolge von Ereignissen ausgedrückt, wohingegen in 1Thess 5 ein 

einzelner Moment betont wird, nämlich das Einsetzen des Tages des Herrn.507 Als 

Schwangere wird hier die Zeit verstanden, deren Wehen die Parusie hervorbringen. In Mk, 4. 

und 6. Esr dagegen ist die Erde schwanger und bringt neue Generationen und/ oder Ereignisse 

hervor. Jedoch ist allen genannten Schriften gemeinsam, dass in ihnen das Motiv der 

Schwangeren genutzt wird, um einen kosmologischen Vorgang auszudrücken, dem alles 

Geschaffene unterworfen ist. 

In 4. und 6. Esr wird aus dem scheinbar gleichen Bild, nämlich der in den Wehen liegenden 

Frau, eine diesen Schriften spezifische Aussage entwickelt. Zentral ist dabei die Vermittlung 

der Determination von Welt und Zeit. In beiden Schriften wird Letztere durch die 

Schwangerschaft und die einsetzenden Wehen ausgedrückt. Die Fragen Uriels in 4. Esr dazu, 

ob eine Frau ihr Kind zurückhalten könne, entsprechen in ihrer Intention den Aussagen in 

6. Esr, wenn es heißt, dass die Schwangere prodiente infante de ventre non tardabit uno 

puncto („beim Heraustreten des Kindes aus dem Leib nicht einen Augenblick zögern wird“). 

Die Unaufhaltsamkeit und zugleich auch die Notwendigkeit der Geburt werden in diesem 

Bild angezeigt. Beide Schriften vermitteln dadurch auch das Bild eines Neuanfanges. Erst 

wenn die gegenwärtigen Leiden, die in beiden Schriften eine Rolle spielen, überstanden sind, 

kann etwas Neues entstehen. Dieswird in beiden Schriften auch durch das Verständnis von 

der Gegenwart als notwendige Prüfungs- und Leidenszeit ausgedrückt. Diese Auffassung ist 

in beiden Schriften relativ diffizil ausgearbeitet und wurde bereits im Konzept der Erwählung 

deutlich. 

Es ist demnach eindeutig, dass 4. und 6. Esr zwar das Motiv der Schwangeren verwenden, 

dieses jedoch jeweils einen andersgearteten Impetus im Kontext der Schriften enthält. Denn 

                                                
507 Vgl. Thiselton, Anthony C., 1 and 2 Thessalonians Through the Centuries, Blackwell Bible Commentaries, 
146f.; Luckensmeyer, David, The Eschatology of First Thessanonians, Göttingen 2009, 292f.; Holz, Der erste 
Brief an die Thessalonicher, EKK XIII, 217f. 
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mithilfe der Schwangerschaftsmetaphorik wird nicht nur die Determination der Zeit 

ausgedrückt, sondern auch eine Art eschatologischer Fahrplan gegeben. Dieser setzt ein, 

sobald die durch Gott festgesetzte Zeit abgelaufen ist, die Erde ihr vorbestimmtes Alter 

erreicht hat und die Schwangere das Ungeborene nicht mehr zurückhalten kann. Das 

verwendete Bild in 6. Esr ist in seinen Schilderungen und seiner Aussage demjenigen in 4. Esr 

so nah, dass hier ein Zusammenhang sehr wahrscheinlich ist. Gerade dass dieses Bild in der 

übrigen Literatur in dieser Weise nicht vorkommt, unterstützt die Annahme einer Verbindung 

von 4. und 6. Esr. 

 

Zusammenfassend ist festzuhalten, dass die konzeptionelle Nähe im Hinblick auf die 

Schwangerschaftsmetaphorik zwischen beiden Schriften gerade im Kontrast zum 

konventionellen Gebrauch so auffällig ist, dass nicht von bloßem Zufall ausgegangen werden 

kann. Auch scheint es unwahrscheinlich, dass beide Schriften lediglich aus dem Fundus der 

allgemeinen apokalyptischen Bildwelt gespeist wurden, da beide Vorstellungen in ihrer 

konkreten Konzeption zu singulär sind. Ob 6. Esr das Motiv aus 4. Esr direkt oder indirekt 

rezipiert hat, ist nicht mit Sicherheit zu sagen.508 Vielmehr scheint die Ähnlichkeit einen 

Anhaltspunkt für die Zusammenführung der Schriften zu liefern. Für diese Annahme spricht 

auch, dass das Motiv schon innerhalb von 4. Esr in unterschiedlichen Ausprägungen 

gebraucht wird und so eine gewisse Dynamik entwickelt. Darüber hinaus macht es der 

insgesamt diskursive Charakter von 4. Esr, aufgrund dessenverschiedene Positionen 

nebeneinander bestehen können, plausibel, dass 6. Esr als eine weitere Position im Hinblick 

auf die Schwangerschaftsmetaphorik beigeordnet wurde. 

 

3.4.4 Die Mutter- und Witwenfigur in 4. und 5. Buch Esra 

Ein weiteres bedeutendes und die Schriften prägendes Motiv stellt die Figur der Frau in der 

Funktion der Amme, Mutter und Witwe dar. Diese Frauenfiguren finden weite Verwendung 

in zahlreichen Schriften jüdischer und christlicher Tradition, so auch in 4., 5. und 6. Esr. Dort 

wird das Motivfeld durch die Lexeme mulier, mater, matrix und vidua gekennzeichnet, die 

mit unterschiedlichen Bezugsgrößen verbunden werden und durch welche die Funktion der 

jeweiligen Figur bestimmt wird. 

                                                
508 Obwohl 6. Esr nicht in Reaktion auf 4. Esr entstanden ist, fällt dennoch die konzeptionelle Nähe auf. Ebenso 
unwahrscheinlich ist, dass in den Text des 6. Esr eingegriffen wurde, um diese Verbindung herzustellen. Folglich 
bleibt nur die Annahme, dass 4. und 6. Esr entweder die gleiche oder eine sehr ähnliche Tradition bekannt war, 
die beide rezipieren. 
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Dass dieses Motiv besonders ist und ausgewählt wurde, hat seinen Grund darin, dass es 

innerhalb der Schriften wie auch in der Gesamtaussage des Schriftkomplexes 2. Esdras 

vorkommt. Um die entsprechenden Beobachtungen qualifiziert auszuwerten, sollen diese im 

traditionsgeschichtlichen Horizont betrachtet werden. Da die Frauengestalt jedoch in 

zahlreichen unterschiedlichen Kontexten verwendet wird, gilt es zu beachten, dass hier 

ausschließlich die metaphorische Verwendung relevant ist, die sich vor allem mit der 

Personifikation Jerusalems als (Ehe-)Frau, Mutter und Witwe befasst. Juridische Kontexte, 

die sich mit der gesellschaftlichen Stellung der (Ehe-)Frau, Mutter und Witwe befassen, 

sollen hier nur kurz skizziert werden. Diese meinen die Frauengestalten zwar nicht im 

metaphorischen Sinn, ein kurzer Einblick ist dennoch notwendig, da diese Beschreibungen 

grundlegend für das Verständnis des Motivfeldes sind. 

 

Zur Personifikation Jerusalems als Mutter und Witwe 

Das Phänomen der Identifikation von Städten oder Ländern mit Frauen in unterschiedlichen 

Funktionen war in der Antike weit verbreitet. So wurden Städte, wie Athen, nach ihren 

Schutzgöttinnen benannt. Auf diese Weise wurden die Schutzfunktion, die Mutterfunktion 

und auch die Hoffnung auf Fruchtbarkeit mit der Gestalt der Göttin identifiziert. In diesen 

Kontext gehört auch die Personifikation Jerusalems beziehungsweise Samarias, die in 

israelitisch-jüdischen Texten jedoch nie als „Göttinnen“ bezeichnet werden, sondern mittels 

von Begriffen, verschiedene Relationen und den sozialen Status ausdrücken, wie zum Beispiel 

„Tochter“, „Ehefrau“ oder „Witwe“.509 

 

„Mutter Jerusalem“ und „Witwe Jerusalem“ als Bezeichnungen für das irdische Jerusalem 

Zion wird als personifizierte Tochter, Braut, Mutter, Hure oder Witwe vor allem in der 

prophetischen Literatur dargestellt. Prominente Belege finden sich in Hos 2,2 bis 5 und Jes 40 

bis 66. 

Aus erstgenannter Textstelle ergibt sich, dass die Ehemetaphorik für die Darstellung der 

Gottesbeziehung zwischen Gott und Volk verwendet wurde. Jedoch wird in Hos 2,2 bis 5 die 

(Ehe-)Frau Gottes beziehungsweise des Propheten nicht mit der Stadt Jerusalem identifiziert, 

sondern die Bezeichnung richtet sich an Samaria, die Hauptstadt des Nordreiches. Wichtig 

hierbei ist, dass die Beziehung zwischen Gott und Israel als eine intime, der Ehe vergleichbare 

                                                
509 Einen ausführlichen Überblick zur Personifikation der Städte im Alten Testatment bietet Sals, Ulrike, Die 
Biographie der „Hure Babylon“, FAT 2, Bd.6, Tübingen 2006, 28-32. 



 168 

Beziehung beschrieben wird.510 Nicht so in Jes 40 bis 66 , wo sämtliche Bezeichnungen 

explizit auf die Stadt Jerusalem bezogen werden. Aus diesen sticht die Bezeichnung Zions als 

Mutter heraus, die sich im Rahmen der Gottesrede einzig in Jes 50,1 findet, wohingegen die 

Anrede Zions als Mutter durch ihre Kinder, weiter gestreut ist. Das hängt damit zusammen, 

dass der Terminus „Mutter“ auf die Beziehung zwischen der Mutter, die im jesajanischen 

Kontext mit der Stadt Jerusalem identifiziert werden muss, und den Kindern, welche die 

Bewohner Jerusalems sind, ausgerichtet ist. Das Schicksal der Bewohner als Exilierte, 

Heimatlose und Verwaiste legt dieses Konzept der Mutter nahe und deutet zugleich auf die 

Selbstwahrnehmung der intendierten Verfasser hin, die sich in den prekären Situationen 

wiedergefunden haben. Es ist deshalb schlüssig, dass eine Figur der Mutter, die zumeist eng 

an die Figur der Witwe gebunden ist, überwiegend in Schriften und Texten verwendet wurde, 

die sich mit Leiderfahrungen und Identitätsfindungsprozessen auseinandersetzen.511 

Zu den prominenten Belegen der Personifikation Jerusalems als Mutter und Hure gehört auch 

Ez 16. Dieses Kapitel, das eher einem prophetischen Diskurs gleicht, ist an Jerusalem im 

Status der Witwe gerichtet und führt ihren Werdegang von der Geburt bis zur Gegenwart vor 

Augen, wobei die stete Zuwendung Gottes und Jerusalems Hurerei besonders herausgestellt 

werden.512 Offensichtlich werden hier bereits Traditionen aus Hosea, Jesaja und Jeremia 

aufgenommen und miteinander verknüpft, wodurch Jerusalem als Frau erstmals eine Art 

zusammenhängende Biographie erhält.513 

Die Zusammenführung der Vorstellungen Jerusalems als Mutter und als Witwe vollzieht nur 

Threni 1, wo das Konzept der Mutter Jerusalem um die Komponente der Witwenschaft 

erweitert wird.514 Allein hier wird Jerusalems status quo mit dem einer Witwe verglichen, die 

nun als einsam und verlassen beschrieben wird. 

In den oben ausgeführten Belegen wird das Konzept der Mutter und Witwe meist in 

Kontexten verwendet, die das Exil und dessen Folgen betreffen, und zwar werden mithilfe der 

Mutter- und Witwenfigur emotionale Aussagen aus der Perspektive der sogenannten Kinder – 

                                                
510 „Das Verständnis von Israel bzw. später der Kirche als Braut liegt vor allem der allegorischen Deutung des 
Hohenliedes zugrunde. Die Zeit Israels in der Wüste wird als seine Brautzeit bezeichnet (Jer 2,2f) und nach einer 
jüdischen Tradition [sc. Raschi zu Ex 19,7] fand am Sinai die Hochzeit zwische Gott und seinem Volk statt. So 
wird auch in christlicher Exegese diskutiert, ob und/ oder inwieweit der Bundesschlus am Sinaii Parallelen zu 
einem Ehebund aufweist.“ A.a.O., 30. 
511 Das wurde bereits an der Verwendung der Schwangerschaftsmetaphorik deutlich, die überwiegend in 
Kontexten von Angst, Zweifel und Bedrohung Erwähnung findet. Vgl. Schwangerschaftsmetaphorik im 4. und 
6. Buch Esra, Kapitel 3.4.2. 
512 Vgl. Sals, Biographie, 31. 
513 Sals, Biographie, entwickelt anhand verschiedener biblischer Texte der Bibel eine Biographie Babylons als 
Stadt, Reich, Frau und Prinzip. Diese liest sie als Hintergrund für Offb 17-19. 
514 Vgl. Thr 1,1: […]ἐγενήθη ὡς χήρα πεπληθυμμένη ἐν ἔθνεσιν […] und 1,16: […] ἐγένοντο οἱ υἱοί μου 
ἠφανισμένοι, ὅτι ἐκραταιώθη ὁ ἐχθρός. 
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der Bewohner Jerusalems – getroffen. Es ist demnach nicht erstaunlich, dass das 

personifizierte Jerusalem selbst nicht zur Sprache kommt, sondern zumeist durch Gott 

angesprochen wird und daher passiv bleibt.515 

Das gegenteilige Verhalten legt die Mutter- und Witwengestalt in 1Bar 4,5 bis 5,9 zutage. Sie 

wird aktiv, indem sie als Vermittlungsgestalt zwischen Gott und ihren Kindern interagiert und 

sich an ihre Kinder richtet, ihnen den Grund für ihre Situation darlegt, zugleich jedoch Trost 

und Hoffnung auf Gottes Eingreifen spendet. Im gesamten Abschnitt kommt nur sie zu Wort, 

während die Kinder passiv bleiben.516 Das hat Auswirkungen nicht nur auf das in 1Bar 

vermittelte Mutter- und Witwenbild, sondern auch auf dessen Funktion, denn hier ist das 

Mutter- und Witwenbild ein völlig anderes als in den bisherigen Belegen. Wurde Jerusalem 

dort als beschämt und erniedrigt dargestellt, so tritt es nun als selbstbewusste und starke 

Mutterfigur auf, die sich selbst als unschuldige Witwe beschreibt. Dadurch wird die 

Exilsituation nicht mehr als verzweifelt empfunden, sondern – weil die Hoffnung auf das 

Eingreifen Gottes den gesamten Abschnitt bestimmt – als eine vorübergehende missliche 

Lage, die bald überstanden sein wird.517 

Der Charakter dieser Belegstelle ist ein besonderer, weil einerseits die Mutter undWitwe 

Jerusalem selbst zu Wort kommt, andererseits, weil ab etwa 4,21 deutlich ist, dass die 

Situation ein positives Ende für die Exilierten finden wird. Das wird in 4,36.37; 5,5 mit der 

Schilderung der Rückkehr der Exilierten bestätigt. 

Auch in PsSal 2,3 bis 13 wird Jerusalem personifiziert, jedoch ohne ausdrücklich als Mutter 

oder Witwe bezeichnet zu werden. Die Funktion als Mutter ergibt sich daraus, dass Kinder 

erwähnt werden, denen Vergehen gegen Gott und Heiligtum vorgeworfen werden. Auch hier 

wird das Unbeteiligtsein der Mutter Jerusalem an den Vergehen ihrer Kinder betont, trotzdem 

wird sie als demütig und beschämt dargestellt. Sie spricht zwar nicht, handelt jedoch, denn es 

wird beschrieben, wie sie das Trauergewand gegen das Prachtkleid und das von Gott 

aufgesetzte Diadem gegen einen Strick eintauscht (2,19–21). In dieser Verwendung der 

Mutter- und Witwenfigur finden sich also Ähnlichkeiten hinsichtlich der 

                                                
515 Eine Ausnahme bildet Thr 1. 
516 Während in der prophetischen Literatur das personifizierte Jerusalem für die Schuld seiner Kinder bestraft 
wird und somit auch schuldig gilt, ändert sich das in 1Bar. Hier ist die Frau Jerusalem unschuldig und kann 
daher als Fürsprecherin ihrer Kinde, sozusagen in der prophetischen Rolle, vor Gott sprechen. Vgl. Henderson, 
Ruth, Baruch's Jerusalem: The Conception of Jerusalem in 1 Baruch 4:5–5:9, SBL 135/3 (2016), 543-556; 
Xeravits, Géza G., “Take Courage, O Jerusalem…” Studies in the Psalms of Baruch 4–5, DCLS 25, Berlin 
2015. 
517 Xeravits, Géza G., “Take Courage, O Jerusalem…”, 122, geht davon aus, dass 1Bar in seiner 
Hoffnungsperspektive von Jes 52,1-3 beeinflusst ist. Weiterhin bedeutet das auch, dass die Exilsituationen in Jes 
52,3f. parallelisiert werden mit dem Exil in 1Bar. 
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Unschuldsdarstellung mit 1Bar und hinsichtlich der schamvollen und gedemütigten Figur der 

prophetischen Literatur. 

 

„Mutter Jerusalem“ als Bezeichnung für das himmlische Jerusalem 

Ein besonders interessanter Beleg findet sich auch in 2Bar. Die Schrift beschäftigt sich, wie 

auch 4. Esr, mit der Zerstörung des Tempels und Jerusalems. Diese Vernichtung wird in den 

ersten beiden Kapiteln angekündigt, bevor in 3,1 bis 3 der Protagonist Baruch selbst zu Wort 

kommt und von dem „Unheil der Mutter“ spricht. Er verwendet diese Bezeichnung dreimal in 

nur drei Versen, ohne näher auszuführen, wer die Mutter sein soll. Erst aus dem näheren 

Kontext, nämlich 3,5 ff., lässt sich schließen, dass Baruch das irdische Jerusalem mit einer 

Mutter identifiziert. Auf seine Klage um das irdische Jerusalem antwortet Gott in Kapitel 4 

mit der Einführung der Vorstellung vom himmlischen Jerusalem.518 Die Verwendung des 

Zitates Jes 49,16 in syrBar 4,5 zeigt deutlich, dass – während Jes die irdische Restitution der 

Kinder Zions thematisiert – syrBar das einzig wahre Jerusalem bei Gott verortet.519 Die 

Vorstellung Jerusalems als Mutter in der prophetischen Literatur überträgt syrBar also auf das 

himmlische Jerusalem, aus der Angst heraus, dass die Zerstörung des irdischen Jerusalem 

zugleich das Ende der gesamten Welt bedeutet.520 Dadurch wird die kosmische Bedeutung 

Jerusalems für syrBar deutlich. 

Während syrBar das himmlische und das irdische Jerusalem komplementär einander 

gegenüberstellt, findet sich bei Paulus die erste und prominenteste konträre 

Gegenüberstellung des irdischen und des himmlischen Jerusalem in Gal 4,21 bis 5,1. In Form 

einer Allegorie werden Hagar und Sarah nicht nur zum Sinnbild für die unterschiedlichen 

Bundesschlüsse, sondern auch für das irdische und himmlische Jerusalem. Dass hierbei erneut 

prophetische Vorstellungen von Jerusalem als Mutter stehen, wird in der Aufnahme von Jes 

54,1 deutlich. Die Besonderheit dieses Bildes bei Paulus ergibt sich aus dem historischen 

Kontext. Denn während sich die prophetische Literatur, wie auch 1Bar und syrBar mit der 

Zerstörung des Tempels und Jerusalems auseinandersetzen, existieren beide Instanzen noch 

zu Paulus’ Lebzeiten. Der Tempel sowie die Stadt Jerusalem haben in diesen Schriften jedoch 
                                                
518 Zu den unterschiedlichen Facetten Jerusalems in syrBar und 4. Esr, vgl. Sulzbach, Carla, The Fate of 
Jerusalem in 2 Baruch and 4 Ezra: From Earth to Heaven and Back?, in: Zurawski, Jason/ Boccaccini, Gabriele 
[eds.], Interpreting 4 Ezra and 2 Baruch. London u.a. 2014, 138-152. 
519 SyrBar 4,3-6: 3 This building that is now built in your midst is not the one revealed with me, the one already 
prepared here when I intended to make Paradise. And I showed it to Adam before he sinned, but when he 
transgressed the commandment, it was taken away from him, as was also Paradise. 4 And after these [things], I 
showed it to my servant Abraham, by night, between the halves of the sacrifices. 5 And furthermore, I also 
showed it to Moses on Mount Sinai when I showed him the likeness of the tabernacle and of all its implements. 6 
And now, see, it is preserved with me, as is also Paradise. Übersetzung folgt Stone/ Henze, 4 Ezra and 2 Baruch. 
520 Vgl. Lied, Liv Ingeborg, The Other Lands of Israel, Imaginations of the Land in 2 Baruch, JSJ.S 129, Leiden 
u.a. 2008, 32-58. 
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einen wichtigen identitätsstiftenden Aspekt, der für die paulinischen Gemeinden scheinbar 

nicht mehr zwangsläufig nachvollziehbar ist. Um die neue Identität der Galater zu 

verdeutlichen, bringt Paulus die Gegenüberstellung von Hagar und Sarah sowie ihren Kindern 

ein, mit denen sich die Gemeindeglieder identifizieren können.521 Durch diese 

Gegenüberstellung wird deutlich, dass während das irdische Jerusalem nur für bestimme 

Menschengruppen von Bedeutung war, das himmlische Jerusalem für die paulinische 

Gemeinschaft ein identitätsstiftender Moment war. 

Bezüglich der Personifikation Jerusalems als Mutter- und Witwengestalt lassen sich somit 

zwei Formen derbeobachten: 1) Das Konzept der Mutter- und Witwengestalt wird in der 

prophetischen Literatur wie auch in 1Bar und PsSal ausschließlich auf das irdische Jerusalem 

angewandt. Literarische Verbindungen, wie zum Beispiel zwischen Jes und 1Bar zeigen, dass 

die Vorstellung von anderen Schriften in gleicher Weise verwendet wird. Lediglich die Mutter 

wird detaillierter dargestellt, indem ihr ein Sprechanteil zufällt. 2) In syrBar hingegen wird die 

Umdeutung der bisherigen Verwendung des Konzeptes deutlich – und zwar an der 

Uminterpretation von Jes 49,16 in syrBar 4,2. Nun wird mit der Mutter- und Witwengestalt 

nicht nur das irdische Jerusalem verkörpert, sondern auch das himmlische. Sehr grob lässt 

sich auch Paulus in dieser Linie einordnen, denn auch er weiß von einem irdischen und einem 

himmlischen Jerusalem, jedoch sieht er beide Größen als einander entgegenstrebend an. 

Während das irdische Jerusalem nur einen Rest des Alten Bundes darstellt, verdeutlicht das 

himmlische Jerusalem eine neue Existenzweise bereits in der Gegenwart, die im Eschaton 

vollendet wird. 

 

Zur Personifikation der Erde als Mutter 

Während die Personifikation Jerusalems als Stadt eine breite Verwendung in der israelitisch-

jüdischen Literatur findet, verhält es sich gegenteilig mit der Personifikation der Erde als 

Mutter. 

Nach dem ersten Schöpfungsbericht in Gen 1 wird die Erde durch die Sammlung des Wassers 

zum Vorschein gebracht. Schon hieran wird deutlich, dass die Erde von Gott geschaffen 

wurde und in erster und hauptsächlicher Funktion als geographischer Ort zu verstehen ist. Das 

wird auch durch die Gegenüberstellung mit dem Himmel zum Ausdruck gebracht. Auf das 

göttliche Wort hin bringt die Erde Pflanzen und Lebewesen hervor und dient diesen zugleich 

                                                
521 Vgl. Moo, Douglas J., Galatians, Baker Exegetical Commentary on the New Testament, 292-313; Martyn, J. 
Louis, Galatians, AB, 440-466. 
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als Lebensraum. Sie wird also erst auf den göttlichen Schöpfungswillen hin aktiv und ist 

daher auch als Kreatur Gottes zu verstehen.522 

Zugleich bildet die Erde das Bindeglied zwischen Gott und den irdischen Lebewesen, woraus 

sich ein Abhängigkeitsverhältnis ergibt. Besonders deutlich wird das in Belegen, welche die 

Entstehung, das Sein oder den Tod des Menschen als (Rückkehr zu) Staub und Dreck 

beschreiben oder die Abhängigkeit mit der Darstellung der Menschen als Pflanzen, das heißt 

als Gras oder Bäume, ausdrücken. 

Besonders in den Passagen, welche die Entstehung des Menschen aus Staub und Erde im 

Blick haben, werden Parallelen zwischen dem Entstehen des Menschen aus der Erde und der 

Entstehung des Menschen im Bauch der Mutter sichtbar. Diesen Textbelegen stehen auch die 

Auffassungen nahe, die von der Wiederbelebung des Menschen aus dem Grab heraus 

sprechen, wobei eine solche Auferstehung durch das Einwirken Gottes selbst geschieht. Die 

Erde dient in diesen Fällen als Aufenthaltsort für die Toten, aus dem Gott die Menschen 

wieder herausholen kann. Aus diesen Beobachtungen sticht jedoch heraus, dass die Erde in 

wenigen Fällen durchaus Gefühle äußern kann.523 Diese Beschreibungen sind zumeist sehr 

kurz gehalten, sodass sie meist von ihrem Kontext überschattet werden, und sind nicht mit der 

Mutterfigur verbunden. 

Zusammenfassend lässt sich also feststellen, dass die Erde als personifizierte Größe innerhalb 

israelitisch-jüdischer Schriften nicht nur bekannt war, sondern auch eine zentrale Funktion 

inne hatte, denn anhand der Zustandsbeschreibungen der Erde wurde der Zustand der 

Menschen reflektiert. Deren Gehorsam beziehungsweise Ungehorsam Gott gegenüber hatte 

sichtbare Folgen für das Land beziehungsweise die Erde. 

Die Personifikation der Erde als Mutter tritt jedoch in den Hintergrund. Belegstellen, in denen 

der Erde die Schöpfung beziehungsweise die Erhaltung des Menschen und damit die 

klassischen Mutterfunktionen ausfüllt, werden relativierende Vorstellungen beigeordnet, 

sodass neben die Erschaffung des Menschen durch die Erde auch die Erschaffung durch Gott 

tritt oder für die Erhaltung des Menschen durch die Fruchtbarkeit der Erde Gott 

ausschlaggebend wird, weil er diese Fruchtbarkeit der Erde gibt.524 Die Personifikation der 

Erde als Mutter findet sich also nur in sehr wenigen Textbelegen darin auch nur sehr vager 

Form. 

Die Vorstellung der Erde als Witwe ist nicht belegt, sodass an dieser Stelle dazu nichts 

ausgeführt werden kann. 

                                                
522 Vgl. Stordalen, Mother Earth in Biblical Hebrew Literature, 113-129, besonders 118f. 
523 Vgl. Gen 4,10; Hos 2,23 u.m. 
524 Vgl. Gen 8,21f. 
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Vor diesem Hintergrund sollen nun 4., 5. und 6. Esr besprochen werden. 

 

3.4.4.1 Analyse der Belegstellen im 4. Buch Esra 

In 4. Esr kommtdas Bild der Mutter vor allem in zwei unterschiedlichen 

Bedeutungszusammenhängen zum Vorschein. So wird zum einen die terra im Verlauf des 

Dialogteils (5,45–55) durch Esra selbst als mater nostra (5,50) bezeichnet und zum anderen 

wird im Rahmen der sogenannten Zionsvison (9,26–10,60) die Größe Zion als mater nostra 

ominum (10,7) angesprochen. Während jedoch die erste Verwendungsweise konzeptionell für 

den gesamten Verlauf der Kapitel 3 bis 9,25 bedeutsam ist, lässt sich die zweite 

Verwendungsweise nur im Rahmen der Zionsvision ausmachen. Bedeutsam ist hinsichtlich 

der Vision jedoch, dass sich dort beide Konzepte begegnen und miteinander ausgeglichen 

werden. 

Es bietet sich methodisch daher an, zunächst ausgehend von 4. Esr 5,45 bis 55 die 

Verwendung in den Kapiteln 3 bis 9,25 zu analysieren und zu interpretieren und erst 

anschließend den Fokus auf den Gebrauch inder Zionsvision zu setzen. Abschließend werden 

die Ergebnisse in einem Zwischenfazit zusammengefasst. 

 

3.4.4.1.1 4. Esr 5,45 bis 55 

Der zentrale Beleg für die Verwendung des Bildes von der Erde als Mutter findet sich im 

Abschnitt 5,45 bis 55. Er ist im zweiten Dialog zwischen Esra und Uriel enthalten und lässt 

sich in zwei Fragen und in die dazugehörigen Antworten gliedern:525 

 

[45] Et dixi: Quomodo dixisti servo tuo, quoniam vivificans vivificabi<s> a te creatam 

creaturam in unum et sustinebit creatura? Poterit et nunc portare praesentes in unum. [46] et 

dixit ad me: interroga matricem mulieris et dices ad eam: Et si paris, quare per tempus? 

Roga ergo eam, ut det decem in unum. [47] Et dixi: Non utique poterit, sed secundum tempus. 

[48] Et dixit ad me: Et ego te dedi matricem terrae his qui seminati sunt super eam per 

tempus.[49] Quemadmodum enim infans non parit nec ea quae senuit adhuc, sic ego disposui 

a me creatum saeculum. 

 

[45] Und ich sagte: Wie hast du zu deinem Knechte gesagt, daß du die von dir geschaffene 

Schöpfung zusammen beleben wirst und die Schöpfung [sie] ertragen wird? Könnte sie nicht 

jetzt auch die Seienden tragen? [46] Und er sagte zu mir: Frage den Mutterschoß des Weibes 
                                                
525 Der lateinische Text folgt der Ausgabe von Klijn, Der lateinische Text, während die Übersetzung von L.MS 
ist, in Orientierung an Klijn, Die Esra-Apokalypse. 
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und sprich zu ihm: Und wenn du gebierst, warum von Zeit zu Zeit? Frage sie doch, daß sie 

zehn zugleich hergebe? [47] Und ich sagte: Das kann sie nicht, aber von Zeit zu Zeit. [48] 

Und er sprach zu mir: Und ich habe der Erde einen Schoß gegeben für die, die von Zeit zu 

Zeit darauf gesät sind. [49] Denn wie das Kind nicht gebiert, noch auch weiter eine, die alt 

geworden ist, so habe ich auch das saeculum eingerichtet, das von mit geschaffen ist. 

 

Esras Frage zielt hier darauf ab, ob die Erde die Fähigkeit hat, alle Menschen – die 

Vergangenen, Gegenwärtigen und Zukünftigen – auf einmal hervorzubringen, damit das 

Eintreten des Endgerichts über alle Menschen früher erfolgen kann. Uriel verneint Esras 

Frage indirekt, indem er von der begrenzten Fruchtbarkeit einer Frau ausgehend einen 

Analogieschluss zum Wesen der Erde zieht, die gleich einer Frau nicht in der Lage ist, 

Zehnlinge zugleich zu gebären, und es demnach nicht vermag, alle Mensch zugleich 

hervorzubringen.526 

Auf diese Antwort folgt in 4. Esr 5,50 bis 5,55 die Frage Esras nach dem Alter der Erde:527 

 

[50] Et interrogavi et dixi: Cum iam dederis mihi viam, loquar coram te: Nam mater nostra, 

de qua dixisti mihi, adhuc iuvenis est, iam ad senectutem adpropinquat?[51] Et respondit ad 

me et dixit: Interroga quae parit, et dicet tibi. Dices enim ei: [52] Quare quos peperisti nunc 

non sunt similes his qui ante, sed minores statu? [53] Et dicet tibi et ipsa: Alii sunt qui in 

iuventute virtutis nati sunt, et alii qui sub tempus senectutis deficiente matrice nati. [54] 

Considera ergo et tu, quoniam minores statu estis prae his qui ante vos, [55] Et qui post vos 

quam ut vos, quasi iam senescentis creaturae et fortitudinem iuventutis praeterientis. 

 

[V.50] Und ich fragte und sagte: Weil du mir dann den Weg (frei-)gegeben hast, möchte ich 

vor dir reden: Ist denn unsere Mutter, von der du zu mir gesprochen hast noch jung oder 

nähert sie sich schon dem Alter? [V.51] Und er antwortete mir und sprach: Frag diejenige, die 

gebiert und sie wird (es) dir sagen. Denn du sagst ihr: [V.52] Weshalb sind die, die du jetzt 

geboren hast, nicht gleich den früheren, sondern geringer an Wuchs? [V.53] Und sie wird dir 

auch selber sagen: Die einen sind die in jugendlicher Kraft geboren sind und die anderen sind 

geboren in der Zeit des Greisenalters, als der Schoß nachließ. [V.54] Auch du bedenke darum, 

                                                
526 Vgl. auch 4.Esr 5,43 bis 49; 50 bis 55, Kapitel 3.4.2.1.3. Der Augenmerk der Diskussion dort liegt auf der 
Schwangerschaft, hier hingegen auf der Funktion als Mutter. 
527 Der lateinische Text folgt der Ausgabe von Klijn, Der lateinische Text, während die Übersetzung von L.MS 
ist, in Orientierung an Klijn, Die Esra-Apokalypse. 
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da ihr geringer an Wuchs seid als die vor euch, [V.55] und die nach euch kommen, als ihr, 

weil die Schöpfung schon gealtert und die Kraft der Jugend vorbei ist. 

 

Der erste Abschnitt antwortet auf Esras Frage nach den Kapazitäten der Erde und der 

Möglichkeit, alle Menschen nicht nur auf einmal hervorzubringen, sondern diese auch zu 

(er-)tragen. Der zweite Abschnitt wiederum konzentriert sich auf die Frage nach dem Alter 

der Erde. Beide Abschnitte werden formal gesehen durch die Fragen und die darauf 

gegebenen Antworten strukturiert, jedoch hängen sie inhaltlich eng miteinander zusammen, 

denn die in V.49 ausgeführte Antwort provoziert die in V.50 gestellte Frage nach dem Alter 

der Erde, sodass die Trennung der Abschnitte formal zwar gerechtfertigt ist, inhaltlich muss 

der Abschnitt jedoch als Einheit betrachtet werden und kann unter dem Thema des 

Verhältnisses zwischen den Eigenschaften der Erde und der eschatologischen Zeitenfolge 

zusammengefasst werden. 

 

In V.45 stellt Esra die Frage nach der Möglichkeit, der Erde alle Menschen zugleich 

hervorzubringen. Die hinter der Frage stehende Intention ergibt sich aus dem vorhergehenden 

Kontext, der den Ablauf des Gerichts und sein Einsetzen thematisiert (VV.41.44). Aus seinem 

Anliegen heraus, das Eintreten des Gerichts zu beschleunigen, formuliert Esra die Frage, ob 

die Erde imstande wäre, alle Menschen zugleich hervorzubringen und sie zugleich zu (er-

)tragen. 

 

Die Verben sustinere und portare in V.45 lassen zunächst die Deutung zu, dass hier die 

räumliche Größe und Kapazität der Erde infrage gestellt wird. Allerdings verdeutlicht die 

Antwort Uriels, dass dem Wunsch aller Schöpfung nach dem unum nicht zuerst ein 

begrenztes Fassungsvermögen der Erde entgegensteht, sondern der periodische Charakter von 

Schwangerschaften, der sowohl die Fruchtbarkeit einer Frau wie die der Erde limitiert.528 

Die Antwort Uriels gliedert sich in zwei Ebenen. Wie schon in Zusammenhang mit dem Bild 

der Schwangeren (4,40ff.) beginnt der Engel seine Antwort mit einem Verweis auf ein 

allgemeinverständliches Bild aus der Welt der Natur, indem er Aussagen über die 

Gebärfähigkeit einer Frau beziehungsweise ihre matrix macht. Hierbei betont er das 

periodische Wesen der Gebärfähigkeit, die sowohl die Anzahl der Kinder limitiert als auch 

einer festen Ordnung der Abfolge unterliegt.529 Nachdem Esra diese Ausführungen bestätigt, 

zieht Uriel in einem zweiten Schritt einen Rückschluss von der menschlichen Mutter auf das 
                                                
528 Vgl. Hogan, Mother Earth as a Conceptual Metapher, CBQ 73 (2011), 72-91. 
529 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 102-105.146. 
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Wesen der Erde.530 Erstaunlich ist hierbei, dass es nicht nur bei einem Analogieschluss bleibt, 

gemäß der Erkenntnis „die Erde ist wie eine Mutter“, sondern dass die Erde konkret als 

Mutter konzipiert wird, indem beiden Größen, dem Menschen und der Erde, das Merkmal 

einer matrix zugesprochen wird. Diese biologisch-anatomische Parallelisierung der beiden 

Größen wird dabei sogar noch fortgeführt, indem eröffnet wird, dass der Erde selbst ein 

begrenztes Maß an Vitalität und Fruchtbarkeit zukommt, die, wie beim Menschen, erst mit 

der Adoleszenz einsetzt und mit steigendem Alter abnimmt. Uriel begründet diesen 

Zusammenhang zusätzlich, indem er offenbart, dass sich alle Bestandteile dieses saeculum in 

ihrer wesensmäßigen Konzeption entsprechen und dem Werden und Vergehen unterworfen 

sind. 

Das Verhältnis der Größen creatura (VV.45.49), saeculum (V.49) und terra (V. 48) innerhalb 

der Passage ist schwierig zu bestimmen. In jedem Fall ist deutlich, dass die drei Begriffe 

aufeinander verweisen. Der Abschluss des Abschnittes (V.49) legt dar, dass das Konzept der 

begrenzten Fruchtbarkeit für das gesamte saeculum kennzeichnend ist und auf alle Ebenen 

übertragbar. Der Vergleichspartikel sic stellt dabei einen Zusammenhang zwischen dem 

Konzept des Werdens und Vergehens und der willentlichen Einrichtung beziehungsweise 

Ordnung des saeculums her. Während der gesamte Abschnitt nahelegt, dass creatura und 

terrabeinahe synonym zu verstehen sind, wird unvermittelt in V.49 das saeculum angeführt 

und es scheint, den Charakter eines Oberbegriffes für die beiden anderen Größen zu haben. 

Auffällig ist hierbei auch, dass innerhalb des Redegangs plötzlich nicht mehr Uriel der 

Sprecher zu sein scheint, sondern Gott selbst (ego disposui a me creatum saeculum), der die 

Schöpfungsordnung begründet.531 Gerade der immanente Ordnungscharakter, der hier der 

gesamten Schöpfung beigeordnet wird und die Rückschlüsse erst ermöglicht, erstaunt, 

angesichts anderer Ansätze zur Deutung des gegenwärtigen saeculums, die an anderen Stellen 

in 4. Esr erscheinen. Während hier die Vergänglichkeit und limitierte Vitalität der Erde als 

direkter Ausdruck des göttlichen Schöpferwillens verstanden werden sollen, ist es in Kapitel 3 

noch die Tat Adams, die den Fall der Schöpfung bewirkt hat und die erst im kommenden 

saeculum aufgehoben wird. Anhand dieser Spannung wird der besondere Charakter der 

gesamten Schrift 4. Esr deutlich, die es erträgt, auch kontradiktorische Ansätze und Aussagen 

                                                
530 Dieser Verbindung stellt Esra selber in der Zionsvision her, als er sich der trauernden Mutter zuwendet. Vgl. 
4. Esr 10,8f.; sowie Stone, Fourth Ezra, 322. 
531 Dass sich die Sprechanteile nicht immer Uriel oder Gott zuweisen lassen, ist für 4. Esr nichts 
ungewöhnliches. Vgl. 4. Esr 4,38; Vgl. Stone, Fourth Ezra, 67.98. 
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unvermittelt nebeneinander zu belassen und auf diese Weise einen überaus diskursiven Stil 

entwickelt.532 

Die Aussage leitet über den wesentlichen Zusammenhang von saeculum, Erde und 

Fruchtbarkeit zur nachfolgenden Fragestellung über. Uriel ist es hierbei selbst, der den 

weiteren Gesprächsgang und die Folgefrage proleptisch vorbereitet. Es wird deutlich, dass er 

es ist, der trotz der Fragen Esras das Gespräch beherrscht. 

 

Esra nimmt in seiner nächsten Frage nicht nur den Gedanken aus V.49 auf, sondern 

übernimmt auch das entwickelte Bild der Welt als Mutter, wenn er diese explizit in V.50 als 

mater noster betitelt. Bedeutsam ist hierbei, dass Esra keinen Vergleich mehr zwischen der 

Erde und der Mutter zieht, sondern ohne Vergleichspartikel oder ähnliches die Erde direkt als 

Mutter identifiziert. Während in Uriels Ausführungen der Vergleich der Größen Mutter und 

Erde sichtbar war, geht Esra somit einen Schritt weiter und setzt beide miteinander gleich. Die 

Verwendung des Possessivpronomens noster drückt hierbei eine enge Verbindung zwischen 

der Welt als Mutter und den Menschen als ihren Kindern aus. Über die beiden Abschnitte 

hinweg wird das Bild von der Erde als einer personifizierten Gestalt etabliert, der 

anthropomorphe Eigenschaften (matrix, Lebensalter, Fruchtbarkeit) zugesprochen werden. 

Dabei ist nochmals zu betonen, das die Erde hier nicht nur als einer Mutter vergleichbar oder 

ähnlich beschrieben wird, sondern tatsächlich als eine Mutter gedacht werden muss. Das Bild 

der Mutter ist hierbei gänzlich auf die Gebärfähigkeit reduziert. Aspekte wie pädagogische 

Bemühungen oder eine Affinität zu ihren Kindern stehen hier, anders als im Rahmen der 

Zionsvision, nicht im Mittelpunkt. Der Fokus liegt eindeutig darauf, einen Zusammenhang 

zwischen den Eigenschaften der Erde und dem heilsgeschichtlichen Ablauf zu etablieren. 

Insgesamt hat die gesamte Argumentationsstruktur eine starke Ähnlichkeit zu den Aussagen 

über die Schwangere und die Seelenkammern in Kapitel 4,40ff. 

Wiederum wird die eschatologisch konnotierte Frage Esras von Uriel nicht direkt, sondern 

mithilfe eines Bildes aus dem Bereich der Natur beantwortet, aus dem Rückschlüsse auf die 

Determination des göttlichen Plans schließen lassen, der scheinbar in jeglichen Aspekten der 

Schöpfung zu finden ist. Erstaunlich ist für das Bild der Mutter Erde, dass ihr schöpferisches 

Potenzial zugesprochen wird. Auch wenn Gott immer als Urheber der Schöpfung und der 

Schöpfungsordnung zu denken ist, kommt der Erde doch zumindest eine Form der 

Schöpfungsmittlerschaft zu, da sie es ist, die Leben hervorbringt. In dieser Funktion wird das 

in 5,45 bis 55 entwickelte Bild auch in den restlichen relevanten Belegstellen (6,53; 
                                                
532 Es verwundert daher nicht, dass Harnisch, Brandenburger und zuletzt Hogan innerhalb der Dialoge 
unterschiedliche Schulen bzw. Positionen vertreten sehen wollen. Vgl. Hogan, Theology, 35-40. 
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7,54f. 62.116; 8,2) verwendet. Charakteristisch ist dabei, dass die Erde trotz der 

Personifizierung niemals selbst zu Wort kommt, sondern alle Aussage durchgehend im Stil 

indirekter Rede formuliert werden und dass so die Erde zwar als fiktiver Gesprächspartner 

angesprochen wird, aber dabei doch vielmehr als Anschauungsobjekt zu werten ist. 

 

3.4.4.1.2 Zwischenfazit 

Aus den deskriptiven Beobachtungen, ergibt sich, dass der gesamte Kontext durch die 

Grundüberzeugung der vernünftigen Schöpfungsordnung Gottes gekennzeichnet ist. 

Erstaunlicherweise wird hier das Bild einer wohltemperierten und abgestimmten Schöpfung 

gezeichnet, die ihre vorbestimmten Lebensalter hat und einem festen Plan folgt.533 Das hier 

biologistisch adaptierte Mikro-Makro-Kosmosverhältnis stellt die Grundlage für die 

Analogieschlüsse dar. So wie die Fruchtbarkeit der Frau durch den göttlichen Willen geordnet 

und limitiert ist, durchläuft auch die Erde, die als unsere Mutter per se angenommen wird, 

ihre Lebensalter von der Kindheit bis zum Greisenalter. Für die Adressaten wird deutlich, 

dass der ursprüngliche Heilsplan Gottes unangetastet intakt ist. Das Bild der Erde als Mutter 

erfüllt hierbei zwei grundlegende Funktionen: Zum einen bekräftigt es, dass die Geschichte 

unaufhaltsam in Richtung Ende voranschreitet, da gewissermaßen das Werden und Vergehen 

jeden Lebens als Garant dafür angesehen werden kann, dass auch dieses saeculum seinem 

Ende entgegenstrebt. Die gegenwärtigen Krisen, die bewältigt werden müssen, haben 

keinerlei Einfluss auf den großen Plan und können in ihrer Bedeutung vernachlässigt werden. 

Zum anderen bedeutet diese tröstliche Determinierung des Heils und der Geschichte 

allerdings auch, dass es nicht in menschlicher Hand liegt, das Heil herbeizuholen oder gar zu 

verzögern. Dem Menschen bleibt lediglich, vom langsamen, aber steten Verfall der Kraft der 

Erde und ihrer Kinder auf das Voranschreiten der Zeit zu schließen, und die Gewissheit, mit 

jedem vergangenen Tag und Jahr dem Beginn der Endzeit näherzukommen. 

Die Verbindung des Bildes der Mutter und der Erde basiert hier auf der lebenspendenden 

Eigenschaft, die beide Größen gemeinsam haben, wie es bereits im traditionsgeschichtlichen 

Überblick sichtbar wurde. Wie bereits angesprochen, kommt der Mutter hier der Anteil an der 

göttlichen Schöpfung zu, wobei jedoch jegliche Vitalität und Fruchtbarkeit ein wertvolles, 

begrenztes Gut ist. Dieser Umstand scheint hier gerade nicht das Resultat eines Falls der 

Schöpfung in die Vergänglichkeit zu sein, sondern göttliche Anordnung. In diesem 

Verständnis drückt jegliche Prokreation den göttlichen Willen aus und selbst die Fruchtbarkeit 

ist entsprechend der schöpferischen Ordnung begrenzt. Es wird deutlich, dass der göttliche 

                                                
533 Vgl. Moo, Jonathan, Creation, Nature, and Hope in 4 Ezra, 161-172. 
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Wille von der obersten bis zur untersten Ebene alles durchwaltet. In diesem Sinn kommt 

4. Esr der Konzeptentwicklung einer natürlichen Theologie nahe, da die göttliche Ordnung 

Garant allen Lebens ist und die Schöpfung daher direkten Verweischarakter auf den Schöpfer 

hat.534 Daher kann in diesem Zusammenhang weniger von einem verborgenen Gott 

gesprochen werden als von einem Gott, der in allen Dingen offenbar ist und dadurch trotz 

aller Krisen der Herr des Geschehens ist und bleibt. 

 

3.4.4.1.3 4. Esr 9,26 bis 10,60 

Die sogenanntevierte Vision wird allgemein auch als „Zionsvision“ bezeichnet, weil in dieser 

die Frauengestalt mit Zion identifiziert wird und sie sich in eine Stadt verwandelt. Im 

Gesamtaufbau der Schrift folgt die Zionsvision auf die ersten drei Dialoge zwischen Esra und 

Uriel, jedoch wird bereits durch den eingeleiteten Ortswechsel (in campum Ardat, 9,26) und 

auch die veränderte Fastenanweisung deutlich, dass nun etwas Neues einsetzt. Esra befindet 

sich nun nicht mehr in der Stadt, sondern auf dem Feld Ardat und ernährt sich, entsprechend 

der Anweisung Uriels, nur von Blumen und Kräutern. In dieser Situation verfällt er ins Gebet, 

das vom Erscheinen einer trauernden Frau unterbrochen wird. Die Begegnung mündet in der 

Verwandlung der Frau in die Stadt Zion. Darauf folgen die Visionen vom Adler und dem 

Menschensohn, auf die schließlich die Schlussoffenbarung, nämlich die der heiligen 

Schriften, folgt. 

Die Vision wird in der Forschung als sogenannter Turning-Point verstanden, da sich nun 

Veränderungen hinsichtlich des Ortes, der Akteure und der Argumentationsstruktur 

ergeben.535 Auch der narrative Charakter stellt im Verlauf der Schrift ein novum dar. Es bietet 

sich daher an, diese Vision zunächst szenisch zu analysieren und schließlich auf die 

Bedeutung der Frauenfigur einzugehen.536 

 

3.4.4.2 Narratologische Figurenanalyse 

Um die Interaktion zwischen Esra und der Figur der Frau, die für den Verlauf der gesamten 

Handlung einen maßgeblichen Wendepunkt darstellt, nachvollziehen zu können, ist es 

angezeigt auf die Methoden der Erzähltheorie/ Narratologie zurückzugreifen.537 Im 

                                                
534 Vgl. Sparn, Walter, Art. Natürliche Theologie, TRE 24, 98-107; dort auch weiterführende Literatur. 
535 Vgl. Hogan, Theologies, 166-168; Stone, Fourth Ezra, 302; Humphrey, The Ladies and the Cities, 59. 
536 Aus seiner Untersuchung der Rahmenelemente schließt Brandenburger, Verborgenheit, 94-124, auf die 
Wichtigkeit der narrativen Struktur für das gesamte Verständnis des 4. Esr. 
537 Einen Überblick zur Erzähltheorie/ Narratologie bieten: Finnern, Sönke, Narratologie und biblische Exegese. 
Eine integrative Methode der Erzählanalyse und ihrErtrag am Beispiel von Matthäus 28, WUNT 2. Reihe, Bd. 
285, Tübingen 2010; Augustin, Philipp, Juden im Petrusevangelium: narratologische Analyse und 
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gegenwärtigen Kontext wird sich die Betrachtung auf das Verhältnis der Figuren Esra, Uriel 

und der Frau innerhalb der Zionsvision beschränken. In einem späteren Abschnitt der 

Untersuchung wird dann die Gesamtdramaturgie von 4., 5., 6. Esra und 2. Esdras 

thematisiert.538 

Der szenische Charakter der Zionsvision in 4. Esr legt die Untersuchung von drei zentralen 

Elementen nahe, die sich am Schluss zu einem Ganzen fügen: Die Analyse der erzählten 

Welt, der Struktur der Zionsvision und der Figurenkonstellationen. 

 

3.4.4.2.1 Die erzählte Welt: Situations- und Kontextanalyse 

Die Zionsvision stellt nicht nur durch die Veränderung des Ortes einen Neubeginn dar, 

sondern lässt sich auch gattungsmäßig abweichend von den vorangegangenen 

Dialogabschnittenbeschreiben.539 Während die Gespräche zwischen Esra und Uriel vor allem 

argumentativ einen Erkenntnisfortschritt darstellen, zeichnet sich die Zionsvision durch ihre 

szenische Gestaltung aus.540 Die Handlung und Interaktion zwischen den auftretenden Figuren 

entwickelt sich hier zur Grundlage der Gesamtaussage von 4. Esr. Für Esra wird das 

Geschehen nun anschaulich und emotional berührend, was den lehrhaft kognitiven Stil der 

vorherigen Redegängeübertrifft. 

Die Zionsvision wird in Form eines Berichtes aus der Perspektive Esras als Ich-Erzähler 

geschildert. Dieser Umstand unterstreicht die angestrebte Authentizität der dramatischen 

Wendung, die prägend ist für die gesamte Zionsvision. Die Grenzen zwischen der als real 

empfundenen Handlung und der eigentlichen Vision werden durch diese Form der Erzählung 

schwer definierbar und erst in der Ausdeutung greifbar.541 Erst nachdem sich die Frau als 

Gesprächspartnerin in eine Stadt verwandelt, wird deutlich, dass auch das Gespräch zwischen 

ihr und Esra bereits Teil der Vision war. 
                                                                                                                                                   
theologiegeschichtliche Kontextualisierung, BZNW 214, Berlin, 2015. Grundlegend: Pfister, Manfred, Das 
Drama: Theorie und Analyse, München 81994. 
538 Vgl. Dramenanalytische Betrachtungen von 4., 5. und 6. Esra, Kapitel 4.2. 
539 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 302.  
540 Dieser vermeintliche Bruch in 4. Esr ist der Grund für zahlreiche Forschungsdiskussionen. Ausführlich dazu: 
vgl. Forschungsgeschichte, Kapitel 1.2. Die Annahme, dass innerhalb der Dialoge ein (positiver) 
Erkenntnisfortschritt besteht, streitet Hogan, Theologies, 35-40 ab, da sie hier eher den Höhepunkt der 
Frustration und Ratlosigkeit Esras verortet. „Far from being comforted by Uriel’s revelations, Ezra has been 
reduced to a state of utter confusion and despair.“ A.a.O., 37. 
541 Stone, Fourth Ezra, 312 stellt fest, dass „[t]he vision is presented as a real, waking experience […]‟. Für die 
Figur der Frau bedeutet es, dass sie definitiv ein Traumgebilde ist, das sich durchaus in eine Stadt verwandeln 
kann. Eine reale Frau kann das nicht. Ähnlich findet es sich auch in den Visionen des Hermas, der einer Frau 
begegnet, die sich später als Kirche herausstellt. Hier würde vermutlich niemand von einer realen Erscheinung 
ausgehen. Somit ist auch ausgeschlossen, dass es sich in 4. Esr um eine reale Frau handelt, stattdessen um eine 
Vorstellung oder ein Modell des himmlischen Jerusalems. 
Gegen Hirschberger, Ringen, 244f., die argumentiert, dass die Frauenfiguren in 4. und 5. Esr nicht vergleichbar 
seien, weil die Frau des 4. Esr real ist und die Frau des 5. Esr ein Modell des personifizierten Zion. Vielmehr 
handelt es sich in beiden Schriften um Konzepte bzw. Modelle. 
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Die Vision selbst wird durch klare Anweisungen, die Esra zu befolgen hat, vorbereitet. Er 

muss sich zunächst auf das einsame Feld Ardat begeben und dort eine strenge Diät einhalten 

(9,23-25). So evoziert er, im tiefen Gebet versunken, die Vision scheinbar selbst. 

Die Lage und Bedeutung des Namens Ardat lässt sich nicht mehr vollständig erklären, 

allerdings ist der Ort des Feldes nicht nur als Ort der Einsamkeit als klassische Umgebung für 

Visionen oder visionäre Erscheinungen gewählt, sondern erhält zum Abschluss der Vision 

auch eine besondere Rolle, die für den Verlauf der Zionsvision maßgeblich ist: Die 

besonderen Merkmale des Handlungsortes als unbebauter Platz außerhalb der Stadt gewinnen 

ihre Bedeutung erst, nachdem sich die scheinbare Frau in das als Stadt erbaute 

beziehungsweise noch im Bau befindliche Zion verwandelt hat und dies im Nachhinein durch 

den Engel Uriel begründet wird. Die Vision wird nach Uriels Worten erst durch den 

Ortswechsel möglich gemacht, da die Stadt nur an einem Ort erscheinen kann, an dem keine 

menschlichen Bauwerke je vorhanden waren (10,53). 

Das Gebet, das der eigentlichen Vision vorangeht, ist zwar formal von der Vision zu 

unterscheiden, bereitet aber inhaltlich die Vision vor. Formal ist es als Geschichtsrückblick 

gestaltet, der vor allem das Exodusgeschehen im Blick hat und den Auftakt der Zionsvision 

mit den Dialogen stilistisch verbindet, da hier wie dort jeweils mit einem Geschichtsrückblick 

eingeleitet wird.542 Auf diese Weise wird eine strukturelle Kontinuität zwischen den Dialogen 

und den Visionen geschaffen. Das Exodusmotiv fungiert dabei zugleich als eine Rahmung des 

gesamten Visionsteiles, da es in Kapitel 14 erneut aufgenommen wird. Hinsichtlich der 

Zionsvision ist das Gebet insofern von Bedeutung, als sich das Geschick der Frau und ihres 

Sohnes ausschließlichvordem Hintergrund des Inhaltes des Gebetes, das heißtangesichts des 

Ungehorsams Israels, erklären lässt. Insofern verwundert es auch nicht, dass noch während 

Esra im Gebet versunken ist (9,38), die Frau erscheint, als ob sie durch die Worte des Gebetes 

heraufbeschworen worden ist. 

 

3.4.4.2.2 Strukturanalyse 

Die Zionsvision selbst erscheint als klar strukturierte, abgrenzbare Szene. Die einzelnen 

Abschnitte lassen sich deutlich durch das Auftreten der verschiedenen Figuren unterscheiden. 

Angesichts dieser elaborierten Komposition wird spürbar, dass Form und Inhalt an dieser 

Stelle nicht voneinander zu trennen sind.543 Daher scheint es angemessen zu sein, den 

gesamten Aufbau zu gliedern:  

                                                
542 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 306f. 
543 Vgl. Breech, These Fragments I Have Shored Against My Ruins: The Form and Function of 4 Ezra, JBL 92 
(1973), 267-274. 
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Auftritt der Frau Verwandlung der Frau Auftritt Uriels 

A [9,38–10,24] Zwischenspiel [10,25–28] B [10,29–57] 

Redegang A1: Exposition der 

Frau → Parabel: Geschichte 

vom Sohn 

[9,38–10,4] 

Redegang B1: Uriels 

Auftauchen 

[10,29–39] 

Redegang A2: Esras 

Trostversuch 

[10,5–10,24] 

Esras Reaktion auf die 

Verwandlung 

[10,25–28] 

Redegang B2: Deutung der 

Parabel bzw. der gesamten 

Vision 

[10,40–57] 

 

Abschnitt A1 beginnt mit dem Auftritt der Frau beziehungsweise damit, dass Esra sie 

wahrnimmt. Esra beschreibt sie zunächst als klagend und weinend (lugebat et plorabat) und 

befragt sie daraufhin nach ihrer Situation. Die Gegenrede der Frau wird knapp und pointiert 

gehalten, indem sie Esra unmissverständlich klarmacht, dass sie alleingelassen werden 

möchte und durch Fasten den Tod sucht. Esra gibt sich jedoch mit dieser Erwiderung nicht 

zufrieden und besteht auf einer ausführlichen Erklärung. Die Frau gibt nach und berichtet von 

ihrem Schicksal in parabelartigem Stil. Es folgt die Schilderung der Geburt und des 

plötzlichen Todes ihres einzigen Sohnes, der ihr erst nach langer Unfruchtbarkeit geschenkt 

worden war (9,38-10,4). 

Der eben skizzierte Redegang gestaltet sich zunächst als ein schneller Wechsel von Rede und 

Gegenrede, der mit der längeren Schilderung des Schicksals der Frau abgeschlossen wird. 

Insgesamt fungiert der Abschnitt als Exposition der Frau und ihres Schicksals und bereitet den 

Konflikt zwischen Esra und der Frau vor. 

Im Redegang A2 (10,5-10,24) reagiert Esra zunächst äußerst harsch auf die Schilderung der 

Frau.544 Statt verständnisvoll zu sein und sie zu trösten, beleidigt er sie und relativiert ihr 

individuelles Leid mit dem Verweis auf das kollektive Leid Israels und das universelle Leid 

der Erde. Esra versucht dabei in zwei Anläufen, die Frau davon zu überzeugen, dass ihr 

Verlust erträglich ist und dass sie letztlich Hoffnung haben soll, ihren Sohn 

zurückzubekommen, wenn sie denn die Festlegungen Gottes als gerecht anerkennt. Im ersten 

Anlauf (10,5–18) setzt Esra das Elend der Mutter mit dem Elend von Mutter Zion ins 

                                                
544 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 320. 
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Verhältnis, um es schließlich mit dem zu ertragenden Leid der Mutter Erde, die um alle ihre 

Kinder betrübt sein müsse, zu vergleichen. Der Aufbau der Argumentationskette ist 

klimaktisch gestaltet, da er von individuellem zu erst kollektivem und dann universellem Leid 

übergeht. Auffällig ist hierbei, dass Esra die genaue Formulierung, die Uriel im Gespräch 

verwendet hat, aufgreift. Zum Abschluss des Abschnitts 10,5 bis 18 eröffnet Esra der Frau die 

Hoffnung, ihren Sohn zurückzuerhalten, wenn sie das Urteil Gottes als gerecht akzeptiert, und 

fordert sie auf, zurück in die Stadt zu gehen und ihr Leben weiterzuführen. 

Nachdem die Frau den Vorschlag knapp und bestimmt ablehnt, sieht sich Esra gezwungen, in 

einem zweiten Anlauf (10,19–24), die Frau von seiner Deutung des Geschehens zu 

überzeugen. Während im ersten Anlauf das Leid relativiert wurde, wird nun das Elend der 

Stadt Jerusalem konkretisiert und bildhaft ausgeführt. In poetischer Form wird der 

umfassende Ruin Jerusalems, des Tempels und seiner Bewohner vergegenwärtigt. Im 

Vergleich zum ersten Anlauf ist der Ton nun nicht mehr anklagend, sondern Esra versucht, 

das Elend der Mutter in einen Zusammenhang mit der Zerstörung Jerusalems zu bringen und 

sie so als Teil eines Kollektivs aufzunehmen und zu trösten. Zusammenfassend eröffnet Esra 

der Frau die Perspektive, dass sie, wenn sie von ihrem Schmerz und ihrer Trauer abließe, 

Ruhe finden und mit Gott versöhnt sein könne. Im Unterschied zum ersten Anlauf reagiert die 

Frau nun nicht mehr verbal auf das Gesagte, sondern verwandelt sich. 

Es wird deutlich, dass der Redegang A1 die Exposition der Frau darstellt und A2 den Konflikt 

zwischen Esra und der Frau über den Umgang mit ihrem Schicksal behandelt. Jetzt 

übernimmt Esra das Gespräch und tritt einmal anklagend-relativierend auf, um dann in einem 

zweiten Versuch die Frau in ihrem Schicksal zu trösten. Ein Teil von dem, was Esra gesagt 

hat, scheint die wunderhafte Verwandlung der Frau ausgelöst zu haben.545 

Die folgende Transformation der Frau zur Stadt hat die Züge einer Theophanie und stellt 

einen Wendepunkt innerhalb der Szene dar.546 Dieses fascinosum et tremendum überwältigt 

den unvorbereiteten Esra und bringt ihn dazu, verzweifelt nach dem Engel Uriel zu rufen 

(10,28). 

Die eingeschränkte Ich-Perspektive der Erzählung verstärkt die Dramatik der Situation weiter. 

Der Auftritt Uriels markiert Teil B der Szene (10,29–57). Das wunderhafte Geschehen 

verändert das Auftreten Esras massiv. Während er eben noch erklärend, deutend und 

belehrend der Frau gegenüber auftrat, wird er nun als völlig überfordert und verängstigt 

beschrieben. Erst das Auftauchen Uriels, das den Beginn des neuen Abschnittes signalisiert, 

vermag es, Esra aus der Schreckensstarre zu befreien. In einem ersten Redegang B1 (10,29–
                                                
545 Vgl. Breech, These Fragments, 272.  
546 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 326f.; idem, The city in 4 Ezra, JBL 126 (2007), 402–407. 



 184 

39) ergeht sich Esra in Vorwürfen gegenüber Uriel, der ihn ahnungslos in diese Situation hat 

laufen lassen. Es wird deutlich, dass Esra trotz der vielen Vorbereitungen auf die Vision 

völlig unvorbereitet auf die Verwandlung der Frau reagierte. Uriel reagiert verständnislos auf 

die Vorwürfe, ist aber bereit, Esra das Geschehene zu erklären, sobald dieser seine Fassung 

wieder gewinnt. 

Der Abschnitt B1 fungiert vor allem, als Rollenwechsel, da mit der prekären Situation Esras 

und dem herbeigerufenen Auftreten Uriels wieder die Ausgangssituation von vor dem Beginn 

der Zionsvision hergestellt wird. Esra ist erneut unverständig und Uriel muss ihm im 

Folgenden das Geschehen deuten. B1 stellt somit eine Einleitung für die folgende Deutung 

der Vision dar. 

Der Engel Uriel wird in seiner Rolle als angelus interpres des Geschehenen im Redegang B2 

(10,40–57), zum alleinigen Sprecher in der Szene, während Esra von seiner aktiven Rolle in 

die Rolle eines Zuhörers gerät. In seiner Ausdeutung identifiziert Uriel die Frau mit Zion 

(10,44) und deutet zugleich die parabelartige Geschichte aus, wobei einige Zusammenhänge 

bleiben. Abschließend folgt die Begründung dafür, dass Esra ein würdiger Rezipient ist und 

dieser spezielle Ort für die Vision gewählt wurde. Die Funktion des Redeganges B2 ist 

eindeutig, da sie die vorherigen Geschehnisse ausdeutet und mit der Einladung zur 

Besichtigung der Stadt nicht nur einen Abschluss für den Abschnitt 10,40 bis 57 bietet, 

sondern auch für die gesamte Zionsvision (9,26–10,60). 

 

3.4.4.2.3 Figurenanalyse 

Gerade innerhalb der Zionsvision stellt die Beziehung der einzelnen auftretenden Figuren 

zueinander ein wichtiges Element der Gesamtaussage und Deutung dar. Neben die Figur des 

Esra, der im gesamten Esrabuch den Protagonisten darstellt, werden in der Zionsvision einige 

weitere Figuren gestellt, die mit ihm interagieren und auf seine Rolle einwirken. Das 

Auftreten von neuen agierenden Figuren zeichnet die Zionsvision gegenüber allen vorherigen 

Abschnitten des Esrabuches aus. Als aktiv handelnde und sprechende Figuren treten außer 

Esra zunächst die Frau und schließlich der Engel Uriel auf. Weiterhin sind aber auch die nur 

genannten Figuren für die Konstellation in der Vision von Relevanz: der Sohn, die Mutter 

Zion, die Mutter Erde, die Bewohner Jerusalems und die Stadt. 

 

Esra 

Die Figur des Esra kann als Protagonist der Handlung gedeutet werden, dem durch seine 

gleichzeitige Funktion als Ich-Erzähler noch zusätzliche Bedeutung zukommt. Zu Beginn der 
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Szene befindet sich Esra in einem kontemplativen Zustand, entsprechend der Anweisungen 

Uriels (9,23-25). In Erwartung einer aufkommenden Vision, wird Esra scheinbar durch das 

Auftreten einer Frau aus seinem meditativen Zustand gerissen. Es wird deutlich, dass die Frau 

zwar die Aufmerksamkeit von Esra erregt, ihn aber zugleich durch ihr Verhalten stört. Um 

mehr über sie in Erfahrung zu bringen, unterbricht Esra sein Gebet widerwillig und befragt 

die Frau (10,5). Dabei begibt er sich selbst zunächst in die Position eines Zuhörers. Das 

geschilderte Schicksal der Frau führt zu einem Konflikt zwischen den beiden Figuren, da Esra 

angesichts des kollektiven Leides, das er selbst beklagt, kein Verständnis für die individuelle 

Klage der Frau hat und sich daher genötigt fühlt, ihrem Verhalten zu widersprechen. Esras 

Unverständnis und seine Missinterpretation der Situation als Störung der eigentlich erwarteten 

Vision führen zu einer zornigen und beleidigenden Reaktion auf die Schilderung der Frau. 

Esra tritt der Frau deutend und belehrend gegenüber. Weil Esra die Situation falsch einschätzt, 

indem er die Frau als reale Person wahrnimmt und nicht als Zion incognita, erlaubt er es sich, 

bevormundend aufzutreten, wobei es ihm so zugleich gelingt, eine Perspektivwechsel zu 

vollziehen, da er, ohne es zu wissen, mit seiner Argumentation sein eigenes Leid und seine 

eigene Klage relativiert und in einen größeren Zusammenhang stellt.547 Esra nimmt eine 

exponierte, höhere Position der Betrachtung ein, die gewöhnlich Uriel als dem Repräsentanten 

des himmlischen Bereiches vorbehalten war. Augenscheinlich wird dieser Positionswechsel 

auch daran, dass Esra die formale Argumentationsstruktur Uriels aufnimmt. Esra wird für die 

Frau selbst zum Uriel, der ihr das Leid deutet und es relativiert. Esra scheint zum ersten Mal 

die Argumentation Uriels soweit verinnerlicht zu haben, dass er sie selbst anbringt. Für Esra 

erstaunlich, lehnt die Frau diesen Ansatz der Relativierung und Kontextualisierung ihres 

Leides konsequent ab, während sie sich als Reaktion auf den zweiten Anlauf Esras, der 

tröstenden Charakter hat, ihrem Gesprächspartner erst vollends offenbart und so den 

augenscheinlichen Teil der Vision einleitet. Es scheint, dass der belehrende Ansatz gescheitert 

ist, während der Versuch zu trösten das Gewahrwerden der Verwandlung erst ermöglicht. Die 

Transformation der Frau stellt einen Wendepunkt für das Verhalten Esras dar.548 Während er 

der Frau vorher gegenüber souverän und selbstsicher auftrat, versetzt die plötzliche 

Verwandlung ihn in einen Schockzustand. Esra scheint durch die Intensität der 

Transformation, die sowohl eine auditive wie auch visuelle Ebene hat, ergriffen und 

überwältigt zu sein. Es wird klar, dass die kognitive Vorbereitung, die Esra in den Dialogen 

                                                
547 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 317f.; Brandenburger, Verborgenheit, 81. 
548 Vgl. Hogan, Theologies, 162f. 
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mit Uriel erlangt hat, ihn nicht vor der Intensität der Vision gefeit hat.549 Der Kontakt mit der 

himmlischen, heiligen Stadt wird für ihn mehr zum tremendum als zum fascinosum, da er 

mehr erschüttert als entzückt ist.550 

Esra verfällt wieder in die alte Rolle, die aus den Dialogabschnitten bekannt ist, da er das 

Geschehene nicht verstehen kann und um die Deutung durch Uriel fleht. 

 

Frau 

Das Auftreten der Frau als neue Figur stellt im Verlauf der gesamten Schrift 4. Esr ein novum 

dar, da sich die Handlung zumeist auf Esra und Uriel beschränkt hat. Die Frau wird mit dem 

Habitus eines Klageweibes eingeführt. Entsprechend alttestamentlicher Trauerriten ist ihr 

Haupt mit Asche bedeckt, die Kleider sind zerrissen und ihre Stimmer ist zur unaufhörlichen 

Klage erhoben.551 Die Ansprache Esras an die Frau legt nahe, dass er in ihr auch eine 

Angehörige des Volkes Israel erkennt, da er Zion als mater nostra ominum (10,7) anführt und 

somit eine Leidensgemeinschaft mit der klagenden Frau andeutet. Die Frau scheint sich mit 

ihrer Situation abgefunden zu haben und möchte in ihrem Elend und ihrer Trauer allein 

gelassen werden. Der Rat, den Esra der Frau vermitteln will, ist demnach unerwünscht und 

ungewollt. Daher verbleibt die Frau beinahe für den gesamten Verlauf der Handlung Esra 

gegenüber in einer ablehnenden Haltung und schildert erst widerwillig und nach 

mehrmaligem Nachfragen ihre Situation.552 Erst nachdem sich Esra anschickt, sie in ihrem 

Leid zu trösten, öffnet sie sich Esra gegenüber, indem sie sich in ihrer Gestalt als 

personifiziertes Zion offenbart. In der Retrospektive wird deutlich, dass die Figur der Frau 

Esra zunächst bewusst im Unklaren lässt, denn sie geht auf die Erwähnung des Leides Zions 

nicht ein und macht nicht deutlich, dass Esra ihr eigenes Leid beklagt. Durch ihre Schilderung 

des Geschicks ihres einzigen Sohnes wird deutlich, dass sie sich ausschließlich über ihr 

Verhältnis zu ihrem Kind selbst definiert.553 Ihr Leben teilt sie in drei Phasen ein: Zunächst 

wünscht sie sich als Unfruchtbare ein Kind und bestimmt sich so selbst durch ihren Wunsch 

nach Mutterschaft. Nachdem ihr Wunsch erfüllt ist, verstand sie sich als liebende und 

                                                
549 Oder um aus Hogans Perspektive zu formulieren: War Esra in den Dialogen mit Uriel schon verwirrt und 
unzufrieden, so fällt er nun in ein tiefes Loch der Verzweiflung. Vgl. Hogan, Theologies, 163. 
550 Vgl. Najman, Hindy, Between Heaven and Earth: Liminal Visions in 4 Ezra, in: Nicklas, Tobias/ Verheyden, 
Joseph/ Eynikel, Erik M.M./ García Martínez, Florentino [eds.], Other Worlds and Their Relation to This World 
Early Jewish and Ancient Christian Traditions, Leiden u.a. 2010, 151-168. 
551 Vgl. Myers, I and II Esdras, 271; Stone, Fourth Ezra, 314; Kozlova, Ekaterina, Maternal Grief in the Hebrew 
Bible, 44-46. 
552 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 312f. 
553 „Yet Zion as a mother seems to call for Israel as children, and these themes, not clearly brought out in 4 Ezra, 
are specifically related to resurrection and restoration in 2 Esdr (5 Ezra) 2:15-17 […]“ Stone, Fourth Ezra, 323. 
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erziehende Mutter, die eine angesehene Stellung in der Gemeinschaft hatte. Der Verlust des 

Sohnes und damit der Mutterschaft überhaupt stellt das gegenwärtige Definiens der Frau dar. 

Der Aspekt der Mutterschaft ist es auch, der den Vergleich vonseiten Esras (A2a) überhaupt 

ermöglicht. Im Vergleich Esras werden zwar zunächst die klagende Mutter, Mutter Zion und 

Mutter Erde in eine Reihe gestellt, aber es wird deutlich, dass der eigentliche Vergleich 

zwischen der klagenden Frau und der Mutter Erde ausgeführt wird. Dies könnte als Prolepse 

auf die wahre Identität verstanden werden. Der direkte Vergleich zwischen der Mutterschaft 

der Erde und derjenigen der Frau verdeutlicht, dass beide sowohl in ihrer Sorge um ihre 

Kinder als auch in den Geburtsschmerzen und der Trauer um den Verlust ihrer Kinder 

miteinander verbunden sind.554 Somit wird das individuelle Leid der Frau in einen größeren 

Kontext gestellt, der allgemeinen menschlichen Generativität. Da in dem Bild die Mutter 

selbst zur Mittlerin der Schöpfung wird, ist auch ihr Leid in dem Schmerz der Erde 

mitaufgenommen.555 

Der dramaturgische Ablauf der Szene ist in enger Verbindung mit dem Verhalten der Frau zu 

sehen. 

So begegnet die Frau zunächst als klagend und ohne Hoffnung, schildert anschließend ihr 

Leid, um schließlich getröstet und verwandelt zu werden. Ein Stück weit spiegelt das 

Verhalten der Frau innerhalb der Vision das Verhalten Esras wider, wie es sich über gesamten 

4. Esr hinweg entwickelt. In diesem Sinn verwundert es nicht, dass Esra mit dem Abschluss 

der Zionsvision nicht mehr zu seiner Klage über das Leid Israels zurückkehrt, sondern 

vielmehr durch den Blick auf das verherrlichte Zion getröstet scheint. 

 

Uriel 

Als letzte Figur tritt Uriel in die Szene ein. Er erscheint erst als Reaktion auf den 

verzweifelten Ruf Esras (10,25-28). Uriel sieht sich den Anklagen Esras ausgesetzt, dass er 

für den gegenwärtigen desolaten Zustand Esras verantwortlich sei. Uriel hilft Esra zwar auf, 

begegnet aber den Anschuldigungen mit Unverständnis. An der Schilderung der Situation 

wird deutlich, dass sich zwischen dem Engel Uriel und Esra bereits eine Vertrauensbeziehung 

entwickelt hat, da Esra Uriel zwar für die Situation verantwortlich macht, aber zugleich nach 

dessen Beistand verlangt. Es wird daher klar, dass Uriel über den gesamten Verlauf von 4. Esr 

als Mentor für Esra als seinen Schützling auftritt, und dass im Verlauf der Zionsvision 

                                                
554 Vgl. Schwangerschaftsmetaphorik im 4. und 6. Buch Esra, Kapitel 3.4.2. 
555 Hier deutet sich die Mittlerfunktion der Mutterfigut schon an, wie sie in 5. Esr 2,2ff. weitergeführt wird. 
Gegen Hirschberger, Ringen, 244f. Vgl. Analyse der Belegstellen im 5. Buch Esra, Kapitel 3.4.4.3. 



 188 

erstmalig ein wirklicher Fortschritt im Verhalten Esras erkennbar wird, der jedoch angesichts 

der verherrlichten Stadt jäh verfliegt; Esra fällt in alte Verhaltensweisen zurück. 

Uriel und Esra kontrastieren sich in ihrem Verhalten. Durch die erneute Anwesenheit Uriels 

wirkt Esra wieder unverständig, ängstlich und wird schließlich sogar unmündig, während 

Uriel erneut eine erhöhte, belehrende Position einnimmt. Er ist es, der Esra wieder aufrichtet. 

Beide Charaktere begegnen sich demnach keinesfalls auf Augenhöhe, sondern Uriel dominiert 

das Gespräch. Dies zeigt, dass gerade das Fernbleiben Uriels im ersten Abschnitt der Szene 

Esra befähigt, souverän aufzutreten und gegenüber der Frau selbst die erhabene Position 

Uriels einzunehmen.556 Nachdem Uriel später gezwungenermaßen wieder seine Rolle als 

angelus interpres, der deutet, begründet und tröstet, wahrnimmt, lässt sich Enttäuschung bei 

Uriel feststellen.557 Wie Esra selbst anbringt, war es schließlich Uriel selbst, der die Situation 

antizipiert hat und bis zum Zusammenbruch von Esra mit dem Ergebnis seines Schützlings 

durchaus zufrieden sein konnte. Das Verhalten Uriels gegenüber Esra lässt sich dabei als 

durchaus ambivalent beschreiben. Während er zunächst verständnislos auf das Klagen und 

Unvermögen Esras reagiert, hebt erschließlich auch die Fähigkeit und den Einsatz Esras 

hervor, die ihn gegenüber allen anderen Menschen auszeichnen und ihn erst für die 

Offenbarung Gottes qualifizieren. Das Geschehen innerhalb der Zionsvision stellt auch einen 

Abschluss für die Interaktion der beiden dar. Esra hat sich nun für die göttliche Offenbarung 

als würdig erwiesen und nach der Transformation und der Deutung der Vision hat Esra keinen 

Grund mehr, über das Schicksal Zions zu trauern und zu klagen.558 Die Zionsvision erscheint 

insgesamt als göttliche Probe für den Seher, an deren Ende nicht nur die himmlische Stadt, 

sondern auch Esra sich selbst gefunden hat.559 

 

3.4.4.2.4 Zwischenfazit 

Entsprechend der Leitfrage dieses Kapitels soll an dieser Stelle vor allem die Bedeutung und 

Funktion der Figur der Frau herausgestellt werden. Dabei wird der Schwerpunkt auf zwei 

wichtige Facetten der Figur gesetzt: der Aspekt der Mutterschaft und die Bedeutung für das 

Zionskonzept. 

                                                
556 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 312.318; idem, Ancient Judaism. New Visions and Views, Cambridge 2011, 101; 
Brandenburger, Verborgenheit, 75-81. 
557 Vgl. Hogan, Theologies, 167. 
558 „For the first time, moreover, Uriel suggests that it is Ezra’s mourning over Zion and for his people, and not 
only his “righteous conduct,” that has moved the Most High to answer Ezra’s prayers for understanding with a 
vision (10:39; cf. 10:50).“ Hogan, Theologies, 168. 
559 Daher erstaunt es wenig, dass die Rolle Uriels schwächer wird und sein Sprechanteil immer weniger wird. 
Vgl. a.a.O., 167f. 
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Schon in der Analyse wurde herausgestellt, dass sich die Frau, die Esra begegnet, vor allem 

durch ihr Verhältnis zum Sohn, das heißt als Mutter, definiert. Die Figur der Mutter wird zur 

Projektionsfläche für das Schicksals von Israel und Jerusalem. Die infrage gestellte, aber doch 

unverbrüchliche familiäre Bindung zu Zion als „unserer“ Mutter stiftet ein 

Zusammengehörigkeitsgefühl auch angesichts der Zerstörung und des Unterganges. Die 

Mutterschaft respektive Kindschaft drückt dabei vor allem ein relationales Verhältnis aus. 

Dieses Verhältnis ist als enge Schicksalsgemeinschaft zu verstehen, lässt aber auch 

ausreichend Raum für eine Unterscheidung. Die Möglichkeit der Differenzierung zwischen 

der Mutter und ihren Kindern macht das Signifikante am Bild der Mutterschaft aus. Aus 

dieser Perspektive zeigt sich in 4. Esr ein Externalisierungsprozess. Nach den Gesprächen mit 

Uriel tritt Esra in der Zionsvision seinem eigenen Leid in Gestalt einer Frau entgegen. Auf 

diese Weise ist Esra in der Lage, mit seinem eigenen Kummer umzugehen und sich Trost und 

sogar (eschatologische) Hoffnung zuzusprechen. In dieser Hinsicht hat die Verwendung des 

Konzepts der Mutter zum Einen identifikationsstiftende Funktion, zum Anderen bietet die 

Mutter die Möglichkeit zur Projektion und Objektivierung der eigenen Gefühle, damit Esra 

diese letztlich verarbeiten kann. 

Der zweite bedeutsame Aspekt ergibt sich aus der Identifikation der Frau mit der Größe 

Zions. Im Verlaufe der Zionsvision wird die Doppelgestalt der Größe deutlich. Zion begegnet 

Esra einerseits als klagende, desolate Mutter und andererseits als erstrahlende, verklärte, im 

Bau befindliche Stadt.560 Bedeutsam für die Ausrichtung der Vision ist, dass beide 

Existenzformen zum Wesen Zions gehören, da die Transformation nicht an eine Zeitlichkeit, 

sondern an eine veränderte Perspektive des Visionärs geknüpft ist. Insofern wird deutlich, 

dass Zion, auch wenn es gegenwärtig als zerstört und verwüstet wahrgenommen wird, seiner 

herrlichen Existenzweise dennoch nicht verlustig gegangen ist. Die Vorstellung der beiden 

parallelen Existenzen entspricht der Grundannahme von zwei Welten innerhalb des 4. Esr.561 

In diesem Sinn bestehen der Glanz und die Herrlichkeit des jenseitigen Zions unabhängig von 

seinem diesseitigen, irdischen Zustand. Dieser Umstand spendet Trost auch angesichts der 

Katastrophe, da das Konzept Zion weiter Bestand haben wird.562 

Ein weiterer Bedeutungsaspekt für das Konzept der Mutter Zion leitet sich von der 

Lokalisation der Vision ab. Innerhalb der Vision wird Zion an einem neuen Ort lokalisiert, 

zieht sozusagen um. Dieser Umstand stellt eine Innovation für das Konzept dar, da Zion 

                                                
560 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 326f.; Hogan, Theologies, 175-177. 
561 Vgl. 4. Esr 6,7-10; 7,12-13.50.112f.; Stone, Features, 47-82; idem, Fourth Ezra, 92f.159-161.198f.218f.231. 
562 Vgl. Sulzbach, Fate of Jerusalem, 4. 
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ansonsten an einen festen Ort gebunden ist.563 Im traditionellen Gebrauch meint Zion 

zuallererst den Berg des Heiligtums in Jerusalem, an beziehungsweise auf dem Gott seinen 

Namen ewiglich wohnen lassen wollte. Eine Neuverortung ist als eine signifikante 

Diskontinuität zu diesem Grundaspekt der Zionskonzeption zu werten. Im Verlauf der 

Zionsvision wird deutlich, dass sich das als Frau personifizierte Zion unter keinen Umständen 

von Esra bewegen lässt, umzukehren. Vielmehr scheint die Ortswahl des leeren Feldes Ardat 

unabdingbar für das Erscheinen des als Stadt verklärten Zions zu sein (10,51-54). Erstaunlich 

ist, dass die Lokalisation des verklärten Zions unabhängig vom historischen Standort Zions zu 

sein scheint. Die Vision des verklärten Zions auf einem Feld fordert tradierte Vorstellungen 

heraus. 

Diese neue Konzeptualisierung der Vorstellung von Zion scheint nicht nur im Zusammenhang 

mit dem noch schmerzlich nahen Fall Jerusalems zusammenzuhängen, sondern entwickelt 

seine volle Funktion gerade in der Situation der Diaspora. Weil das neue Zion nicht mehr an 

den Ort des gegenwärtigen Jerusalems gebunden ist, scheint auch der Verlust Jerusalems 

weniger schmerzlich zu sein.564 In diesem Sinn zielt die Vision nicht nur darauf ab, mit einer 

eschatologischen Hoffnung zu vertrösten, sondern auch innerhalb der Diaspora 

beziehungsweise der Exilsituation zu trösten, da Gottes Zuwendung nicht an einen 

bestimmten Ort gebunden ist. 

Hinsichtlich der Figur der Frau bleiben jedoch einige Fragen offen, selbst nachdem die 

Begegnung zwischen Esra und der Frau durch den Engel ausgedeutet ist. So wird zwar die 

Frau als Zion identifiziert, jedoch bietet die Zionsvision als solche kein kohärentes Bild der 

Figur. Obwohl gerade die Transformation in die Stadt nahelegt, dass es sich beim Bild der 

Frau um das irdische wie auch himmlische Jerusalem handelt, deutet die Selbstvorstellung der 

Frau in eine andere Richtung, denn Uriels Deutung geht von einer Existenz der Frau als Zion 

vor Gründung der Stadt aus. In diesem Sinn schließt sich eine Identifizierung mit der Frau mit 

der Stadt Jerusalem selbst aus. Auch die Vorstellung, dass Jerusalem, wenn auch nur 

metaphorisch, seinen Standort verlässt, erscheint nicht plausibel. Die Ausdeutung des Sohnes 

erschwert die Gesamtdeutung zusätzlich (10,48). Diese offenen Fragen haben zu einer 

Vielzahl unterschiedlicher Deutungen geführt: Karina Martin Hogan schlägt vor, einerseits 

den Sohn als Tempel zu verstehen, tendiert andererseits dazu, den Sohn als das irdische 

Jerusalem und die Mutter als das himmlische Jerusalem aufzufassen.565 Michael Stone 

                                                
563 Vgl. Lied, Other Lands of Israel, 32-34. 
564 „In both texts [sc. 4. Esra und syrBar] Jerusalem has become cosmicized and elevated. No longer is it merely 
God’s earthly dwelling, it now merges with the heavenly divine abode.‟ Sulzbach, The Fate of Jerusalem, 4. 
565Vgl. Hogan, 4 Ezra, 1649. 
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hingegen spricht dem Sohn keine Rolle zu (“merely a cardboard player”), sondern setzt die 

Mutter als Zion mit Jerusalem gleich, die sowohl die Rolle des irdischen als auch des 

himmlischen Jerusalems ausfüllt.566 Im Gegensatz dazu erkennt Egon Brandenburger in dem 

verstorbenen Sohn das irdische Jerusalem und in dem auferweckten Sohn das himmlische 

Jerusalem.567 Letztlich hängt die Deutung der Mutter und ihres Sohnes immanent mit der 

Konnotation des Zionskonzeptes zusammen. Wie bereits aufgezeigt wurde, wird dieses 

Konzept in 4. Esr nicht nur im Einklang mit der Tradition verwandt. Auch die Figuren sind 

nicht passgenau in die tradierten Vorstellungen einzuordnen. Mit der Darstellung in der 

Zionsvision scheint Deutungsoffenheit bewahrt werden zu sollen –was, wie schon dargelegt, 

durchaus im Zusammenhang mit der intendierten Pragmatik der Zionsvision im Einklang 

steht. Wäre die Figur der Frau eindeutig zu bestimmen, würde sie ihre Fähigkeit als 

Projektionsfläche verlieren. 

 

3.4.4.3 Fazit der Belegstellen im 4. Buch Esra 

In 4. Esr fungiert die Mutterfigur auf zwei Ebenen: Als Mutter Erde versinnbildlicht sie den 

großen Heilsplan der Welt, der beinahe mechanistisch anmutend der Heilszeit entgegenstrebt. 

In dieser Beziehung garantiert die Generativität der Erde und das Werden und Vergehen der 

Generationen, dass die Zeit ihrem Ende entgegengeht. Der eintretende Verfall wird in 4. Esr 

also positiv verstanden, denn er wird nicht als göttliches Eingreifen oder gar Strafe 

interpretiert, sondern stellt den Verweis auf das Ende der Schöpfung dar.568 Gott greift in den 

Schöpfungsablauf demnach nicht ein, sondern lässt das Ende zu. Das heißt, das Bild der 

Mutter ist im universalen Zusammenhang zu verstehen. 

Die zweite Ebene, die im Zusammenhang mit der Mutter Zion steht, betrifft das individuelle 

Leid, das Esra, die Mutter oder auch Israel erleiden. Trost spendet die Hoffnung auf das 

vorbereitete eschatologische Heil, das gerade in der Doppelgestalt Zions veranschaulicht 

wird. Auch wenn Zion in der Gegenwart in Trümmern liegt, besteht es doch zugleich in 

Herrlichkeit weiter – in der kommenden Welt.569 Es wird deutlich, dass der Trost, der durch 

die Schrift vermittelt werden soll, einerseits aus dem unaufhaltsamen Voranschreiten der Zeit 

besteht und andererseits das vorbereitete Heil schon in der Gegenwart antizipierbar ist. Für 

die Gerechten ist sicher, dass die Zeit des Leides begrenzt und die Zeit des Heils gewiss ist. 

Beide Aspekte stehen im Zusammenhang mit dem Bild der Mutter. 

                                                
566Vgl. Stone, Fourth Ezra, 335. Hogan, 4 Ezra, 1646. 
567Vgl. Brandenburger, Verborgenheit, 83. 
568 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 98f.102-105. 
569 Vgl. Sulzbach, The Fate of Jerusalem, 4; Stone, Fourth Ezra, 92f. 
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3.4.4.4 Analyse der Belegstellen im 5. Buch Esra 

Auch im Kontext von 5. Esr wird weibliche Motivik verwendet und nimmt eine wichtige 

Position ein. Direkt im Anschluss an den ausführlichen Geschichtsrückblick in Form einer 

Gottesrede tritt eine Figur auf, die als Mutter und Witwe bezeichnet wird und Anklage gegen 

ihre Kinder erhebt (2,2-4). Der zweite Kontext steht in Verbindung mit einer Vielzahl von 

Verheißungen, die ebenfalls einer mater (2,15.17.30) und nutrix (2,25) gelten. 

Beide Belegstellen stehen im gleichen thematischen Abschnitt. Daher sollen zunächst die 

Situation und der Kontext der Aussagen näher bestimmt werden, um anschließend die 

Funktion und Verwendung der weiblichen Motivik näher auszuführen. 

 

3.4.4.4.1 Die erzählte Welt: Kontextanalyse und Struktur 

Der gesamte Abschnitt 2,1 bis 32 erweckt die Vorstellung einer Gerichtsszene.570 So wird 

eine grundsätzliche Anklage ausgesprochen, woraufhin mehrere Figuren ihre Plädoyers 

halten, Zeugen aufgerufen werden und schließlich ein Urteil gesprochen wird. Nachdem 

bereitsdas gesamte erste Kapitel als anklagender Geschichtsrückblick gestaltet ist, sodass der 

Ungehorsam Israels festgestellt wird, nimmt 2,1 den Vorwurf nochmals in konzentrierter 

Form auf. In 2,2 bis 4 tritt die Figur der Mutter auf. Der Zeugungszusammenhang in 2,2 wirft 

dabei Probleme auf. Die Mutter stimmt in die Klage gegen ihre eigenen Kinder ein; obwohl 

sie diese mit Freude aufzog, muss sie ihre Nachkommen jetzt mit Trauer verstoßen, aufgrund 

der Sünden, welche die Kinder vor dem Herrn begangen haben. Die Schuld der Kinder hat sie 

selbst zur verlassenen Witwe werden lassen. Hilflos fordert sie die Kinder auf, zu gehen und 

Mitleid von Gottzu erbitten, da sie selbst machtlos geworden ist. 

Im folgenden Abschnitt 2,5 bis 7 wird der Vater angerufen. Der Sprecher selbst wird nicht 

näher bezeichnet, aber es könnte sich um Esra handeln.571 Angesichts der Unfähigkeit der 

Kinder, den göttlichen Bund zu bewahren, wird nun Gott dazu aufgerufen, die Kinder zu 

verwirren, ihre Mutter der Plünderung preiszugeben und sie unter die Völker zu verstreuen, 

um ihren Namen von der Erde zu tilgen (2,7). Im Anschluss daran ist in 2,8 bis 9 eine 

Warnung an die Stadt Assur zu finden, keine Sünder, gemeint sind die Angeklagten, bei sich 

aufzunehmen, um nicht das Schicksal Sodoms und Gomorrahs erleiden zu müssen.572 Mit 

2,10 setzt ein neuer Abschnitt ein, der mit haec dicit Dominus ad Esdram eingeleitet ist und 

                                                
570 Gegen Bergren, Fifth Ezra, OTP, 467-476, der die Schrift in sechs Haupteinheiten unterteilt und daran sein 
Konzept der „salvation stages“ beschreibt. Ausführlicher dazu: vgl. Exkurs: Das Verhältnis zwischen 5. Esr und 
1Bar. 
571 Dagegen spricht, dass zu gleich von „meinem/ deinem Bund“ die Rede ist. 
572 Vgl. Wolter, 5. Buch-Esra, 783. 
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die Einsetzung des neuen Volkes beschreibt. Die Verheißungen, die eigentlich für Israel 

gedacht waren, werden nun dem neuen Volk zugeeignet (2,10 f.). Ebenso wird dem neuen 

Volk noch zusätzlicher Segen zugesprochen, der eschatologischen Charakter hat. In 2,14 

werden schließlich der Himmel und die Erde als Zeugen für die Auflösung des einen Bundes 

und den Schluss des anderen Bundes aufgerufen. Mit der Wahl des neuen Volkes geht auch 

die Restitution der Figur der Mutter einher (2,15–32). Ein Blick auf die Gestaltung des 

Abschnittes verdeutlicht die besondere Position der Figur der Mutter in 5. Esr, da sie jeweils 

zu Beginn und zum Ende der Passage vorkommt und somit entscheidendes rahmendes 

Strukturelement ist. Es bleibt jedoch zu untersuchen, ob es sich bei beiden Erwähnungen der 

Mutter in 2,2 bis 4 und 2,15 ff. um eine Figur oder zwei unterschiedliche Figuren handelt. Für 

beide Annahmen gibt es plausible Gründe, ein Urteil soll nach der näheren Betrachtung beider 

Passagen gefällt werden. 

 

3.4.4.4.2 Figurenanalyse 

Mutter als Witwe (2,2–4) 

Die Mutter erscheint hier in Auseinandersetzung mit ihren Kindern. Das Verhältnis scheint in 

der Vergangenheit eng gewesen zu sein, was zur Folge hat, dass das gegenwärtige 

Fehlverhalten der Kinder und der daraus resultierende notwendige Verstoß umso 

schmerzlicher für die Mutter sind. Trotz der prekären Situation definiert sich die Mutter 

immer noch über ihr Verhältnis zu den Kindern.573 Beide Größen scheinen trotz allem noch in 

einer Art Schicksalsgemeinschaft zu stehen, da die Verstoßung und der Abfall der Kinder 

auch einen desolaten Zustand bei der Mutter bewirken. Die Mutter ist in ihrem Verhalten 

gegenüber den Kindern augenscheinlich zwiegespalten. Einerseits ist sie es selbst, die den 

Kindern befiehlt zu gehen, andererseits wird deutlich, dass sie dennoch Sympathie für die 

Kinder empfindet, wenn sie verzweifelt und hilflos äußert Modo autem quid faciam vobis? 

(„Aber jetzt, was soll ich euch tun?“) und Gott als den Einzigen, der sich ihrer Kinder noch 

erbarmen könnte, aufzeigt (2,4). Dies scheint mehr Ausdruck der Verzweiflung als der 

Hoffnung für die Kinder zu sein. Die Selbstbezeichnung als „Witwe“ verwundert in diesem 

Kontext nicht weiter, da die gesamte Schilderung Motivik aus Threni aufnimmt.574 So meint 

die Witwenschaft zwar auch die Wegführung der Kinder respektive der Bewohner 

Jerusalems, aber sie hat ihren Hauptbezugspunkt in dem Verhältnis zu ihrem Ehemann. Das 

ertragene Leid scheint einherzugehen mit dem Gefühl der Gottesferne. Folglich empfindet 

sich die Witwe als von ihren Kindern wie auch von ihrem Ehemann verwaist beziehungsweise 
                                                
573 So auch die Mutterfigur der Zionsvision in 4. Esr 9,26-10,60; vgl. Figurenanlyse, Kapitel 3.4.4.2.3. 
574 Vgl. Thr 1. 
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verlassen und daher in solch erbärmlichem Zustand. Aus dem Kontext der Schilderung lässt 

sich erkennen, dass es sich bei den Kindern um das Volk Israel handelt. Die Adaption der 

Bildwelt aus Threni (1,1) und Baruch (4,8–23) legt für die Gestalt der Mutter eine 

Identifizierung mit Zion beziehungsweise Jerusalem nahe. Auf eine ähnliche Leseweise deutet 

auch die Plünderung der Mutter hin (matrem illorum in direptionem, 2,6) sowie die kryptische 

Formulierung in 2,2 (CMNEVL: matrem sibi progeneraverunt), die vielleicht als ein Erbauen 

der Stadt durch die Kinder selbst aufgefasst werden könnte. An dieser Stelle soll vorerst keine 

endgültige Deutung vorgenommen werden. 

 

Mutter als Amme (2,15–32) 

So wie der Ruin der Mutter mit der Verstoßung der Kinder einhergeht, scheint die Neuwahl 

der Kinder mit der Restitution ihrer Mutter in Zusammenhang zu stehen. Der gesamte 

Abschnitt 2,15 bis 32 stellt eine direkte Rede Gottes an die Figur der Mutter dar. Diese Rede 

zerfällt in vier Abschnitte, die jeweils durch die Anrede an die Mutter eingeleitet werden. 

Schon im ersten Abschnitt wird der Mutter geboten, ihre Kinder anzunehmen (da laeticiam, 

2,15) und zu umarmen (conplexare, 2,15). Es wird deutlich, dass es sich um die gleiche 

Mutter handelt, die in 2,2 bis 4 ihre Kinder verstößt. Gewissermaßen wird nach der Neuwahl 

des Gottesvolkes das Geschehen umgekehrt. Sollte es sich um eine andere Person handeln, 

wären die Bezüge unverständlich. Wer wäre die Mutter und warum solle sie ihre Kinder 

umarmen? Einzig die Kontinuität in der Person der Mutter erzeugt eine Kohärenz der 

Darstellung. Bezeichnend ist, dass über den gesamten Verlauf der Gottesrede hinweg die 

Mutter immer direkt angesprochen wird und die Kinder keinmal. Der Mutter scheint eine 

besondere Verantwortung gegenüber den Kindern und eine Mittlerposition zwischen Gott und 

seinem erwählten Volk zuzukommen. Aus diesem Grund ergeht auch der Auftrag an sie, die 

Kinder zu erziehen. 

Die nächste Anrede „Fürchte dich nicht, Mutter der Kinder“ (noli pavere, matrem filiorum, 

2,17) deutet wiederum darauf hin, dass beide Muttergestalten gleichgesetzt werden, da die 

Furcht außerhalb des negativen Selbstverständnisses der Mutter (wie artikuliert in 2,2 bis 4) 

nicht nachvollziehbar ist.„Fürchte dich nicht!“ klingt hier als eine Art Trostwort Gottes an die 

Mutter, das mit der Gewährung neuer Kinder verbunden ist. Der besondere Status der Mutter 

wird an dieser Stelle mit dem besonderen Status ihres Erwähltseins begründet. An dieser 

Stelle ist nun ersichtlich, wie auch bereits in 2,15, wenn die Mutter als Trägerin der 

Erwählung konzeptionalisiert wird, dass die Mutter auch im Untergang zwar eine schwere 

Situation erleidet, aber selbst nicht verworfen werden kann, da sie es selbst ist, welche die 
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Erwählung vermittelt. Im Abschnitt 2,17 bis 24 scheint das Motiv der Erwählung insgesamt 

bestimmend zu sein, da zusätzlich zur Erwählung der Mutter eine gewissermaßen eindeutige 

Anspielung auf4. Esr 5,23.24 zu verzeichnen ist. 

Die Anrede als nutix bona (2,25), die den nächsten Abschnitt markiert, lässt Rückschlüsse auf 

das Verhältnis zwischen der Mutter und den Kindern zu, da eine Amme sich gerade dadurch 

auszeichnet, dass sie vormals fremde und nicht notwendigerweise eigene Kinder stillt. Das 

Adoptionsverhältnis, das im Einklang mit der Neuwahl des Gottesvolkes steht, wird noch im 

gleichen Vers relativiert, zumindest gemäß der spanischen Rezension. Erneut wird eine Art 

Leidens- und Schicksalsgemeinschaft zwischen der Mutter und ihren Kindern angenommen, 

wenn die Mutter hinsichtlich des auf sie zukommenden Leides getröstet wird. Andererseits 

wird der Mutter auch eine vollständige Restitution zugesprochen, die alle anderen Völker ihr 

gegenüber eifersüchtig werden lässt. Diese Formulierung klingt an Threni 1,1 an, nur dass 

dort der umgekehrte Zustand vorliegt. 

Die letzte Anrede an die Mutter, die als Aufruf zur Freude formuliert ist (iocundare, mater, 

2,30), bildet zugleich den Abschluss und den Höhepunkt der Gottesrede. Gleich wie die 

Mutter mit den Kindern in ihrem Leid verbunden ist, wird ihr nun auch die eschatologisch 

anmutende Errettung angekündigt. Diese eindeutige eschatologische Dimension der 

Auferstehung durchzieht nicht nur diese, sondern alle Anreden und vermittelt so auf mehreren 

Ebenen Trost, da der Mutter nicht nur neue Kinder zugeeignet werden, sondern Letztere ihr 

auch durch die Zeiten hindurch erhalten bleiben.575 Dieser Aspekt unterstützt auch den 

Charakter des gesamten Abschnittes 2,15 bis 32 als Trostwort an die Mutter. So ist schlüssig, 

dass die Barmherzigkeit Gottes, die auch die Mutter vermitteln soll, den Abschluss bildet. 

Insofern wird auch eine Verbindung zu 2,2 bis 4 hergestellt, da die misericordia (2,4.31.32), 

welche die Mutter dort ihren verstoßenen Kindern wünscht, ihr hier selbst zuteil wird. 

 

Es hat sich gezeigt, dass in dem Abschnitt 2,15 bis 32 die Mutterfigur als Mittlergestalt 

auftritt. Sie ist die Trägerin der Erwählung und vermittelt diese an ihre Kinder. Zugleich wird 

ihr auch die Erziehungsverantwortung für die Kinder übertragen. So wird sie zur Vermittlerin 

der positiven Attribute Freude (2,15), Stärke (2,25.27.32) und Barmherzigkeit (2,31.32). Sie 

steht selbst aber nicht nur in einem pädagogischen Verhältnis zu ihren Kindern, sondern teilt 

bis zu einem gewissen Grad auch deren Schicksal. Das äußert sich vor allem darin, dass der 

Trost der Kinder auch ihr Trost ist und die eschatologische Rettung der Kinder auch für sie 

zum Grund von Freude wird. In dieser Hinsicht fungiert die gesamte Passage 2,15 bis 32 als 
                                                
575 Vgl. Bergren, Structure, 117; Wolter, 5. Esra-Buch, 783; Milbach/ Schröter, Composition, 108-110. Gegen, 
Hirschberger, Ringen, 242-252, die sich gegen einen Wechsel des Volkes ausspricht. 
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Verheißung und Trostwort an die Mutter. Die gebrochene Figur der Mutter und Witwe, wie 

sie in 2,2 bis 4 dargestellt wird, verwandelt sich nun in eine freudige, getröstete und fröhliche 

Mutter, die in ihrer Herrlichkeit von allen Völkern beneidet wird. 

 

Exkurs: Verhältnis zwischen 5. Esr und 1Baruch 

Bevor die Ergebnisse der Untersuchung zusammengetragen und ins Verhältnis zu den 

Resultaten von 4. Esr gesetzt werden, soll zunächst die Beziehung zwischen 5. Esr und 1Bar 

besprochen werden, die in der älteren und neueren Forschung oftmals hervorgehoben wird. 

Die Maximalposition lässt sich folgendermaßen zusammenfassen: 1Baruch fungierte als 

Vorlage für die Komposition von 5. Esr und weicht vorwiegend durch unterschiedliche 

Intentionen voneinander ab.576 Als Argumente für diese Lesartwerden vor allem zwei Punkte 

angeführt: Zum einen wird eine Strukturanalogie im Aufbau beider Schriften festgestellt und 

zum anderen gibt es Wortentsprechungen. Während die Wortentsprechungen einen durchaus 

festen Anhaltspunkt bieten, dem später nachgegangen werden soll, hängt die Strukturanalogie 

stark von dem Blick des jeweiligen Exegeten ab: Theodore A. Bergren postuliert nicht 

weniger als sechs verschiedene Abschnitte, die 5. Esr und 1Baruch miteinander verbinden und 

den “salvation-historical stages” entsprechen.577 

 

“salvation-historical stages” 5. Ezra 1 Baruch 

I: “early period of God’s 

original people, Israel […] is 

dominated by people’s sin 

and ingratitude to God, 

exemplified during the 

Exodus.“ 

1,5–24 1,15–2,29; 3,1–8 

II: “[…] period of the 

people’s disobedience and 

indifference toward God, 

leading eventually to their 

exile.” 

1,25–34 3,9–4,4 

III: “[…] initial rise of the 

Christians [...]” 

1,24.1,35–40 2,30–35 

                                                
576 Vgl. Bergren, Fifth Ezra, OTP, 470f.; idem, Structure and Composition, 121f. 
577 Vgl. Bergren, Structure and Composition, 124. 
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IV: “[…] desolation and 

destruction of the “mother” 

of God’s original people, the 

city of Jerusalem, and the 

dispersion of the Jewish 

people.” 

2,1–7 4,5–20 

V: “[…] the rise of the 

christian Church, ‘mother 

Church’.” 

2,15–32 4,21–35 

VI: “[…] description of the 

future, eschatological 

glorification of God’s newly 

chosen people, the 

Christians.” 

2,34–48 4,36–5,9 

 

Bergren geht hierbei von der Grundannahme aus, dass der Verfasser von 5. Esr eine dezidiert 

christliche Lektüre von 1Baruch zugrunde legt, die schon in 1Baruch von einer Trennung in 

ein altes und ein neues Volk ausgeht.578 Dieses komplexe Modell ist nicht unmittelbar 

schlüssig aus einer offenen Baruch-Lektüre und würde einen kommunikativen Prozess 

zwischen Ideen aus 5. Esr und 1Baruch voraussetzen, der nicht ohne Weiteres 

nachvollziehbar ist. 

Veronika Hirschberger reduziert die Verbindungslinien beider Schriften auf vier gemeinsame 

Strukturelemente:579 

     1) Verfehlungen des Volkes Israel 

     2) Gottes Reaktion 

     3) Klage und Trost 

     4) Schilderung der prachtvollen Zukunft 

 

Problematisch bei diesem Ansatz ist jedoch, dass einige Abschnitte aus 1Bar keine 

Entsprechung im 5. Esr finden oder anders strukturiert sind. Das Modell scheint insgesamt 

auch vorwiegend allgemein gehalten zu sein, sodass es sich auf einen Großteil von 

Klagepsalmen oder unterschiedliche prophetische Texte anwenden lässt und folglich eine 
                                                
578 Bergren, Fifth Ezra, OTP, 470 bezeichnet 5. Esr als „a revisionist, Christian supersessionist reading of the 
apocryphal book of Baruch (1Baruch).“ 
579 Vgl. Hirschberger, Ringen, 38. 
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strukturelle Abhängigkeit zu 5. Esr belegt. Für die vorliegende Untersuchung ist festzuhalten, 

dass das Modell in gleicher Weise auch auf die Zionsvision in 4. Esr anwendbar ist und 

demnach eine Strukturanalogie zwischen 1Baruch, 5. Esr und 4. Esr belegt werden kann. Zum 

Anderen sind sich 4. Esr und 1Baruch auch in der Thematik nahe, da beide die Katastrophe 

der Zerstörung Jerusalems verarbeiten, während diese in 5. Esr, wenn überhaupt, nur eine 

nachgeordnete Rolle spielt. 

Der Aspekt der wörtlichen Entsprechungen beider Schriften hingegen scheint ein soliderer 

Ansatzpunkt für die Bestimmung des Verhältnisses beider Schriften zu sein. Dass sich jedoch 

auch hierbei Schwierigkeiten ergeben, erwähnt Bergren in seiner grundlegenden 

Untersuchung zu 5. Esr. Insbesondere muss festgehalten werden, dass die Old Latin Version 

von Baruch, die als Vergleichstext zu 5. Esr angeführt wird, erst recht spät bezeugt ist.580 

Weiterhin muss bemerkt werden, dass Bergren zwar selbst 1Baruch und 5. Esr 

gegenüberstellt, jedoch weist er darauf hin, dass die spanische Rezension, die er für 5. Esr als 

die ursprünglichere annimmt, besonders im Abschnitt 2,2 bis 5 eine Bearbeitung auf 1Baruch 

hin erfahren hat.581 Daher müssen zwangsläufig zum Teil wörtliche Parallelen zwischen den 

beiden Schriften bestehen. Dies wird in der Literatur jedoch gerne übersehen und stattdessen 

wird vorschnell ein Verhältnis postuliert. 

Die vorhandenen wörtlichen Parallelen zwischen 1Baruch und 5. Esr sind lediglich auf die 

Beschreibung der klagenden Mutter als Witwe in 5. Esr 2,2 bis 5a begrenzt. Da dies jedoch 

ein weitverbreitetes Motiv ist, soll die folgende Tabelle veranschaulichen, dass eine 

Abhängigkeit der beiden Schriften voneinander nicht notwendigerweise der Fall ist. 

Exemplarisch werden hier weitere Schriftbelege angeführt, ohne dadurch eine Abhängigkeit 

zwischen den Schriften zu evozieren.582 

 

1Baruch 4,9.11.12.19 5. Esr 2,2–5a (span. Rez.) 5. Esr 2,2–5a (franz. Rez.) 

vidit enim iracundiam a Deo 

venientem vobis et dixit 

audite confines Sion adduxit 

enim mihi Deus luctum 

magnum 

Mater quae eos generavit 

progeneraverunt quae dicit 

eis: Ite, filii, quoniam vidua 

sum et derelicta 

Mater quae eos generavit 

dicit illis: Ite, filii, quia ego 

vidua sum et derelicta. 

nutrivi enim illos cum 

iucunditate dimisi autem illos 

Educavi vos cum laetitia, 

ammittam vos cum fletu et 

Educavi vos cum laetitia, et 

amisi vos cum cum luctu et 

                                                
580 Vgl. Bergren, Fifth Ezra, 257-263. 
581 Ebd. 
582 Ebd. 



 199 

cum fletu et luctu luctu, quoniam peccastis 

coram Dominam Deo et 

fecistis iniquitatem in 

conspectu eius. 

tristitia, quoniam peccastis 

coram Domino Deo et quod 

malum est coram me fecistis. 

nemo gaudeat super me 

viduam et desolatam a multis 

derelicta sum propter 

peccata filiorum meorum 

quia declinaverunt a lege Dei 

Modo autem quid faciam 

vobis, quia viduam sum et 

derelicta a filiis meis. 

 

Ite, filii, petite a Dominn 

misericordiam; Modo 

autem quid faciam vobis? 

Ego enim vidua sum et 

derelicta. 

 

ambulate filii ambulate ego 

enim derelicta sum sola 

Ite, filii, petite a Dominum 

misericordiam. Ego enim 

desolata sum. 

Ite, filii, petite a Dominum 

misericordiam. Ego autem 

desolata sum. 

 

Die Belege sind dem motivischen Bereich der Schilderung des Leides der Tochter Zion 

entnommen, der in vielen biblischen und nichtbiblischen Texten rezipiert wird und auch von 

1Baruch und 5. Esr aufgegriffen wird. Das folgende Beispiel soll veranschaulichen, dass hier 

das Element des Aufziehens und Erziehens, das sich sowohl in 1Baruch als auch in 5. Esr 

findet, sehr wahrscheinlich seinen Ursprung vermutlich in Threni 2,22 hat. 

 

Treni 2,22 1Bar 4,11 5. Esr 2,3 (SA) 

vocasti quasi ad diem 

sollemnem qui terrerent me 

de circuitu et non fuit in die 

furoris Domini qui effugeret 

et relinqueretur quos educavi 

et enutrivi inimicus meus 

consumpsit eos 

 

 

 

 

nutrivi enim illos cum 

iucunditate dimisi autem illos 

cum fletu et luctu 

 

 

 

 

Educavi vos 

cum laetitia, amittam vos 

cum fletu et luctu, quoniam 

pecasstis coram Domino Deo 

et fecistis 

iniquitatem im conscpectu 

eius 
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Daran wird deutlich, dass 5. Esr die Vorstellung eher Threni entnimmt, direkt oder über 

1Baruch vermittelt. Eine inhaltliche strukturelle Abhängigkeit lässt sich jedoch nicht daraus 

ableiten, dass das gleiche Motiv gewählt wurde. 

 

3.4.4.5 Fazit der Belegstellen von 5. Esra 

Die Untersuchung der beiden Kontexte in 2,2 bis 4 und 2,15 bis 32 legt folgende 

Rückschlüsse nahe: Die Mutter in 2,2 bis 4 scheint mit der Mutter in 2,15 ff. identisch zu sein. 

Zum einen wird keine weitere Figur eingeführt und zum anderen würden die Vorstellungen 

des Trostes, die vermittelt werden, ins Leere laufen, wenn nicht ihr tragisches Schicksal im 

Vorfeld existieren würde. Vielmehr scheint es so, dass sich beide Schilderungen in 

antithetischer Form entsprechen. Dem Imperativ der Mutter (ite, 2,2.4), mit dem sie die 

Kinder verstößt, entspricht dem Befehl an die Mutter, die Kinder anzunehmen und zu 

umarmen (conplexare, 2,15), so wie die verstoßenen Kinder selbst mit den neuen Kindern 

kontrastiert werden.583 Es zeigt sich, dass dem gesamte Abschnitt 2,1 bis 32 eine 

Handlungskurve zugrunde liegt, die mit dem Fall und der Erniedrigung der Mutter ihren 

Anfang nimmt und mit der Restitution und Erhöhung der Mutter über alle Völker ihren 

Abschluss findet. 

Hinsichtlich des Gebrauchs weiblicher Motivik lassen sich folgende Aussagen treffen: Die 

Figur der Mutter wird hier, ähnlich wie das Konzept der Tochter Zion, als allegorische 

Repräsentation einer Stadt beziehungsweise des gesamten Volkes verwendet. Sie nimmt in 

Bezug auf ihre Kinder eine Mittlergestalt zwischen dem Volk und Gott ein. Die Mutter ist es, 

die im göttlichen Forum eine Klage bezüglich ihrer Kinder ausspricht. Gleichermaßen ist sie 

auch die Instanz, an welche die Verheißungen und Zusagen Gottes stellvertretend für die 

Kinder gerichtet werden. Markant für das Verständnis von 5. Esr ist, dass die Mutter selbst als 

direkte Trägerin der Erwählung gilt, während die Erwählung ihrer Kinder immer nur als 

mittelbar anzusehen ist. Diese Konzeption ermöglicht es auch, dass die mittelbaren Träger der 

Erwählung wechseln. Die Mutter erscheint aber nicht nur ausschließlich als Repräsentation 

der Kinder, sondern führt ihnen gegenüber auch eine pädagogische Funktion aus, wenn sie 

neben der Verheißung gewisse Normen und Werte vermittelt.584 

Die Frage nach der Ausdeutung dieser Mutterfigur gestaltet sich komplex. Während die 

Schilderung in 2,2 bis 4 und einige weitere Passagen eine Deutung als Stadt nahelegen, 

                                                
583 Vgl. Krauter, Theologie, 161-164. 
584 Vgl. Bergren, Mother Jerusalem, Mother Church: Desolation and Restoration in Early Jewish and Christian 
Literature, in: Chazon, Esther [ed.] et.al., Things revealed. Studies in Early Jewish and Christian Literature in 
Honor of Michael E. Stone, Sup.JSJ 89, Leiden u.a. 2004, 243-259. 
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werden die Zusagen aus 2,15 bis 32 anhand des traditionellen Bildes einer Repräsentation der 

Stadt gedeutet und somit zu einem abstrakteren Konzept. Maßgeblich dafür sind die 

Zuschreibungen an die Mutter, Trägerin der Erwählung zu sein, die auch unabhängig von der 

repräsentierten Stadt beziehungsweise dem repräsentierten Volk Bestand haben muss. 

Gleiches gilt auch für die pädagogische Funktion, die der Mutter auferlegt wird, da diese ein 

gewisses Gegenüber von Mutter und Bezugsgröße voraussetzt. Sicher zu sagen ist, dass in 

5. Esr der traditionelle Gebrauch der weiblichen Motivik erweitert wird. 

 

3.4.5 Fazit: Die Mutter- und Witwenfigur in 4. und 5. Buch Esra 

Die vorhergehenden Untersuchungen weiblicher Motivik in 4. und 5. Esr haben gezeigt, dass 

es Bezugspunkte zwischen den beiden Schriften gibt. Im Hinblick auf die Motivik in 4. und 

5. Esr muss jedoch festgehalten werden, dass einzig die Konzeption der Mutter Zion in beiden 

Schriften vorkommt, während die Vorstellung der Mutter Erde keinerlei Entsprechung in 

5. Esr hat und daher in der Zusammenschau unberücksichtigt bleibt. 

Auf den ersten Blick wird deutlich, dass sich die Zionsvision in 4. Esr und die Schilderungen 

aus 5. Esr in ihren Grundstrukturen entsprechen. Beide Schriften beginnen mit einem 

Geschichtsrückblick, der speziell auf das Exodusgeschehen rekurriert (4. Esr 9,29–37; 5. Esr 

1,4–2,1), und führen die Figur einer um den Verlust ihrer Kinder trauernder Mutter ein (4. Esr 

9,38–10,4; 5. Esr 2,2–5a.), die schließlich getröstet und verherrlicht wird (4. Esr 10,25–28; 

5. Esr 2,15–32). Dass sich die Handlungskurven entsprechen, ist inhaltlich kohärent, weil 

5. Esr Elemente aus der Zionsvision aufgreift und weiterverarbeitet. Ein Beispiel dafür sind 

die Trostworte Esras an die Mutter in der Zionsvision, die zum einen die vorsichtige 

eschatologische Hoffnung der Wiederkehr des Sohnes im Sinne einer Auferstehung andeuten 

(4. Esr 10,16) und zum anderen der Mutter eschatologische Ruhe verheißen. Beide Gedanken 

kommen auch in den Trostworten in 5. Esr vor.585 Während die Auferstehungshoffnung den 

gesamten Abschnitt 2,15 bis 32 durchzieht (2,16.23.31), stellt die Verheißung 

eschatologischer Ruhe in beiden Fällen einen Höhepunkt dar (4. Esr 10,24; 5. Esr 2,24). 

Ein anderer Aspekt, den 5. Esr aufnimmt und ausarbeitet, ist der Rat Esras in der Zionsvision 

an die Frau, das Urteil Gottes (terminus, 10,16) als gerecht anzunehmen. Diese 

Wortverbindung, die dem juridischen Kontext entstammt, wird in 5. Esr zur Grundlage des 

gesamten Abschnittes 2,1 bis 32, da die Mutter hier entsprechend dem Rat aus 4. Esr 10,16 

das Urteil Gottes über ihre Kinder, wenn auch unter Schmerzen, als gerecht akzeptiert und der 

gesamte Kontext in 5. Esr als Gerichtsrede inszeniert wird. Darüber hinaus füllt 5. Esr auch 

                                                
585 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 323. 
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einige Leerstellen, die in der Zionsvision deutungsoffen bleiben. Zum einen wird der Tod des 

Sohnes als Metapher für die Verstoßung des Volkes näher bestimmt, während in 4. Esr der 

Geschichtsrückblick von den Rezipienten selbstständig in einen Zusammenhang mit dem 

Schicksal des Sohnes gebracht werden muss. Viel bedeutsamer ist aber die Aufnahme der 

Wiedererlangung des Sohnes für die Mutter, die in 4. Esr nur angedeutet wird, aber in 5. Esr 

folgendermaßen ausgelegt wird: Während der Verlust des einen Sohnes der Verstoßung des 

Gottesvolkes gleichkommt, entspricht die Wiedererlangen des Sohnes der Annahme des 

neuen Gottesvolkes. So wird die Figur des Sohnes gewissermaßen verdoppelt, um dem 

christlichen Selbstverständnis, das 5. Esr zugrunde liegt, gerecht zu werden.586 In beiden 

Schriften erscheint die Mutter als identitätsstiftende Größe, wobei sie in 5. Esr als Trägerin 

der Erwählung die konzeptionelle Möglichkeit eröffnet, dass trotz wechselnden Bundesvolkes 

der Bund selbst unverbrüchlich bleibt. In gewisser Weise legt schon die Auffassung der 

Mutter Zion in 4. Esr, die nicht mehr an einen bestimmten Ort gebunden zu sein scheint, die 

Grundlage für diese spätere Umdeutung.587 Denn wenn Zion nicht mehr an einen Ort 

gebunden ist, warum sollte dann die Verheißung an ein bestimmtes Volk gebunden sein? Die 

zu einem hohen Grad deutungsoffene Gestalt der Mutter Zion in 4. Esr lädt die Rezipienten 

dazu ein, das Motiv  der Mutter aufzunehmen und weiterzuentwickeln. Das identitätsstiftende 

Potenzial der Figur ist für beide Schriften von nicht zu unterschätzender Relevanz. Für die 

Situation in 4. Esr bietet die Bindung an die Mutter Zion die Möglichkeit, ein 

Kollektivbewusstsein zu bewahren, auch angesichts des zerstörten Tempels und der zerstörten 

Stadt. Eine ähnliche Funktion erfüllt sie für den Kontext von 5. Esr, da sich auch das frühe 

Christentum ohne zentrales Heiligtum gewissermaßen in einer Diasporasituation verstehen 

musste und die Vermittlung der Erwählung durch die Muttergestalt das Potenzial hatte, 

trotzdem Identität zu stiften. 

Angesichts dieser Resultate scheint es durchaus plausibel, dass 5. Esr die Zionsvision des 

4. Esr nicht nur gekannt hat, sondern bewusst Elemente aufnimmt, aus- und umdeutet und 

eine ähnliche Situation konzipiert.588 Dabei ist natürlich nicht auszuschließen, dass 5. Esr 

auch Material aus anderen Schriften verwendet, aber es ist deutlich geworden, dass die 

Zionsvision als Grundstruktur für 5. Esr 2,1 bis 2,32 dient. 

                                                
586 Die Technik der Verdopplung findet sich auch innerhalb der Erwählungsbilder. So werden aus dem einen 
erwählten Fluss (4. Esr 5,23) sieben Quellen (5. Esr 2,19), wie auch aus dem einen erwählten Weinstock (4. Esr 
5,23) zwölf Bäume mit unterschiedlichen Früchten (5. Esr 2,18) und neben die erwählte Lilie (4. Esr 5,24) treten 
Rosen (5. Esr 2,19). Diese Verwendung des 4. Esr durch 5. Esr belegt, dass 5. Esr 4. Esra nicht nur kannte, 
sondern auch revidierte. Die Lesweise des 5. Esr als christliches Prisma, wie Longenecker, 2 Esdras es 
vorschlägt, erscheint durch diese Beobachtung plausibel. 
587 Vgl. Sulzbach, The Fate of Jerusalem, 4. 
588 Vgl. Wolter, 5.Esra-Buch, 791ff. 
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3.5 Das Motiv des Messias 

3.5.1 Hinführung 

In zahlreichen Untersuchungen, die sich mit den Konzepten vom Messias beziehungsweise 

Menschensohn thematisch auseinandersetzen, wird zumeist der hebräische Begriff „Messias“ 

von seiner inhaltlichen Bedeutung her erklärt, um anschließend die vorgenommene 

Textauswahl zu begründen. Dabei ist stets interessant, welche Bandbreite an Texten 

ausgeschlossen wird, obwohl sich darin durchaus Vorstellungen einer Messias- 

beziehungsweise Menschensohngestalt finden, diese jedoch nicht mit dem Terminus 

„Messias“ ansprechen. Auch fällt auf, wie eindeutig einzelne Schriften als jüdisch oder 

christlich kategorisiert werden und damit aus dem Blick- und Bedeutungsfeld dieser 

Vorstellungen verschwinden. Das soll in der vorliegenden Abhandlung anders gehandhabt 

werden. Zunächst sollen die verschiedenen Messias- und Menschensohn-Traditionen, die den 

Aussagen von 4. und 5. Esr zugrunde liegen, in Form eines traditionsgeschichtlichen Abrisses 

schematisch skizziert werden. Hierdurch wird die Identifikation der einzelnen Texte in 4. und 

5. Esr als messianische Vorstellung erst möglich und im breiteren Kontext apokalyptischer 

Vorstellungen veranschaulicht. Darüber hinaus ermöglicht die Schematisierung der einzelnen 

Traditionslinien auch eine stärkere Profilierung der Vorstellungen in 4. und 5. Esr. Nach 

diesem Arbeitsschritt werden die einzelnen Darstellungen in 4. und 5. Esr für sich betrachtet 

und ausgewertet. Dabei soll zunächst das Verhältnis der Darstellungen innerhalb von 4. Esr 

charakterisiert werden, bevor ein Vergleich mit den Aussagen in 5. Esr angestrebt wird. 

Abschließend soll ein möglicher Zusammenhang zwischen 4. und 5. Esr anhand der Messias- 

beziehungsweise Menschensohngestalt ausgedeutet werden. 

Zentrale Leitfragen im Kontext der Messias-/Menschensohnvorstellungen sind: Sind die 

Darstellungen unabhängig voneinander? Lässt sich eine Verbindung nachzeichnen? Inwieweit 

würde ein Zusammenhang von 4. und 5. Esr die Interpretation der Aussagen über die 

entsprechenden Messias-/Menschensohnvorstellungen beeinflussen? 

Die Annahme einer messianischen Gestalt ist innerhalb der apokalyptischen Bild- und 

Sprachwelt breit rezipiert. So verwundert es nicht, dass auch in 4. und 5. Esr jeweils 

Messias/ Menschensohnvorstellungen vorkommen. Diese können als mögliche 

Vergleichspunkte betrachtet werden, um davon ausgehend Rückschlüsse auf das allgemeine 

Verhältnis der Schriften zueinander zu ziehen. Die einzelnen Schilderungen wirken auf den 

ersten Blick sehr speziell und eigen, wobei 4. Esr eine Besonderheit darstellt, da es nicht nur 

eine, sondern gleich mehrere unterschiedliche Messias-/ Menschensohnbilder enthält. 
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Zunächst scheint die Betrachtung der Messias-/ Menschensohngestalten 4. und 

5. Esrvoneinander zu trennen. Diese Annahme soll in der folgenden Untersuchung hinterfragt 

werden, indem die einzelnen Belegstellen ausgewertet, verglichen und so zueinander ins 

Verhältnis gesetzt werden. 

 

Traditionsgeschichtlicher Abriss 

Die Vorstellungen vom Menschensohn und Messias sind in der apokalyptisch geprägten 

Literatur verbreitet und liegen darin zumeist in vermischter Form vor. Dennoch lassen sich 

anhand einiger Schlüsseltexte Charakteristika der entsprechenden Konstrukte herausstellen, 

die maßgebend für die Vorstellung des Menschensohns/ des Messias sind. Folglich lässt sich 

aus den Schlüsseltexten eine Art Schablone gewinnen, anhand derer die jeweiligen 

Eigenschaften zugeordnet werden können. So lassen sich die unterschiedlichen Einflüsse in 4. 

und 5. Esr deutlich herausstellen und zugleich wird die Besonderheit in der Verwendung in 

4. Esr beziehungsweise 5. Esr stärker betont. 

Für die Vorstellung vom Menschensohn sind das Buch Daniel und der 1Hen von besonderer 

Relevanz.589 Das Buch Daniel ist vermutlich zwischen 167 und 164 v. Chr. entstanden und 

setzt sich mit den realpolitischen Verhältnissen der Seleukidenherrschaft auseinander, in der, 

geprägt von Unterdrückung und Verfolgung, Zweifel an der universellen Herrschaft Gottes 

evoziert wird. Besonders sichtbar wird dieser Umstand am Aufbau des Danielbuches, denn 

die Kapitel 1 bis 6 setzen sich mit den Ereignissen des babylonischen Exils bis zur 

Regentschaft des Kyros auseinander, während die Kapitel 7 bis 12 visionsartig von den 

Begebenheiten vom Ende des Exils bis zum Anbruch der endzeitlichen Herrschaft Gottes 

berichten. 590 

Inmitten eines Visionszyklus in Dan 7 werden dem Seher Daniel unterschiedliche aus dem 

Meer steigende Tiere und deren grausame Herrschaften gezeigt, die vom παλαιὸς ἡμερῶν 

gerichtet und vernichtet werden (7,9-12). Erst zum Schluss dieser Vision erscheint eine 

Gestalt , die als ἐπὶ τῶν νεφελῶν τοῦ οὐρανοῦ, die ὡς υἱὸς ἀνθρώπου beschrieben und der ἡ 

ἀρχὴ καὶ ἡ τιμὴ καὶ ἡ βασιλεία verliehen wird (7,13f.). 

In Dan 7,13 ist diese Beschreibung des ὡς υἱὸς ἀνθρώπου eingebettet in eine Gerichtsszene: 

Nachdem die zuvor gesehenen vier Tiere durch den παλαιὸς ἡμερῶν vernichtet sind, erscheint 

der Menschensohnähnliche ἐπὶ τῶν νεφελῶν τοῦ οὐρανοῦ. Ohne Weiteres zutun, erhält er ἡ 

                                                
589 Vgl. Collins, The Scepter and the Star, Messianism in Light of the Dead Sea Scrolls, Michigan 22010, 
191-195; Müller, Ulrich B., Messias und Menschensohn in jüdischen Apokalypsen und in der Offenbarung des 
Johannes, Studien zum Neuen Testament, Bd. 6, Gütersloh 1972. 
590 Vgl. Collins, Daniel with an Introduction to Apocalyptic Literature, The Forms of the Old Testament 
Literature Vol. 20, Michigan 1999 (repr.), 28. 
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ἀρχὴ καὶ ἡ τιμὴ καὶ ἡ βασιλεία,denen keine zeitliche Begrenzung vorgegeben wird. In 

ähnlicher Weise wird der Menschensohn auch im 1Hen 37 bis 71 dargestellt.591 Hier wird der 

in Dan 7,9 als παλαιὸς ἡμερῶν Bezeichnete als „Herr der Geister“ angesprochen. Ihm steht 

eine Gestalt gegenüber, die als Menschensohn beziehungsweise menschensohnähnlich, wie 

auch als „Erwählter“, „Gerechter“, „Messias“ bezeichnet wird und die auf dem Thron der 

Herrlichkeit sitzt, über die Frevler richtet und den Erwählten ihren Lohn verleiht. 

Aus den Beschreibungen in Dan 7,13 und 1Hen 37 bis 71 ergibt sich, dass das Konzept vom 

Menschensohn eine Gestalt beinhaltet, die äußerlich mit einem Menschen vergleichbar ist, 

eine mythische, engelsähnliche Gestalt hat, jedoch kein Mensch ist. Der Menschensohn wird 

erst im Gericht Gottes offenbart, in dem er selbst als Richter auftritt und alle widergöttlichen 

Mächte vernichtet. Dabei steht er dem Alten an Tagen beziehungsweise dem Herrn der 

Geister gegenüber, mit dessen Bevollmächtigung er handelt. Das Gericht wird als universell 

und kosmologisch verstanden. 

In den Schilderungen der endzeitlichen Gestalt des 4. Esr finden sich jedoch neben diesen 

offensichtlichen Einflüssen der Menschensohntradition auch diejenigen der Messiastradition. 

Letztere geht auf die historische Erwartung eines Königs zurück, der durch Priester oder 

Propheten gesalbt wurde, um als Sohn Gottes zu regieren. Davon zeugt vorwiegend die 

Psalm-Literatur, wie an Ps 2 exemplarisch deutlich wird. Dieser Gesalbte wird ein 

Nachkomme Davids sein und ein politischer Herrscher. Von ihm wird die Restitution des 

Königtums wie auch Israels erwartet. Besonders deutlich werden diese Erwartungen in PsSal 

17,21 ff. formuliert.592 

 

3.5.2 Analyse der Belegstellen im 4. Buch Esra 

3.5.2.1 4. Esr 7,28.29 

Im Verlauf von 4. Esr wird in 7,28 f. das erste Mal eine messianische Gestalt erwähnt. Der 

Messias wird hier als filius meus Iesus (V.28) beziehungsweise als filius meus Christus (V.29) 

bezeichnet und ihm wird eine Herrschaft von 400 Jahren an der Wende der Zeitalter 

vorhergesagt. Die beiden Verse stehen im Kontext des dritten Dialoges (6,35–9,25) im 

Zusammenhang mit den Schilderungen der letzten Zeichen (signa/ mirabilia) vor der 

Zeitenwende.593 

 

                                                
591 Vgl. Collins, The Scepter and the Star, 196-204; Volz, Eschatologie, 17-21. 
592 Vgl. Karrer, Martin, Der Gesalbte. Die Grundlagen des Christustitels, 214-266. Waschke, Ernst-Joachim, 
Art. Messias, https://www.bibelwissenschaft.de/stichwort/27061/, [letzter Zugriff: 17.10.2020]. 
593 Der lateinische Text folgt Klijn, Der lateinische Text; die Übersetzung ist von L.MS. in Orientierung an Klijn, 
Die Esra-Apokalypse. 
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[V.28] Revelabitur enim filius meus Iesus cum his qui cum eo, et iocundabit qui relicti sunt 

annis CCCCtis. [V.29] Et erit post annos hos, et morietur filius meus Christus et omnes qui 

spiramentum habent hominis. 

 

[V.28] Denn es wird sich offenbaren mein Sohn Jesus denen, die bei ihm sind, und er wird 

den übrig gebliebenen Freude geben 400 Jahre. [V.29] Und es wird sein nach diesen Jahren, 

dass mein Sohn Christus, sterben wird und alle, die Menschenodem haben. 

 

Die Schilderung dieses messianischen Zwischenreiches bezieht sich noch auf den Zeitraum, 

bevor die Welt in ihren Urzustand versetzt wird (V.30) und die nächste Welt beginnt. Daher 

ist die Herrschaft des Messias dem alten Zeitalter zuzurechnen. Am Ende der Zeiten wird also 

der Messias mit den Seinigen offenbar, um für einen Zeitraum von 400 Jahren die 

Übriggebliebenen, das heißt die Überlebenden der endzeitlichen Zeichen, zu erfreuen.594 Die 

Beschreibung ist knapp gehalten. Deutlich wird jedoch, dass für die besagten 400 Jahre zwei 

Gruppen unterschieden werden. Während die zweite Gruppe der Übriggebliebenen relativ 

selbstverständlich ist, ist die Bestimmung derjenigen, die zusammen mit dem filius meus 

offenbar werden, problematisch. Eine Möglichkeit ist, dass es sich um bereits verherrlichte 

oder entrückte Individuen handelt, die bereits in der Vergangenheit das Privileg erhalten 

haben, an der Seite des Messias zu sein.595 Eine andere Möglichkeit ist, dass die Seinigen als 

Engelswesen zu verstehen sind, die in ähnlichen Zusammenhängen in anderen Schriften 

bezeugt werden. Gerade im Zusammenhang mit dem Verb revelare erscheint die zweite 

Möglichkeit wahrscheinlicher, da nicht unbedingt eine Wiederkehr des Messias und der 

Seinigen gemeint sein muss, sondern aller Wahrscheinlichkeit nach ein erstes Offenbarwerden 

angesprochen wird, das impliziert, dass der Messias noch an einem anderen Ort verborgen ist 

und erst am Ende der Zeiten erscheint. Die verkürzte Ausdrucksform der Passage macht 

jedoch eine eindeutige Identifikation unmöglich. Deutlich hingegen wird, dass die 

Messiasgestalt mit der Vorstellung eines messianischen Zwischenreiches, das auf den 

Zeitraum von 400 Jahren begrenzt ist, einhergeht. Beachtenswert ist, dass die Annahme eines 

Zwischenreiches als „apokalyptischer Konsens“ betrachtet wurde, jedoch dessen konkrete 

                                                
594 Hier liegt eine Präexistenzvorstellung des Messias vor. Vgl. Stone, Features, 106f.; idem, Fourth Ezra, 215. 
Bereits in 4. Esr 5,6f. liegt ein möglicher Bezug zur Vorstellung des Messias vor. Vgl. Moo, Jonathan, A 
Messiah Whom ‘The Many Do Not Know’ Rereading 4 Ezra 5:6-7, Journal of Theological Studies, New Series, 
Vol. 58/ 2 (2007), 525-536. 
595 Stone, Fourth Ezra, 215, geht von „some individuals“ ohne näher zu bezeichnen. Er sieht jedoch die nächste 
Parallele dieser Vorstellung in 1Thess 3,13, wo ebenfalls die Parusie Jesu mit den Seinigen geschildert wird. 
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Dauer stets variiert.596 Eine Besonderheit für das Messiasbild an dieser Stelle ist, dass der 

Messias nicht explizit als Herrscher angesprochen wird, auch wenn dieses 

Autoritätsverständnis dem Konstrukt enthalten ist. Erklärt wird lediglich, dass er die übrigen 

Menschen über den genannten Zeitraum hinweg erfreuen wird (iocundare). Das 

Zwischenreich scheint daher als eine positive Zeitspanne gewertet zu werden, die ein 

retardierendes Moment darstellt, aber doch durch seine Diesseitigkeit und Vorläufigkeit 

gekennzeichnet ist und daher in Hinsicht auf den großen Heilsplan keine besondere 

Bedeutung hat, da die großen kosmologischen Ereignisse erst im Anschluss an dieses 

Zwischenreich stattfinden werden (Schweigen, Rückkehr zum Anfang etc.). 

Markant für den Abschnitt ist, dass der Messias hier zuallererst als filius meus bezeichnet 

wird, während sich das explizite Titular als Christus „Gesalbter“ in V. 29 findet. Die Lesart 

filius meus Iesus wird als hinzugefügtes christianisierendes Element verstanden.597 Durch 

diese Ergänzung wird die wahrscheinlich ursprünglichere Bezeichnung filius meus 

abgewandelt, um eine christliche Identifikation der Messiasgestalt als Jesus Christus deutlich 

zu machen. Dabei fällt auf, dass „Jesus Christus“ hier als Eigenname verwendet wird und 

nicht als Titel. Die Bezeichnung filius meus drückt eine Beziehung zu Gott aus. Dahinter 

könnte entweder stehen, dass es sich um Gottes Kind handelt, oder dass dieser Name ein 

Ehrentitel ist (Knecht Gottes). Beide Konstrukte ließen sich in der Übersetzung mit filius 

ausdrücken. In jedem Fall scheint die filius-Bezeichnung als distinktiver Hauptbegriff für die 

Messiasgestalt verwendet zu werden. Die Bezeichnung als Menschensohn kommt hingegen 

an dieser Stelle nicht vor, obwohl sehr wahrscheinlich ist, dass Elemente eines solchen 

Konstruktes beim Erstellen von 4. Esr ebenfalls im Hintergrund gestanden haben. So lässt 

sich der Ausdruck revelare als Hinweis auf eine Präexistenz verstehen und verleiht der 

Messiasgestalt, die mit den Ihrigen offenbart wird, einen mythischen Anklang. Dass der 

Menschensohn als mythische Gestalt nicht weiter elaboriert wird, passt auch zum 

rationalisierenden Profil des dialogischen Abschnittes (6,35-9,25), in dem widergöttliche 

Mächte, die von einem Menschensohn niedergerungen werden müssen, keinen Ort haben. 

Die Passage wirkt insgesamt sehr verknappt. Es ist deutlich, dass der Text selbst hier auf 

überkommene Vorstellungen zurückgreift, die auch bei den Adressaten ein entsprechendes 

Vorwissen voraussetzen, sodass die kurzen Anspielungen genügen, um den entsprechenden 

Inhalt zu übermitteln. Dieser Umstand drückt sich auch darin aus, dass traditionell gewordene 

                                                
596 Das wird in den unterschiedlichen Übersetzungen deutlich. Während die lateinische Tradition von 400 Jahren 
spricht, bietet die syrische Variante 30 Jahre und die arabische Übersetzung enthält 1000 Jahre. Vgl. Stone, 
Fourth Ezra, 202. 
597 Zu den unterschiedlichen Überlieferungen in 7,28.29, vgl. die Tabelle bei Stone, Fourth Ezra, 208; Collins, 
The Apocalyptic Imagination, 203. 
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Messiasvorstellungen die Elemente des Menschensohnes mit dem Verständnis von einem 

endzeitlichen Herrscher vermischen. Auch versucht 4. Esr an dieser Stelle nicht, eigene oder 

neue Vorstellungen zu entwickeln. Daher werden die einzelnen Elemente der Passage nicht 

weiter ausgeführt oder erklärt. Vielmehr scheint dem Abschnitt in der Gesamtkonzeption 

geringere Bedeutung zuzukommen. Das messianische Zwischenreich stellt weder den 

Wendepunkt, noch den Beginn des eschatologischen Heilsplanes dar, weder bedeutet dieses 

Reich das eschatologische Heil für die Gerechten, noch eine Strafe für die Frevler. Es scheint 

eher eine Etappe zu sein, die nur absolviert werden muss. In 4. Esr 7 macht es den Anschein, 

dass das Messiaskonzept aus Gründen der Vollständigkeit angeführt wurde. 

Der Passus hat den Charakter einer Randnotiz, was sich auch darin widerspiegelt, dass im 

gesamten Dialogteil sowie in der Zionsvision nur hier sowohl die Messiasgestalt wie auch das 

messianische Zwischenreich erwähnt werden. Aufgrund der knappen Darstellungsweise mit 

all den Leerstellen entsteht bei der Rezeption ein Bedürfnis nach näheren Erläuterungen. 

 

3.5.2.2 4. Esr 11 bis 12 

Die zweite Erwähnung einer messianischen Gestalt in 4. Esr erscheint im Rahmen der 

sogenannten Adlervision (Kapitel 11–12). Die Vision selbst gliedert sich in die Visionsschau 

und die Ausdeutung des Geschauten. Sie nimmt die Motivik von Dan 7 auf, da ein monströser 

Adler erscheint, der ein Weltreich symbolisiert. Der Bezug zu Daniel ist nicht nur implizit 

motivisch, sondern wird auch explizit in der Ausdeutung hergestellt (quod visum est in visu 

Danielo fratri tuo, 12,11). Insofern fungiert die Vision gewissermaßen als Aktualisierung von 

Dan 7, welche die Abfolge der Herrscherreiche um das Römische Reich erweitert. Im Verlauf 

der Vision tritt auch eine Gestalt auf, die wie ein Löwe (sicut leo suscitatus de silva, 11,37) 

beschrieben wird und mit menschlicher Stimme das Adlermonstrum anklagt. Diese Gestalt 

wird als Messias verstanden. Bemerkenswert ist dabei, dass die Auslegung die Bedeutung der 

Figur im Vergleich zur eigentlichen Vision hervorhebt und stark erweitert.598 Während sich 

die Funktion der Löwengestalt innerhalb der Vision darauf beschränkt, den Adler anzuklagen, 

und die Vision selbst mit dem Untergang des Adlers endet, führt die Auslegung die Rolle des 

Messias nach dem Untergang des Römischen Reiches noch weiter aus.599 

 

                                                
598 Die Unterschiede zwischen Vision und Auslegung sind seht ausgeprägt. Stone, Fourth Ezra, 399, geht von 
unabhängigen Quellen aus, die dem Verfasser vorlagen. Vgl. Stone, Features, 108-119; Müller, Messias, 127. 
599 Der lateinische Text folgt Klijn, Der lateinische Text; die Übersetzung ist von L.MS. in Orientierung an Klijn, 
Die Esra-Apokalypse. 



 209 

[11,37] Et vidi et ecce sicut leo suscitatus de silva mugiens, et audivi quomodo emisit vocem 

hominis ad aquilam et dixit dicens: [V.38] Audi tu, et loquar ad te, et dicit Altissimus tibi: 

[V.39] Nonne tu es, qui superasti de quattuor animalibus quae feceram regnare saeculi mei, 

et ut per eos veniret finis temporum meorum? […] 

[12,10] Et dixit ad me: Haec est interpretatio visionis huius quam vidisti: [V.11] Aquilam 

quam vidisiti ascendentem de mari, hoc est regnum quartum, quod visum est in visu Danielo 

fratri tuo. […] 

[V.31] […] Et leonem quem vidisti de silva evigilantem et mugientem et loquentem ad 

aquilam et arguentem eam iniustitias ipsius et omnes sermones eius, sicut audisti, [V.32] his 

est unctus, quem reservavit Altissimus in finem <…> ad eos et impietates ipsorum arguet illos 

de iniustitiis ipsorum et infulciet coram ipsis spretiones eorum. [V.33] Statuet enim eos 

primum in iudicium vivos, et erit cum arguerit eos, tunc corrumpet eos. [V.34] Nam residuum 

populum meum liberabit cum misericordia, qui salvati sunt super fines meos, et iocundabit 

eos, quoadusque veniat finis, dies iudisii, de quo locutus sum tibi ab initio. 

 

[11,37] Und ich sah, und siehe, (etwas) wie ein Löwe fuhr aus dem Walde auf, brüllend, und 

ich hörte, wie er eine Menschenstimme zum Adler hin aussandte und sprach, indem der sagte: 

[V.38] Höre du, ich rede mit dir. Der Höchste spricht zu dir: [V.39] Bist du es nicht, der übrig 

blieb von den vier Tieren, die ich gemacht hatte, um zu herrschen in meiner Welt und dass 

durch sie komme das Ende meiner Zeiten? […] 

[12,10] Und er sprach zu mir: Das ist die Erklärung dieses Gesichtes, das du gesehen hast: 

[V.11] Der Adler, den du hast aus dem Meer aufsteigen sehen, das ist das vierte Königreich, 

das im Gesichte deinem Bruder Daniel erschienen ist. […] 

[V.31] Der Löwe, den du gesehen hast, auffahrend aus dem Wald und brüllend und zum 

Adler sprechend und ihn überführend wegen seiner unrechten Taten, durch alle jene Worte, 

wie du gehört hast: [V.32] das ist der Gesalbte, den der Höchste aufbewahrt hat bis zum Ende 

<der Tage, der hervorgehen wird aus dem Samen Davids und kommen und mit ihnen reden 

wird>600 und sie überführen wird wegen ihrer Ungerechtigkeiten und ihnen ihre 

Übertretungen vor Augen führen wird. [V.33] Denn zunächst wird er sie lebendig ins Gericht 

stellen und es wird geschehen, wenn er sie überführt hat, dann wird er sie vernichten. [V.34] 

Aber mein übrigbleibendes Volk, diejenigen, die in meinem Lande gerettet wurden, wird er 

gnädig befreien. Er wird ihnen Freude bereiten, bis das Ende kommen wird, der Tag des 

Gerichts, davon ich dir am Anfang gesprochen habe. 
                                                
600 Während der lateinische Text an dieser Stelle eine Lücke aufweist, bietet der syrische Text die oben 
ausgeführte Variante. Vgl. Klijn, Die Esra-Aokalypse, 96. 
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Die Symbolisierung der Messiasgestalt als Löwe ist auffällig. Bei der Ausdeutung wird der 

Bezug zur Verheißung an Juda in Gen 44, das als „junger Löwe“ bezeichnet wird, nur in 

einigen lateinischen Handschriften gezogen. Die konkrete Beschreibung als sicut leo– und 

nicht direkt als Löwe – erinnert an die Beschreibung des Menschensohnes in Dan 7 und 

unterstreicht, dass dem Visionär nicht das vollständige Wesen der Figur offenbar wird.601 

Innerhalb der Ausdeutung hingegen wird die Gestalt als Löwe bezeichnet und mit dem 

Messias (untcus) identifiziert. Im Hinblick auf 4. Esr 7,29 verwundert es, dass die Messianität 

in Kapitle 11/ 12 mit unctus ausgedrückt wird, während dort der Christus-Begriff verwendet 

wird. In der Bedeutung entsprechen sich zwar beide Termini, während aber Christus eine 

christliche Deutung nahelegt, scheint unctus untendenziös zu sein. Die verschiedenen Begriffe 

gehen wahrscheinlich auf das Verständnis seitens der Übersetzter zurück, die die Aussagen in 

7,28 f. auf Jesus Christus übertragen wollten, während sie der Vision in Kapitel 11 bis 12 

skeptischer gegenüberstanden. Es ist aber durchaus wahrscheinlich, dass ursprünglich an 

beiden Stellen derselbe Begriff vorhanden war und ein Bezug beider Stellen angestrebt wurde. 

Der Bezug zwischen beiden Stellen scheint sich auch in der Aufbewahrung des Messias bis 

zum Ende der Zeiten zu äußern.602 Das Offenbarwerden in 7,28 f. (revelare) wird 

gewissermaßen durch das vorherige Aufbewahren in 12,32 implizit aufgenommen und im 

Sinne einer Präexistenz ausgedeutet. Der Aspekt der Davidssohnschaft, der mit der Erwartung 

eines Messias als politischem Herrscher verbunden ist, erscheint hingegen nur in 4. Esr 12 

und wird lediglich in den sogenannten orientalischen Handschriften überliefert. Die 

Vorstellung einer Präexistenz und das Attribut der Davidssohnsschaft sind schwerlich 

miteinander auszugleichen, da sie den unterschiedlichen Traditionslinien entspringen, die in 

diesem Textauszug miteinander verbunden wurden. Ein Grund dafür, dass die lateinischen 

Handschriften diesen Aspekt der Davidssohnschaft nicht übernehmen, könnte dieser 

Unvereinbarkeit geschuldet sein. Eine weitere Möglichkeit ist auch, wie schon beim 

Begriffspaar Christus-unctus, dass eine Identifikation der Löwengestalt mit Jesus Christus, 

dem auch das Attribut der Davidssohnsschaft zugeschrieben wird, vermieden werden sollte. 

Insgesamt scheint die Deutung als politischer Herrscher hier stärker ausgeprägt zu sein. So 

wird der Messias als Einzelgestalt dargestellt und nicht, wie in 7,28 f., in der Begleitung cum 

his und umgeben von seinem himmlischen Hofstaat. Der Begriff iocundare, der die Funktion 

                                                
601 Vgl. auch Dan 7,4: τὸ πρῶτον ὡσεὶ λέαινα ἔχουσα πτερὰ ὡσεὶ ἀετοῦ·[…]. 
602 „In contrast to 7:28ff. where the Messiah plays no part in the events preceding the end, here [sc. 4. Esr 11/ 12] 
his role in these events is central. On the other hand, his rule over the temporary Messianic kingdom is clear in 
both passages and the language of rejoicing and the term survivors are common to both.“ Stone, Features; 108. 
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des Messias für sein Volk beschreibt, verbindet die beiden Passagen miteinander. Allerdings 

wird die konkrete Art der Herrschaft in Kapitel 11 bis 12 sehr viel weiter ausgeführt. So tritt 

der Messias als Ankläger, Richter und Vollstrecker gegenüber den widergöttlichen Mächten 

auf sowie als Befreier gegenüber seinem eigenen Volk. Das Messiasbild ist hier deutlich mit 

einer nationalen Hoffnung auf die Restitution Israels verbunden. Diese Grundkonzeption 

spiegelt sich in vielen Aspekten der Schilderung wider: So sind die relicti in diesem 

Textauszug nicht, wie in 7,28 f., die Überlebenden der endzeitlichen Wehen, sondern die aus 

der widergöttlichen Herrschaft Befreiten, die sich innerhalb der Landesgrenzen aufhalten. 

Dieser explizite Bezug auf die Grenzen des Landes unterstreicht den nationalen Charakter der 

Aussagen. Auch die naheliegende Identifikation des Adlers, der vom Messias vernichtet wird, 

mit dem Römischen Reich drückt konkrete politische Hoffnungen auf Restitution aus.603 

Auch wird die Vorstellung eines Zwischenreiches entwickelt, das bis zum Ende der Zeiten 

beziehungsweise bis zum Tag des Gerichts Bestand haben soll. Im Unterschied zu 7,28 f. wird 

es jedoch nicht nur abstrakt, sondern als erneutes Aufblühen eines souveränen Israels unter 

der Herrschaft des Messias ausgedeutet. 

 

Im Hinblick auf die messianischen Konzepte ist festzustellen, dass auch hier eine Verbindung 

der beiden Traditionslinien stattgefunden hat. Allerdings ist bezüglich der Deutung der 

Adlervision augenfällig, dass der Aspekt der nationalen Restitution zentral ist. Es fällt auf, 

dass gerade die Auslegung derjenigen Vision, welche die Rolle des Messias erweitert, auch 

direkte Bezüge zu 7,28 f. herstellt. Die Vision und die Passage in 7,28 f. haben zunächst keine 

ersichtlichen Gemeinsamkeiten, aber durch die Auslegung entsteht der Eindruck, dass die 

Vision als Aufnahme und Erweiterung von 7,28 f. verstanden werden soll und dass beide 

Messiasgestalten miteinander verbunden und harmonisiert werden sollen. Dabei ist fraglich, 

ob die Adlervision zunächst eigenständig verfasst wurde oder von jeher in Verbindung mit der 

Auslegung stand. In der vorliegenden Form wirkt die Vision als eine Konkretisierung und 

Aktualisierung der recht knappen und abstrakten Aussagen über das messianische 

Zwischenreich und den Messias in 7,28 f. 

 

3.5.2.3 4. Esr 13 

Während in den beiden vorherigen Abschnitten nur Erwähnungen und Notizen zur 

Messiasgestalt vorkommen, ist das gesamte 13. Kapitel dieser Gestalt gewidmet und wird 

deshalb auch als „Menschensohnvision“ bezeichnet. In mythisch gefärbter Sprache wird das 

                                                
603 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 207-213. 
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Auftreten einer Gestalt, die als homo dargestellt wird, beziehungsweise als „einer wie eine 

Menschengestalt“ (syr). Dieser kommt wie eine Naturgewalt über die Völker, die ihm 

kriegerisch entgegentreten und die er vernichtet. Das eigene Volk hingegen sammelt er 

zusammen. Im Anschluss an die Vision folgt die Ausdeutung, die neben den Erläuterungen 

der Gestalt des Menschensohnes auch noch einen erstaunlich langen Exkurs über das 

Schicksal der verlorenen Stämme enthält.604 

 

[13,1] Et factum est post dies septem, et somnavi somnium nocte. [V.2] Et vidi, et esse de mari 

ventus exsurgebat, ut conturbaret omnes fluctus eius. [V.3] Et vidi, et ecce <…> convolabat 

ipse homo cum nubibus caeli. Et ubi vultum suum convertebat ut consideraret, tremebant 

omnia quae sub eo videbantur. [V.4] Et ubicumque exiebat vox de ore eius, ardescebant 

omnes qui audiebant vocis eius, sicut liquescit cera quando senserit ignem. […] 

[V.9] Et ecce ut vidit impetum multitudinis venientis, non levavit manum suam neque frameam 

tenebat neque aliquod vas bellicosum, nisi solummodo vidi, [V.10] quomodo emittit de ore 

suo sicut fluctum ignis, et de labiis eius spiritum flammae, et de lingua eius emittebat 

scintillas tempestatis. Et commixta sunt simul omnia haec, fluctus ignis et spiritus flammae et 

multitudo tempestatis. […] [V.12] Et post haec vidi ipsum hominem descendentem de monte 

et advocantem ad se multitudinem aliam pacificiam. [V.13] Et accedebant ad eum vultus 

hominum multorum, quorundam gaudientium quorundam tristantium, aliqui vero alligati, 

aliqui adducentes ex eis qui offerebantur. […] 

[V.25] [...] Quia vidisti virum ascendentem de corde maris, [V.26] ipse est quem conservat 

Altissimus multis temporibus, qui per semetipsum liberabit creaturam suam et ipse disponet 

qui derelicti sunt. […] 

[V.32] Et erit cum fient haec et contingent signa quae ante ostendi tibi, et tunc revelabitur 

filius meus quem vidisti virum ascendentem. […] [V.37] Ipse autem filius meus arguet quae 

advenerunt gentem impietates eorum, has quae tempestati adpropriaverunt, et inproperabit 

coram eis mala cogitamenta eorum et cruciamenta quibus incipient cruciari, […] [V.49] Erit 

ergo quando incipiet perdere multitudinem earum quae collectae sunt gentes, proteget qui 

superaverit populum. 

 

[V.1] Und es geschah nach sieben Tagen, da träumte ich in der Nacht einen Traum. [V.2] Und 

ich sah, und siehe, ein Wind erhob sich aus dem Meer, dass er alle seine Wogen erregte. [V.3] 

Ich sah, und siehe, <der Sturm führte aus dem Herzen des Meeres etwas wie die Gestalt eines 

                                                
604 Der Text und Übersetzung folgen Klijn, Der lateinische Text; idem, Die Esra-Apokalypse. 
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Menschen herauf. Ich sah, und siehe>605 dieser Mensch flog auf den Wolken des Himmels. 

Wohin er sein Gesicht wandte und hinblickte, da erzitterte alles, was er ansah. [V.4] Und 

wohin die Stimme seines Mundes erging, zerschmolzen alle, die seine Stimme hörten, wie das 

Wachs schmilzt, wenn es Feuer spürt. […] 

[V.9] Und siehe, als er den Ansturm der kommenden Menge kommen sah, hob er seine Hand 

nicht, ergriff weder ein Schwert noch irgendeine Kriegswaffe, sondern ich sah nur, [V.10] wie 

er aus seinem Munde gleichsam eine Feuerwelle aussandte und von seinen Lippen 

Flammenhauch und von seiner Zunge sandte er Sturmfunken aus. Und alles dies vermischte 

sich miteinander. Feuerwelle und Flammenhauch und Sturmmenge. […] [V.12] Und darauf 

sah ich jenen Menschen von dem Berge herabsteigen und eine andere, friedliche Schar zu sich 

rufen. [V.13] Und es näherten sich ihm Gesichter vieler Menschen, einige freudig, einige 

traurig, einige gefesselt und einige heranbringend von denen, die geopfert waren. […] 

[V.25] Dass du einen Menschen hast aus dem Herzen des Meeres emporsteigen sehen, [V.26] 

der ist es, den der Höchste in den langen Zeiten aufbewahrt hat, um durch ihn seine 

Schöpfung zu befreien und er wird die Übriggebliebenen ordnen. […] 

[V.32] Und es wird sein, wenn dies geschieht und diese Zeichen eintreffen, die ich dir zuvor 

zeigte, dass dann mein Sohn sich offenbaren wird, den du gesehen hast als einen Menschen, 

der aufstieg. […] [V.37] Der aber, mein Sohn, wird die Völker, zurechtweisen, die gekommen 

sind und welche dem Sturm gleichen,wegen ihrer Gottlosigkeiten, und wird ihnen ihre bösen 

Machenschaften vorhalten und die Qualen, mit denen sie gequält werden sollen […] [V.49] 

Es wird also sein, wenn er die Menge der versammelten Völker vernichten wird, dass er das 

Volk, das übriggeblieben ist, beschirmen wird. 

 

Die genaue Bezeichnung des Handelnden in der Vision ist zumindest innerhalb der 

lateinischen Handschriften problematisch. Während die orientalischen Manuskripte die Figur 

als „einen in der Gestalt des Menschen“ beschreiben und damit an Dan 7 anspielen, fehlt der 

Teilvers in der westlichen Überlieferung.606 Der Grund dafür ist vermutlich ein 

Homoioteleuton. Im weiteren Verlauf wird die Figur als homo beziehungsweise ipse homo 

bezeichnet.607 Daher ist die Bezeichnung des gesamten Kapitels als Menschensohnvision der 

Interpretation der Figur geschuldet, da der eigentliche Titel im Text nicht vorkommt, wohl 

                                                
605 Im lateinischen Text fehlt hier der Text. Vgl. Klijn, Die Esra-Apokalypse, 81. Der oben gebotene Text findet 
sich in der syr Tradition. „The statement "that wind brought up out of the sea something resembling a man" is 
missing in the Latin, apparently because of homoioteleuton.“ Collins, Scepter and Star, 206. 
606 „Since this reference to the four-kingdom motif comes in the vision immediately preceding 4 Ezra 13, it is 
prima facie probable that the vision of the man from the sea is also based on Daniel 7.“ Ebd. 
607 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 393. 
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aber die damit verbundene Bildsprache. Die gesamte Figurenbeschreibung innerhalb der 

Vision ist in mythischem Stil gehalten. So ist der Mensch zunächst im Herzen des Meeres 

verborgen und auf ihn wird das Motiv des Wolkenreiters übertragen, das nicht nur aus den 

israelitisch-jüdischen Schriften bekannt ist, sondern auch aus der allgemeinen Bildwelt des 

Alten Orients.608 Das Auftreten des Menschen gegenüber den Feinden wird wie eine 

Naturgewalt beschrieben: Der Mensch speit Feuer, das wie ein Sturm auf seine Feinde 

niedergeht und sie zu Asche werden lässt. Dieses Wirken erhält somit den Charakter einer 

Theophanie, da auf den Menschen Attribute übertragen werden, die ansonsten nur Gott 

zukommen.609 Somit scheint die Bezeichnung homo irreführend zu sein, wenn sie nicht als 

Anspielung auf die mythische Figur des Menschensohnes verstanden wird. 

Der Mensch erfüllt innerhalb der Vision vor allem zwei Funktionen: Zum einen widersteht er 

dem Völkersturm und richtet und bestraft die Völker zugleich und zum anderen bringt er das 

Volk zusammen und befreit es.610 Interessant ist, dass die Völker hier verhältnismäßig 

abstrakt und unkonkret beschrieben werden. Im Gegensatz zur Adlervision scheinen die 

Völker an dieser Stelle ein allgemeiner Topos zu sein und die Vision erhält dadurch eine 

universale und unkonkrete Ausrichtung. Obwohl die Funktionen der Gestalt durchaus mit 

anderen Schilderungen vergleichbar sind, wird diese Figur jedoch niemals als Messias 

bezeichnet.611 Allerdings gibt es neben der entsprechenden Funktion auch andere verbindende 

Elemente zwischen den beiden Textstellen. So wird hier vorausgesetzt, dass sich die Gestalt 

bis zum Ende der Zeiten verborgenhält – wie es in der Adlervision ebenso der Fall ist und in 

7,28 f. angedeutet wird. Alle drei Beschreibungen gehen von einer Form der Präexistenz für 

die Messiasgestalt aus.612 Auch wird sowohl in 7,28 f. als auch in der Menschensohnvision 

von einer Gruppe gesprochen, die zusammen mit der Messiasgestalt verborgen 

beziehungsweise offenbart wird. In der Adlervision hingegen tritt der Messias allein auf. 

Gegen die Adlervision verbindet die beiden anderen Stellen auch die Bezeichnung filius meus 

für die beschriebene endzeitliche Gestalt. Die Gruppe der Übriggebliebenen, der relicti, 

hingegen erscheint in allen drei Belegstellen und verbindet diese, auch wenn sie jeweils 

unterschiedlich kreiert wird. Während die Gruppe in 7,28 f. lediglich die Überlebenden der 

endzeitlichen Wehen beinhaltet, wird sie in der Adlervision und der Menschensohnvision aus 

den überlebenden und befreiten Angehörigen des Volkes Israel zusammengesetzt, die auch im 

Bezug zum Land Israel stehen. Darüber hinaus zählen zu den relicti innerhalb der 

                                                
608 Vgl. a.a.O., 383. 
609 Vgl. a.a.O., 212. 
610 Vgl. Stone, Features, 120f. 
611 Vgl. a.a.O.,125. 
612 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 212. 



 215 

Menschensohnvision die verlorenen Stämme Israels, die wieder zusammengebracht werden 

und wirkliche Restitution des Volkes Israel ermöglichen. In Kapitel 13 des 4. Esr scheint 

sowohl die Adler- wie auch die Menschensohnvision die Hoffnung zu teilen, dass Israel am 

Ende des gegenwärtigen Zeitalters in seiner vollen Größe wiederhergestellt wird. Die 

Vorstellung einer solchen Restitution ist dabei innerhalb der Adlervision wesentlich konkreter 

und realisitischer beschrieben als in der Menschensohnvision: Die Aufnahme der Legende 

von der Rückkehr der verlorenen Stämme hat nämlich keinen greifbaren Anhaltspunkt in der 

Geschichte und ihr kommt daher ein wunder- und zeichenhafter Charakter zu. Die 

Lokalisation der Menschengestalt auf dem Berg Zion hingegen verbindet die Erzählung 

ausdrücklich mit Israel. Eine Besonderheit der Menschensohnvision ist, dass das Geschehen 

zwar als die Etablierung eines messianischen Zwischenreiches aufgefasst werden kann, aber 

diesem Reich, im Gegensatz zu 7,28f., keine konkrete Dauer zugeordnet wird.613 Der Fokus 

der Menschensohnvision scheint vielmehr auf der Prozesshaftigkeit der Handlung zu liegen. 

Hinsichtlich des gesamten 13. Kapitels sind erneut die Unterschiede zwischen der 

eigentlichen Vision und ihrer Deutung relevant: Während die Vision selbst, wie bereits 

dargelegt, eine stark mythische Bildwelt hat, ist der Deutung daran gelegen, die Geschehnisse 

soweit wie möglich zu rationalisieren.614 So wird das „Speien des Feuers“ gegen die Völker 

als die Schärfe des Gesetzes entmythologisiert. Zum anderen gilt das Verborgensein der 

Menschengestalt unter dem Meer als Symbol für die Unmöglichkeit, dass Menschen diese 

Gestalt erforschen könnten. Des Weiteren wird der lange Exkurs über das Schicksal und die 

Sammlung der verlorenen Stämme in dieser Intensität und Länge kaum vorbereitet, sondern 

es scheint sich eher um ein Anliegen der Deutung zu handeln, das wahrscheinlich auf die 

vollkommene endzeitliche Restitution Israels abzielt.615 

 

Der innerhalb des Kapitel 13 verwendete Typus der Messiasgestalt schöpft stärker aus der 

Menschensohntradition als die anderen Belege in 7,28 f. sowie Kapitel 11 und 12. Über 

diesen Umstand kann auch der Versuch der Entmythologisierung und Rationalisierung durch 

die anschließende Deutung nicht hinwegtäuschen. Trotzdem ist festzuhalten, dass auch 

Aspekte einer staatlichen Restitution anklingen und dass es sich insoweit wiederum um eine 

Vermischung der beiden Konzeptionen handelt. Darüber hinaus finden sich trotz des 

eigentümlichen Charakters der Menschensohnvision wiederum zahlreiche Querverweise zu 

den bereits besprochenen Darstellungen, die eine Identifikation der durchaus 

                                                
613 Ebd. 
614 Vgl. Stone, Features, 121f. 
615 „[T]he author is here writing his own interpretation to a previously existent allegory.“ a.a.O., 124. 
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unterschiedlichen Gestalten miteinander verstärken sollen. Während die Vision relativ 

selbstständig neue Konzepte etabliert, die keinen Bezug zu den anderen Belegen haben, ist es 

die Deutung, die Begriffe und Konzepte aufnimmt, die auch in den anderen Passagen ihr 

Pendant haben. Eine Besonderheit für die Menschensohnvision bleibt jedoch, dass die 

Tradition der verlorenen Stämme aufgenommen wird, die im gesamten 4. Esr einzigartig ist 

und keinen Widerhall findet. Die endzeitliche Rückführung der verlorenen Stämme gewinnt 

dabei den Charakter eines wunderhaften Zeichens, das im Zusammenspiel mit den anderen 

Zeichen die Gegenwart der Endzeit anzeigt. 

 

3.5.3 Fazit der Belegstellen im 4. Buch Esra 

Die Untersuchung der Belegstellen hat gezeigt, dass 4. Esr unterschiedliche Messias- 

beziehungsweise Menschensohnkonzeptionen aufweist, die allerdings nicht vollständig 

unvermittelt nebeneinanderstehen, sondern einen Zusammenhang aufweisen und sich auch in 

einer gewissen Abhängigkeit zueinander befinden. 

Die knappe Notiz in 7,28 f., die die Offenbarung einer Messiasgestalt und ein 400-jähriges 

Zwischenreich beschreibt, scheint hierbei den Ausgangspunkt für die weiteren Texte zu 

bieten. Die Knappheit der Konzeption und das merkliche Desinteresse daran hat die 

Aufnahme weiterer Traditionen vorbereitet, die als zusätzliche Ausführungen und 

Illustrationen der kurzen Schilderung fungieren. Dies wird dadurch bekräftigt, dass sich nicht 

nur direkte Querverweise finden, sondern dass sich die Bezeichnung der Messiasgestalten auf 

die Aussagen in 7,28 f. zurückführen lässt. In Kapitel 7 wird der Messias als filius meus und 

als Christus bezeichnet. Diese Bezeichnungen stellen, neben weiten Aspekten, den 

Anknüpfungspunkt für die Adlervision in Kapitel 11und 12 sowie für die 

Menschensohnvision in Kapitel 13 dar.616 So ist innerhalb der Adlervision von einem 

Gesalbten, unctus, die Rede, der als Christus in 7,28 erscheint. Beide Lexeme gehen aller 

Wahrscheinlichkeit nach auf das hebräische משיח zurück. In Kapitel 13 wird die 

Messiasgestalt hingegen als filius meus gedeutet, was dem Ausdruck in 7,28 vollkommen 

entspricht. Erstaunlich ist, dass die beiden Visionen für sich betrachtet sehr selbstständig 

wirken und in sich geschlossen sind. Die eigentliche Verbindung miteinander und 

Harmonisierung untereinander wird erst durch die jeweilige Deutung erreicht. Die Deutungen 

setzten hierbei vollständig andere inhaltliche Schwerpunkte als die eigentlichen Visionen und 

                                                
616 Stone, Fourth Ezra, 213 stellt fest: „He is called “Messiah” in 7:26 and 12:32 and “servant” in 7:29; 13:32; 
13:37; 13:52; and 14:9. Thus in these categories, the common features of the Redeemer figure are prominent. 
[…] Certain other features serve to strenghten this overall impression.“ Weitere Elemente der Verbindung sind 
oben diskutiert worden, z.B. die Vorstellung der Präexistenz und die zeitliche Begrenzung des messianischen 
Zwischenreiches. 



 217 

haben diesen gegenüber eigene Intentionen. Daher scheint plausibel, dass es sich bei den 

Visionen um zunächst eigenständiges Traditionsmaterial handelt, das erst sekundär durch die 

Deutungen an 4. Esr gebunden wurde.617 Letztere fungieren als eine Art Fassung für das 

stilistisch wie inhaltlich eigenständige Material, das erst auf diese Weise mit den Aussagen 

von 7,28 f. wie auch mit der jeweiligen Vision in Kapitel 11/ 12 und 13 kompatibel gemacht 

wurde. 

Die knappe Notiz von 7,28 f. gewinnt in dieser Zusammenstellung die Eigenschaften einer 

Keimzelle, die zwei größere Stränge ausbildet. Dadurch vermag es 4. Esr, mehrere 

messianische Konzepte miteinander zu kombinieren, die eigentlich eigenständig sind und 

eigentümlichen Charakter haben. Interessant ist hierbei, dass durch die Aufnahme dieser 

Messiastraditionen mythische Vorstellungen in 4. Esr Eingang finden, die im Kern 

vollkommen unvereinbar mit dem dialogisch geprägten Abschnitt von 4. Esr sind. So wird das 

Böse im Dialogteil rationalisierend als das Böse im menschlichen Herzen verstanden und 

nicht als widergöttliche Macht, wie das in der Adler- und der Menschensohnvision der Fall 

ist. Ein weiteres Beispiel ist die individualisierende Eschatologie, die der Dialogteil 

entwickelt und die mit der kollektiv-nationalen Hoffnung der Visionen kaum vereinbar ist. Es 

scheint so, dass die kleine Notiz über den Messias und das Zwischenreich mithilfe der 

Deutungen zum Einfallstor für andere beziehungsweise neue Gedanken und Traditionen 

geworden ist, die zu einer größeren Diversifizierung und Polyphonie im Hinblick auf die 

Gesamtaussage von 4. Esr geführt haben.618 

 

3.5.4 Analyse der Belegstellen im 5. Buch Esra 

3.5.4.1 5. Esr 2,42 bis 47 

Die Schilderung einer Messiasgestalt ist auch Bestandteil von 5. Esr; sie bildet den Abschluss 

und zugleich Höhepunkt der Schrift. In der sogenannten Zionsvision (2,42–47) wird in 

fulminanter Weise eine prozessionsartige Versammlung auf dem Berg Zion beschrieben. Ein 

Jüngling mit außergewöhnlicher Gestalt bekränzt die singende und preisende Menge (2,42 f.). 

Das Geschehen wird als Visionsbericht durch einen Erzähler vermittelt, der als Esra 

angesprochen wird. 

Die Zionsvision unterteilt sich wiederum in die eigentliche Vision und die folgende 

Interpretation durch einen angelus interpres.619 

                                                
617 So bereits Gunkel, Das vierte Buch Esra, APAT II, 346; Stone, Features, 128f. 
618 Zur Polyphonie der Messiaskonzepte, vgl. Stone, Feature, 131f. 
619 Der lateinische Text folgt den Manuskripten, wie sie in Bergren, Fifth Ezra, enthalten sind. Die Übersetzung 
ist von L.MS, in Orientierung an Wolter, 5. Esra-Buch. 
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[V.42] Ego Esdra vidi in monte Syon turbam magnam quam numerare nemo poterat (SA: non 

potui); onmes cantitis conlaudabant Dominum. [V.43] Et in medio eorum erat iuvenis statura 

excelsus, omnibus illis eminens. Et in capite illorum coronas singulas ponebat (SA: singulis 

eorum in capitibus illorum inponebat coronas), et magis exaltabantur. Ego autem mirari 

coepi. (SA: ego autem miraculo tenebar) [...] [V.46] Et dixi ad angelum, Quis est iste iuvenis 

qui eis coronas dat (SA: inponit) et palmas (SA: in manus tradit)? [V.47] Et ille respondit 

mihi et dixit, Ipse est filius Dei quem confessi sunt in saeculo mortali.(SA: ipse est filius Dei 

in saeculo confessi sunt) Ego vero laudare et magnificare coepi Dominum. (SA: ego autem 

magnificare eos coepi qui fortiter pro nomine Domini steterunt.) 

 

[V.42] Ich, Esra, sah auf dem Berg Zion eine große Menge, die niemand zählen konnte (SA: 

die ich nicht zählen konnte). Alle Lobten den Herrn mit Gesängen. [V.43] Und in ihrer Mitte 

war ein junger Mann von erhabener Gestalt, der sie alle überragte und auf ihr Haupt setzte er 

einzelne Kränze (SA: und er setzte [jedem] einzelnen von ihnen Kränze auf das Haupt), und 

sie wurden erhöht. Ich aber begann mich zu wundern (SA: Ich aber war von dem Wunder 

gefesselt). […] [V. 46] Und ich sprach zum Engel: „Wer ist der junge Mann da, der ihnen 

Kränze gibt und Palmen?“ (SA: der ihnen Kränze aufsetzt und Palmen in die Hände gibt) 

[V.47] Und jener antwortete mir und sprach: „Es ist der Sohn Gottes selbst, den sie bekannt 

haben in der sterblichen Welt.“ (SA: den sie in der Welt bekannt haben) – Ich aber begann 

den Herrn zu loben und zu preisen. (SA: Ich aber begann diejenigen zu preisen, die tapfer für 

den Namen des Herrn eingestanden sind.) 

 

Die Darstellung der Messiasgestalt als iuvenis ist außergewöhnlich, könnte aber auf den 

Kontrast zu dem in Dan 7 geschilderten Alten an Tagen abzielen und damit eine Deutung als 

Menschensohnfigur unterstützen. Genauso wahrscheinlich ist aber auch, dass diese 

Bezeichnung einen Anklang an frühchristliche Christus-Darstellungen hat. Sicher ist, dass die 

Gestalt durch die Deutung als filius Dei identifiziert. wird 

Die dargestellte Szene selbst zeigt die Messiasgestalt, während sie die Menschen krönt, die 

sich zum Namen Gottes bekannt haben. Der Akt der Krönung lässt sich als Empfang des 

endzeitlichen Lohnes verstehen. Die Darstellung der sterblichen Welt als Vergangenheit 

impliziert, dass das Geschehen den Übergang der Zeiten darstellt oder bereits in der neuen 

Welt zu verorten ist.620 Räumlich wird das Geschehen eindeutig auf dem Berg Zion verortet. 

                                                
620 Gegen Hirschberger, Ringen, 255. 
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Eine Verbindung des Messias mit dem Berg Zion fand sich auch im Rahmen der 

Menschensohnvision in 4. Esr 13.621 Die Verbindung des endzeitlichen Geschehens mit dem 

Berg Zion ist eine weit verbreitete Annahme in der apokalyptischen Tradition. 

Die Bezeichnung als filius Dei stellt zwar einerseits ein verbindendes Element zu den 

Schilderungen in 4. Esr dar, belegt aber zugleich einen markanten Unterschied zwischen den 

Schriften:622 Während in 4. Esr die göttliche Stimme die Messiasgestalt als filius meus 

bezeichnet und damit ein Changieren zwischen der göttlichen Stimme als angelus interpres 

und Gott selbst voraussetzt, ist in 5. Esr eindeutig, dass hier allein der angelus interpres zu 

Wort kommt und dadurch eine größere Distanz und Transzendenz Gottes betont wird. Die 

Bezeichnung als filius plausibilisiert die Annahme, dass es sich bei dem iuvenis um eine 

Messiasgestalt handelt. 

Nationale Hoffnungen oder Restitutionserwartungen bezüglich Israel werden hier in 

höchstmöglichem Maß kreiert – durch den Bezug zum Berg Zion als Ort der endzeitlichen 

Sammlung. Diese scheinen aber im Kontext der restlichen Schrift nicht von Bedeutung zu 

sein. Vielmehr wird hier von einer Gruppe gesprochen, deren Abstammung nicht von 

Bedeutung ist, sondern die sich vielmehr durch ihr individuelles Bekennen, ihre gegenwärtige 

Position und die Aussicht auf den endzeitlichen Lohn verdient gemacht haben, indem sie den 

Namen Gottes bekannt haben (2,45). Die Verleihung von Kränzen und Palmen ist expliziter 

Ausdruck dieser Lohnvorstellung.623 Die Begrifflichkeiten schöpfen hierbei offensichtlich aus 

dem Repertoire frühjüdischer und frühchristlicher Märtyrervorstellungen, auch wenn das 

Sterben beziehungsweise das Martyrium maximal angedeutet wird.624 So stellen die Motive 

des Gewandwechsels, des Bekenntnisaktes sowie der Kränze und Palmen als Siegeszeichen 

feste Topoi innerhalb der Märtyrertheologie dar, die sich allesamt in dieser kurzen Passage 

finden lassen. Die ausdrückliche Aufnahme dieser Vorstellung und ihre Verbindung mit der 

                                                
621 Vgl. Krauter, Theologie, 160. 
622 So auch Hirschberger, Ringen, 254-256, die zwar die Verbindung zwischen 4. und 5. Esr in der Bezeichnung 
filius Dei sieht, aber dennoch eine Verbindung beider Schriften in Frage stellt. Ein Problem sieht sie in den 
„inhomogenen Messias-Darstellungen“ des 4. Esr. Diese sind jedoch einer der offensichtlichtlichen Gründe, 
warum 5. Esr ausgerechnet an 4. Esr angeschlossen wurde, nämlich um in diesen Diskurs mit 4. Esr und den 
darin enthaltenen jüdischen Traditionen zu treten. 
623 Die Zionsvision ist also Bestandteil der Lohnvorstellungen, die ab 2,10ff der Mutter zugesprochen werden. In 
2,30f. münden die Verheißungen in das Versprechen der Rettung und Auferstehung. Zugleich wird die Mutter 
aufgefordert sich zu freuen (iocundare). Die Aufforderung zur Freude steht also in direkter Verbindung zu 
eschatologischen Lohnvorstellungen. So auch in 4. Esr. Stone, Features, 76: „"Joy" and "torment" are among 
Ezra's standard terms for reward and punishment. Joy signifies eschatological reward and is especially connected 
with paradiese.“ 
624 Hirschberger, Ringen, 19 mit Anm.81, sieht hier jedoch keine notwendigen Märtyrervorstellungen. Die 
Palmen, weißen Kleider etc. versteht sie als Siegeszeichen, die jedoch nicht an einen gewaltsamen Tod gebunden 
sind. 
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Messiasgestalt stellt für die Schriften 4. und 5. Esr einen neuen Aspekt des Messiasbildes dar, 

weist aber auch klare Parallelen zu den Schilderungen der Offenbarung auf.625 

 

Die Beschreibung der Messiasgestalt in 5. Esr lässt sich nicht eindeutig dem alternativen 

Menschensohntypus oder dem messianischen Herrscher zuordnen. Die Schilderung als 

iuvenis deutet am wahrscheinlichsten auf einen Bezug zu Dan 7, wenn sie als Pendant zu dem, 

der Alt an Tagen ist, verstanden werden soll. Jedoch lassen sich auch keinerlei national-

restitutive Bestrebungen in der Schilderung der Funktion der Messiasgestalt feststellen, da 

eine individuelle Eschatologie mit einer Zuordnung von Lohn und Strafe je nach Taten hier 

im Hintergrund steht. Dennoch ist in der Zionsvision des 5. Esr deutlich, dass die 

Messiasgestalt die Gruppe sammelt, was dem Zeitenende oder demWechsel der Zeiten 

zuzurechnen ist. Insofern ergibt sich eine gewisse funktionale Nähe zu den bereits 

dargestellten Messiasgestalten des 4. Esr, die durch die Bezeichnung der Figur als filius [Dei] 

noch verstärkt wird.626 

Auch formal ist die Zionsvision in 5. Esr den anderen beiden Visionen des 4. Esr gegenüber 

ähnlich gestaltet, da wiederum neben der Vision eine Deutung gegeben wird, was einen 

möglichen Querverweis zu den anderen darstellt. Besonders interessant ist der Bezug zu 

4. Esr 7,28 f., weil nicht nur die Bezeichnung filius dei beide Passagen miteinander verbindet, 

sondern die Zionsvision in 5. Esr als eine Art Ausführung der Punkte aus 7,28 f. verstanden 

werden kann. So könnte die Verleihung der Kränze und Palmen als ausführlichere Explikation 

des iocundare aufgefasst werden.627 Ebenso kann die bekränzte Menge auch mit dem 

kryptischen cum his in Verbindung gebracht werden (4. Esr 7,28f.), da diese Personen durch 

ihr Bekenntnis und das Martyrium, das sie aller Wahrscheinlichkeit nach erlebt haben, in 

einer besonderen Beziehung zur Messiasgestalt selbst stehen. Ähnlich dem Hofstaat in der 

Offenbarung kann auch diese Menschenmenge gedeutet werden.628 Die Vorstellung von 

verherrlichten Märtyrern, die einen besonderen Status und eine besondere Gottesnähe 

innehaben, war in der Vorstellung des frühen Christentums verbreitet. 

Die Aufnahme und Verbindung von martyrologische Konzeptionen mit der Messiasgestalt 

sowie die verhältnismäßig eindeutige christianisierende Tendenz der Schrift, die auch in 

                                                
625 Ausfühlich dazu: Hirschberger, Ringen, 174-241; zur Verbindung von 5. Esr und Offb vgl. Nicklas, Tobias, 
Rezeption und Nicht-Rezeption der Offenbarung des Johannes durch antike christliche Apokalypsen, in: Idem/ 
Roessli, Jean-Michael [eds.], Christian Apocrypha, Reptions of the New Testament in Ancient Christian 
Apocrypha, Novum Testamentum Patristicum 26, Göttingen 2014, 325–348. 
626 Vgl. Wolter, 5. Esra-Buch, 791. 
627 S. Anm. 629. 
628 Vgl. Offb 4,4.9-11. 
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anderen Abschnitten greifbar wird, stellt im Hinblick auf die Beschreibungen des 4. Esr einen 

neuen Aspekt des Messiasbildes dar. 

 

3.5.5 Fazit: Die Messiasfiguren in 4. und 5. Buch Esra 

 

Die besondere Konzeption des Messiasbildes im vierten Buch Esra 

Die Untersuchung zum Messiasbild hat zum einen die besondere Konzeption der 

verschiedenen Messiastraditionen innerhalb von 4. Ers erfasst und zum anderen anhand der 

Messiasgestalten einige Annahmen zu einem möglichen Verhältnis von 4. und 5. Esr im 

allgemeinen aufgestellt. Auch das Verhältnis der Zionsvision des 5. Esr und der Messiasnotitz 

in 4. Esr 7,28 f. wurde betrachtet. Zunächst soll nochmals die besondere Konzeption der 

Messiasbilder in 4. Esr zusammengefasst werden. 

Die Betrachtung von 4. Esr 7,28 f. sowie der Adler- und der Menschensohnvision hat gezeigt, 

dass eine Pluralität von Messiastraditionen Eingang in die Schrift gefunden hat.629 Die beiden 

Visionen haben einen sehr eigentümlichen Charakter und eine eigene Bildwelt, die zunächst 

kaum Anhaltspunkte für eine gemeinsame Anschauung liefert. Vielmehr sind die beiden 

Visionen weder miteinander, noch mit 7,28 f. in Einklang zu bringen. Es sind jeweils die 

hinzugefügten Deutungen, die Querverbindungen zwischen allen drei Passagen herstellen und 

sie miteinander harmonisieren, wobei die Deutungen hinsichtlich der Visionen wiederum 

eigene Schwerpunkte setzen und neue Aspekte der messianischen Konzepte einbringen. 

Insgesamt gewinnt das Messiasbild von 4. Esr auf diese Weise an Vielfältigkeit und 

Offenheit. Eigentlich widersprüchliche Anschauungen können durch die Deutungen, die als 

Versatzstücke fungieren, nebeneinander bestehen. Das Messiasbild gewinnt dadurch nicht 

einen kongruenten Charakter, sondern wird diskursiv im Verlauf der Schrift dargestellt. 

 

Das Verhältnis zwischen dem Messiasbild im 4. und dem Messiasbild im 5. Buch Esra 

Durch den besonderen Charakter der unterschiedlichen Facetten der Messiasbilder in 4. Esr 

lässt sich die Schilderung des Messias in 5. Esr ohne größere Schwierigkeiten mit den 

Messiasbildern aus 4. Esr zusammenlesen. Dieser Eindruck wird auch noch dadurch verstärkt, 

dass die Zionsvision formal ähnlich wie die Adler- und die Menschensohnvision gegliedert 

ist. Hier wie dort folgt auf die eigentliche Vision eine Deutung, die eine mögliche 

Querverbindung zu 4. Esr erst herstellt. Gemeinsam betrachtet erweitert 5. Esr das 

Messiasbild von 4. Esr um den Aspekt der Lohnvorstellungen, die sich an der 

                                                
629 Vgl. Stone, Features 131-143. 
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martyrologischen Sprache orientieren. Darüber hinaus bewirkt das Zusammenlesen der 

Messiasvorstellungen auch eine gewisse Christianisierung aller Passagen, die sich zum Teil 

auch in den verschiedenen Lesarten von filius meus Iesus beziehungsweise filius meus 

Christus äußert. Ob die Christianisierung des Messiasbildes in 4. Esr durch den Anschluss 

von 5. Esr bewirkt wurde oder ob sie die Voraussetzung für den Anschluss von 5. Esr 

darstellt, kann an dieser Stelle nicht abschließend geklärt werden. Festzuhalten ist jedoch, 

dass die verschiedenen Messiasvorstellungen als mögliche Anknüpfungspunkte für die 

verschiedenen Schriften gewirkt haben. 

 

Das Verhältnis von 5. Esr 2,42 bis 48 zu 4. Esr 7,28 f. 

Werden die einzelnen Messiasdarstellungen miteinander verglichen, so stellt sich heraus, dass 

die Zionsvision in 5. Esr eine besondere Nähe zu den Schilderungen in 4. Esr 7,28 f. aufweist. 

Neben der Verwendung der Bezeichnung filius in 4. und 5. Esr lässt sich die Zionsvision, 

wenn beide Schilderungen zusammen gelesen werden, als eine Ausführung der knappen 

Beschreibung in 4. Esr 7,28 f. verstehen. Der deutungsbedürftige Begriff iocundare könnte 

durch den Akt der Verleihung der Kränze und Palmen veranschaulicht werden. Die Aussage 

des Offenbarwerden des Messias cum his qui cum eo („mit den Seinigen“) könnte ebenfalls 

durch die Schilderung der Bekränzung der Menge ausgedeutet werden, da diese Personen 

durch ihre Taten eine besonders enge Beziehung zur Messiasgestalt erlangt haben.630 

Das theologische Profil der Zionsvision in 5. Esr entspricht jedoch am ehesten den 

theologischen Vorstellungen des Dialogabschnittes des 4. Esr. Hier wie dort wird das 

eschatologische Schicksal mit den individuellen Handlungen der Menschen und ihrer 

Beziehung zum Gesetz verbunden, während national-restitutive Hoffnungen, wie sie die 

Adler- und die Menschensohnvision schildern, keine Rolle spielen. 

Abschließend ist noch einmal darauf hinzuweisen, dass gerade der diskursive Charakter von 

4. Esr, der sich auch durch die Aufnahme der unterschiedlichen Messiastraditionen zeigt, eine 

allgemeine Offenheit und Anschlussfähigkeit der Schrift für andere Schriften und Konzepte 

aufweist. 

                                                
630 Vgl. Anm. 629. 
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4 Formal-strukturelle Betrachtungen zum Verhältnis zwischen 4., 

5. und 6. Esr 
Im Anschluss an die obigen Ausführungen zur Überlieferungsgeschichte sowie die 

grundlegenden Motive und Konzepte der Schriften soll nachfolgend ein Blick auf die Struktur 

der jeweiligen Schrift wie auch des gesamten Schriftkomplexes 2. Esdras folgen. Diese 

Analyse dient zweierlei Zwecken: Zum einen wird dadurch die Profilierung der 

Einzelschriften wie auch des Gesamtkorpus 2. Esdras ermöglicht, zum anderen wird 

verdeutlicht, welche formalen Elemente für die jeweilige Schrift oder den Schriftkomplex von 

grundlegender Bedeutung sind. Weiterhin wird Bezug auf die anfangs gestellten Fragen 

genommen, nämlich ob und wie die einzelnen Schriften funktionieren und wie sie sich 

verändern, sobald sie im Verbund als Einheit gelesen werden. Dadurch wird eine Bestimmung 

des verhältnismäßig komplexen Verhältnisses zwischen 4., 5. und 6. Esr ermöglicht. 

 

4.1 Rahmenelemente in 4., 5. und 6. Buch Esra 

Im Folgenden sollen die Rahmenelemente von 4., 5. und 6. Esr untersucht werden. Das 

bedeutet, dass die rahmenden Elemente der jeweiligen Schrift, also die ersten und letzten 

Verse, untersucht werden. Dabei werden die einzelnen Schriften zunächst einzeln für sich in 

den Blick genommen, um zu zeigen, ob sie als selbstständige Schriften funktionieren oder ob 

„Lücken“ bestehen, die das Verstehen der jeweiligen Schrift erschweren, sodass ein 

Anschluss an mindestens eine der Referenzschriften naheliegt. Nachdem aufgezeigt wurde, ob 

die jeweiligen Schriften selbstständig sind, werden 4., 5. und 6. Esr miteinander in einen 

Zusammenhang gestellt und als 2. Esdras bezeichnet. Die Analyse der Rahmenelemente des 

2. Esdras kann dabei auf die vorangegangenen Untersuchungen von 4., 5. und 6. Esr 

zurückgreifen, da zum Beispiel die einleitenden Verse des 4. Esr auch den Anfang von 

2. Esdras darstellen könnten. 

Hinzuweisen ist auf die besondere Abfolge, in der die Schriften nachfolgend untersucht 

werden. Ausgehend von den Beobachtungen des 4. Esr, das zuerst in den Blick genommen 

wird, wird 6. Esr betrachtet und abschließend 5. Esr. Diese Abfolge wurde gewählt, weil 

4. Esr die zentrale Schrift ist, an die 5. und 6. Esr angeschlossen wurden. Des Weiteren wird 

diese Reihenfolge durch die überlieferungsgeschichtlichen Belege nahegelegt, da diese 

gezeigt haben, dass 4. und 6. Esr in jedem maßgeblichen Manuskript in einer engen 

Verbindung stehen.631 Anders verhält es sich mit 5. Esr, das in seiner Position variiert, sodass 

                                                
631 Vgl. Zwischenfazit: Manuskriptbefund, Kapitel 2.4. 
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es auf 6. Esr folgen kann, aber auch 4. Esr direkt oder indirekt vorangestellt werden kann. 

Aufgrund seiner Flexibilität wird 5. Esr als letzte der drei Schriften untersucht. Jedoch ist 

ausdrücklich darauf aufmerksam zu machen, dass bei der Prüfung der Selbstständigkeit der 

einzelnen Schriften diese Abfolge nicht zwingend ist. Sie erleichtert aber den nächsten 

Schritt, nämlich die Betrachtung von 2. Esdras in seinen unterschiedlichen Abfolgen: 4. Esr, 

6. Esr und 5. Esr ist eine der Abfolgen oder 5. Esr, (3. Esr),4. Esr und 6. Esr. Zu bedenken ist, 

dass jedes Manuskript seiner eigenen Logik folgt, aus der sich die unterschiedlichen (inneren) 

Abfolgen und (kontextuellen) Anordnungen der Schriften ergeben, sodass die Untersuchung 

der Rahmenelemente des 2. Esdras in den Kontext der Manuskriptbeobachtungen gesetzt 

werden. Auf diese Weise wird eine Profilierung sowohl der Einzelschriften erreicht, die 

unabhängig vom Kontext der Manuskripte besteht, als auch des 2. Esdras, das in den Kontext 

der Manuskripte eingebettet ist. 

 

4.1.1 Die Rahmenelemente im 4. Buch Esra 

Im Folgenden werden die einleitenden Verse des 4. Esr in den Blick genommen. Zu Beginn 

des 4. Esr wird ein literarischer Rahmen geschaffen. Dieser besteht aus drei Gliedern, nämlich 

den Aussagen zu (Handlungs-)Zeit, Ort und Situation des Protagonisten:632 

 

[3,1] Anno tricesimo ruinae civitatis eram in Babilone, ego Salathiel, qui et Ezras, et 

conturbatus eram super cubili meo recumbens, et cogitationes meae ascendebant super cor 

meum, [2] quoniam vidi desertionem Sion et habundantiam eorum qui habitabant in Babilone. 

 

[3,1] Im dreißigsten Jahr nach dem Fall der Stadt war ich, Salathiel, der auch Ezra [genannt 

wird] in Babylon und ich war aufgebracht, während ich auf meinem Bett lag und meine 

Gedanken stiegen auf zu meinem Herz [2] denn ich sah die Verwüstung Zions und den 

Überfluss derjenigen, die in Babylon wohnten. 

 

Die Zeitangabe 30 Jahre nach der Zerstörung der Stadt bleibt in V.1 unklar, erst aus V.2 ergibt 

sich eine genaue zeitliche Einordnung, weil Zion als Ort genannt wird. Im Anschluss an die 

Zeitangabe folgt die Vorstellung des Ich-Erzählers als Salathiel, der auch Esra genannt 

wird.633 In der gesamten Schrift kommt der Name Salathiel nur hier vor, während der Name 

Esra durchaus häufiger genannt wird. Als Handlungsort wird Babylon genannt. Weiterhin 

                                                
632 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 53. Text und Übersetzung folgen Klijn, Der lateinische Text; idem, Die Esra-
Apokalypse. 
633 Zu Spannungen in Bezug auf die Zeitangabe in 3,1, vgl. Stone, Fourth Ezra, 54. 
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wird ausgesagt, dass sich der Protagonist auf seinem Bett befindet, also in seinem Haus. Eine 

Tageszeit wird nicht vorgegeben. In V.2 gibt sich Esra seinem dem Schmerz über die 

angeführte Zerstörung Zions hin. Hierbei bleibt unklar, ob mit Zion die Stadt Jerusalem 

gemeint ist oder ob hier das Land als Zion bezeichnet wird. Allgemeinhin wird die in V.1 

genannte Stadt mit Jerusalem identifiziert und der Protagonist als zu den Exilierten zugehörig 

eingeführt, die 587 vor Christus von den Babyloniern verschleppt wurden und sich nun in 

Babylon befinden.634 

Die Handlung des 4. Esr setzt also nicht unmittelbar ein, sondern wird dezidiert durch gezielte 

Angaben eingeleitet. Den Ausgangspunkt für den weiteren Verlauf der Schrift stellen somit 

die in V.1 und V.2 benannten qualvollen Gedanken über die Zerstörung Zions dar. Während 

Zion verwüstet und das Volk entwurzelt ist, herrscht in Babylon Überfluss.635 Diese 

kontrastierende Gegenüberstellung der Exilierten und der Babylonier evoziert eine Spannung, 

die von besonderer Relevanz für die gesamte Schrift ist. Bereits zu Beginn wird demnach die 

Gesamtstruktur von 4. Esr angelegt und in den folgenden Dialogen und Visionen vertieft und 

modifiziert. 

 

Während 4. Esr durch die Einleitung den Einstieg ins Geschehen nachvollziehbar gestaltet, 

kann das für die Schlussvision beziehungsweise den Schluss des 4. Esr der lateinischen 

Tradition nicht festgestellt werden.636 Die Schlussvision findet auf dem Feld Ardat statt, das 

Esra entsprechend der Aufforderung Uriels in Kapitel 9,26 aufsucht und wo ihm neben der 

Zionsvision auch die Adler- und die Menschensohnvision zuteil werden. Die Visionen werden 

vom Auftreten Uriels begleitet, der diese interpretiert.637 Eine Besonderheit stellt die 

Schlussvision in Kapitel 14 dar. Hier ändert sich zwar der Handlungsort, nämlich das Feld 

Ardat, nicht, aber es ist eine konkrete Zeit angegeben.638 Gott selbst wendet sich tagsüber 

direkt an Esra und spricht ihn mit Namen an. Indem explizit erwähnt wird, dass Gott aus dem 

                                                
634 „Ezra, in Babylon a generation after the destruction of the Temple […]“ a.a.O., 53. 
635 Ebd. Zum Strukturvegleich von 4. Esr: Berger, Klaus, Synopse des Vierten Buches Esra und der Syrischen 
Baruch-Apokalypse, TANZ 8, Tübingen 1992; Henze, Matthias/ Stone, Michael E., 4 Ezra and 2 Baruch, 
Translations, Introductions, and Notes, Minneapolis 2013. 
636 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 438, der aus struktureller Prespektive des 4. Esr die Ascesio Esdrae als eigentlichen 
Schluss annimmt, während die lateinische Tradition die Himmelfahrt weglässt. An späterer Stelle wird 
ausgeführt, dass Esra auf der Erde verbleiben muss, damit 6. Esr sinnvoll angeschlossen ist. 
Da hier die lateinische Tradition untersucht wird, fungiert 4. Esr 14,48 als Schluss und nicht die Himmelfahrt. 
637 „Although he presumably continues to function as the angelus interpres in the next two episodes, he fades 
from view as an independent character, becoming merely a mouthpiece for the Most High.“ Hogan, Theologies, 
168. Ähnlich auch Brandenburger, Verborgenheit Gottes, 101–103. 
638 [14,42] Ipsi autem per diem scribebant, [43] notce autem manducabant panem […] Klijn, Die Esra-
Apokalypse. 
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Dornbusch spricht, werden Parallelen zur Mosegeschichte hergestellt.639 Auch der 

Geschichtsrückblick, der mit der Exodusdarstellung einsetzt, verstärkt die Bezüge zwischen 

Mose und Esra, die im weiteren Verlauf der Vision deutlich werden. Dabei dient die 

Mosedarstellung als Legitimation der unterschiedlichen Wertungen der offenbarten Schriften, 

denn wie Mose einst Geheimnisse zuteil wurden,von denen er einen Teil veröffentlichen und 

einen Teil geheim halten sollte, so hat auch Esra bereits in den Dialogen und den Visionen 

geheimes Wissen erhalten, das er nach göttlicher Anweisung in sein Herz tun soll (14,9).640 

Zugleich schwingt bereits hier mit, dass Esra zusätzliches Wissen erhält, das er nicht 

verschließen soll, sondern öffentlich zugänglich machen soll – wie Mose (14,6). Der weitere 

Verlauf der Gottesrede erscheint daher recht eigenwillig, denn einerseits kündigt Gott Esra die 

Entrückung und das Verweilen mit dem Sohn Gottes und den Seinen an (14,9), andererseits 

scheint die Zeit dafür noch nicht gekommen zu sein, da Esra gesagt bekommt, dass er zum 

Volk zurückgehen und dieses unterweisen solle. Auffällig sind die hierbei verwendeten 

Verhaltensanweisungen, die allein Esra gelten. Er solle das vergängliche Leben aufgeben 

(renuntiae iam corruptae vitae, 14,13), die menschlichen Bürden abwerfen, die schwache 

Natur ausziehen641 und sich beeilen, diesen Zeiten zu entweichen (festina transmigrare a 

temporibus his, 14,14). Die angekündigte Entrückung wird mit den mala, die Esra bereits 

zuvor gesehen hat, begründet.642 Diese werden sich unter den Erdbewohnern mit 

zunehmendem Alter der Erde mehren. Würde Esra also den bisherigen Anweisungen Gottes 

folgen, so müsste er zurück in die Stadt gehen, seine Verhältnisse in Ordnung bringen und das 

Volk unterweisen. Sodann würde er entrückt werden. Damit würde die anfänglich geschaffene 

Parallele zu Mose zwar nicht mehr greifen, aber die Entrückung Esras wäre ein stimmiger 

Abschluss der Schrift.643 Um so merkwürdiger erscheint es, dass an die Anweisung Gottes 

anschließend und einzig auf Esras Initiative hin die erneute Gabe des Gesetzes angekündigt 

und umgesetzt wird (14,19-22). Nach einem Aufenthalt in der Stadt, bei dem er das Volk 

ermahnt, die Sinne zu beherrschen und zu züchtigen, nimmt er die fünf Schreiber mit sich auf 

                                                
639 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 410. Ausführlicher zu Esra als zweiter Mose, vgl.:Esra als Gesetzgeber und zweiter 
Mose, Kapitel 4.1.3.3; Esra als zweiter Mose, 4.3.3.2; Esra als Gesetzgeber, Kapitel 4.3.4.1. 
640 Zur Mosetradition im Frühen Christentum, vgl. Nicklas, Tobias, Mose in den Apostolischen Vätern, in: 
Sommer, Michael/ Eynikel, Erik/ Niederhofer, Veronika/ Hernitscheck, Elisabeth [eds.], Mosebilder. Gedanken 
zur Rezeption einer literarischen Figur im Frühjudentum, frühen Christentum und der römisch-hellenistischen 
Literatur, Tübingen 2017, 319-338; zum Mosebild in prophetischer Tradition und der besonderen Verwendung 
in Jeremias Berufungsbericht, vgl. Grätz, Sebastian, „Einen Propheten wie mich wird dir der Herr, dein Gott, 
erwecken.“ Der Berufungsbericht Jeremias und seine Rückbindung an das Amt des Mose, in: idem/ Wolter, 
Michael, Moses in Biblical and Exta-biblical Traditions, BZAW 372, Berlin 2007, 61-78. 
641 Zum Umkleiden, vgl. 5. Esr 2,45; 1Kor 15,53. 
642 Vgl. 4. Esr 5,1-14; 6,11-29; 9,1-22; 6. Esra 15,5.27.49.56.59; 16,5.8.14.16.18.19.22.38.40.41. Wolter, 
6. Esra-Buch, 823, sieht in den mala das Leitmotiv des 6. Esr. 
643 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 438. 
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das Feld.644 Durch diese Schilderung erhält die Schlussvision eine Dynamik, die sich in der 

gesamten Schrift findet: einerseits herrscht ein Kommen und Gehen Uriels beziehungsweise 

der Stadtbewohner, andererseits wechseln die Schauplätze Esras in visio 4 und 14,27 ff. Als 

Esra die Schriften den Männern diktiert hat, wendet sich Gott erneut an ihn:645 

 

[14,45] Et factum est cum completi essent XL dies, et locutus est ad me Altissimus dicens: 

Priora quae scripsisiti in palam pone, et legant digni et indigni.[46] Novissimos autem LXX 

conservabis, ut tradas eos sapientibus de populo tuo.[47] In his enim est vena intellectus et 

sapientiae fons et scientiae flumen.[48] Et feci sic. 

 

[14,45] Und es geschah, als die 40 Tage voll waren, redete der Höchste zu mir und sprach: 

Diejenigen [Bücher], die du zuerst geschrieben hast, lege offen hin. Sowohl Würdige als auch 

Unwürdige mögen sie lesen. [46] Jedoch die letzten 70 bewahre, um sie den Weisen aus 

deinem Volk zu übergeben. [47] Denn in diesen ist die Ader der Vernunft und die Quelle der 

Weisheit und der Fluss des Wissens. [48] Und ich tat so. 

 

4. Esr endet also auf dem Feld Ardat mit der Inspiration Esras und der Weitergabe der 

Schriften an das Volk, das seinerseits durch Gott in Würdige und Unwürdige unterteilt wird. 

Zu welchem Zeitpunkt die Weitergabe schließlich genau erfolgte, wird nicht ausgeführt, 

stattdessen bleibt es bei der formelhaften Aussage et feci sic (V.48) und allein die 

Vergangenheitsform des Verbs facere lässt den Schluss zu, dass das Volk bereits erneut im 

Besitz der Schriften ist. Zu bedenken ist, dass Esra in der Schlussvision, wie auch in der 

übrigen Schrift, stets im Sinne des Volkes handelt. Durch die erneute Gabe des Gesetzes 

verschafft er Israel eine zweite Chance, die Gesetze zu befolgen und Gott zu gehorchen, um 

damit Gottes Gunst zurückzugewinnen und in das eigene Land zurückzukehren. Denn erst 

wenn Israel im Land ist, kann es – entsprechend der Adlervision, auf die Gott persönlich 

Bezug nimmt – gerettet werden. 

Der Schlussnotiz kommt somit, trotz ihrer komprimierten Form, eine besondere Gewichtung 

zu. Umso interessanter ist, dass Ausführungen zur Gesetzesübergabe ausbleiben 

beziehungsweise die angekündigte Entrückung in der lateinischen Tradition fehlt. Da Esra auf 

der Erde verbleibt und nicht offengelegt wird, was mit ihm geschieht, fehlt der Schrift ein 

kohärenter Schluss. Diese Offenheit bietet einen möglichen Anschlusspunkt für 6. Esr, das in 

allen Manuskripten auf 4. Esr folgt. 
                                                
644 Vgl. Jeska, Geschichte, 56f. 
645 Text und Übersetzung folgen Klijn, Der lateinische Text, idem, Die Esra-Apokalypse. 
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Zusammenfassend ist also festzustellen, dass 4. Esr in der lateinischen Tradition nur teilweise 

als geschlossene Schrift zu verstehen ist. Während in 4. Esr eine Einleitung geboten wird, die 

eine schnelle Orientierung ermöglicht, bleibt am Schluss die Umsetzung der angekündigten 

Entrückung aus. 

 

4.1.2 Die Rahmenelemente im 6. Buch Esra 

6. Esr setzt mit der direkten Gottesrede ein und mit der Beauftragung eines unbekannten 

Propheten. Auffällig ist, dass weder Ort, noch Zeit genannt werden, sondern allein der 

Adressat.646 

 

SA: 

[15,1] Ecce loquere in aures plebi meae sermones prophetiae quos inmisero in os tuum, dicit 

Dominus [2] et fac in carta scribi eos, quoniam fideles et veri sunt.[3] Ne timeas a 

cogitationibus adversum te nec conturbent te incredulitates dicentium [4] quoniam omnis 

incredulus in incredulitate sua morietur. 

 

[15,1] Siehe, sprich in die Ohren meines Volkes Worte der Prophetie, die ich in deinen Mund 

einfügen werde, spricht der Herr [2] und sorge dafür, dass sie auf Papier aufgeschrieben 

werden, weil sie zuverlässig und wahr sind. [3] Fürchte dich nicht vor den Plänen gegen dich, 

auch soll dich ungläubiges Gerede nicht verwirren, [4] denn jeder Ungläubige wird in seinem 

Unglauben sterben. 

 

Die Schrift setzt also plötzlich und unvorbereitet mit einer editorischen Vorbemerkung ein, 

nämlich mit der Beauftragung eines Propheten.647 Dass hier eine Gottesrede vorliegt, wird 

einerseits am ecce deutlich, andererseits auch am Stil, der an prophetische Botenaufträge 

                                                
646 Der lateinische Text folgt Bergren, Sixth Ezra; die Übersetzungen sind von L.MS in Orientierung an Wolter, 
6. Esra-Buch. 
CMNEVL: 
[15,1] ecce loquere in auribus populi mei sermones prophetiae quos inmisero in os tuum, dicit Dominus [2] et 
fac ut in carta scribantur quoniam fideles et veri sunt [3] ne timeas a cogitationibus eorum quae adversum te nec 
turbent te incredulitates dicentium [4] quoniam omnis incredulus in incredultate sua morietur et omnis qui credit 
fide sua salvus erit. 
 
[15,1] Siehe, sprich in die Ohren meines Volkes Worte der Prophetie, die ich in deinen Mund einfügen werde, 
spricht der Herr [2] und sorge dafür, dass sie auf Papier aufgeschrieben werden, weil sie zuverlässig und wahr 
sind. [3] Fürchte dich nicht vor ihren Plänen gegen dich, auch soll dich ungläubiges Gerede nicht verwirren, [4] 
denn jeder Ungläubige wird in seinem Unglauben sterben und jeder, der glaubt, wird durch seinen Glauben 
gerettet werden. 
647 Wolter, 6.Esra-Buch, 838, spricht von einer Nachahmung des prophetischen Botenauftrags. 
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erinnert.648 Dem ecce kommt in 6. Esr eine strukturierende Funktion zu, die sich durch die 

gesamte Schrift zieht.649 Hierbei wird der Plan Gottes, die gesamte Erde mit Unheil (mala) zu 

überziehen, in immer wieder neuen Redeanläufen und unterschiedlicher Intensität entfaltet.650 

Den Anfang des 6. Esr stellt also in V.1 die Beauftragung eines Propheten dar, der sich an 

Gottes Volk wenden und ihm die Worte der Prophetie vermitteln soll. Zum einen ist 

festzuhalten, dass nicht deutlich wird, ob der angesprochene Prophet selbst zum adressierten 

Volk gehört oder nicht. Zum anderen dient die Ankündigung, dass die Worte der Prophetie 

dem Propheten direkt in den Mund gelegt werden, als Legitimation für den Inhalt der 

gesamten Schrift. Ist in V.1 von der mündlichen Vermittlung der göttlichen Botschaft 

auszugehen, so wird die Form der Übergabe in V.2 spezifiziert. Hiernach soll die Botschaft 

aktiv aufgeschrieben werden, weil sie vertraulich und wahr ist – fideles et veri. Aus dem 

Schreibbefehl geht jedoch nicht hervor, ob hier der durch Gott angesprochene Prophet 

zugleich als Schreiber fungiert. Das wird auch durch die grammatische Konstriktion des AcI 

(Codices S/ A) beziehungsweise die passive Verbform (scribantur; Codices C MNE VL) 

bestätigt. Weiterhin erhält der Prophet göttlichen Zuspruch, sich vor den Folgen der 

Vermittlung der Botschaft, nämlich den gegnerischen Plänen und dem ungläubigen Gerede, 

nicht zu fürchten. Dieses Nichtfürchten ist ebenfalls ein häufiges Element prophetischer 

Berufungs- und Beauftragungsberichte.651 Die Abwesenheit von Furcht mündet in der 

Begründung des Zuspruches: omnis incredulus in incredulitate sua morietur (jeder 

Ungläubige wird durch seinen Unglauben sterben, V.4). Hier wird deutlich, dass die 

prophetische Botschaft zwar dem gesamten Volk gilt, dieses jedoch aus Gläubigen und 

Ungläubigen besteht und dass der Grund für den Tod der Ungläubigen in der mangelnden 

Anerkennung der prophetischen Botschaft besteht. Die spanische Rezension führt diese 

Wendung konsequent weiter, indem omnis qui credit fide sua salvus erit (jeder, der glaubt, 

durch seinen Glauben gerettet werden wird, V.4). Dadurch wird der Kontrast in der 

Zusammensetzung des adressierten Volkes, bestehend aus Gläubigen und Ungläubigen, 

stärker betont. 

Zusammengefasst setzt 6. Esr mit der Beauftragung eines anonymen Propheten ein, der Worte 

der Prophetie erhält, die er dem Volk vermitteln soll. Die Vermittlung geschieht auf zweierlei 

Weise: einerseits in mündlicher Form und andererseits in schriftlicher. Es bleibt jedoch 

unbekannt, ob der Prophet selbst als Schreiber fungiert. Schließlich wird er des göttlichen 

                                                
648 Ebd. 
649 6. Esr 15,1.5.8.10.20.28.34.20.22.38.55.68.69.75. 
650 Vgl. Wolter, 6. Esra-Buch, 823. 
651 Vgl. Wolter, 6. Esra-Buch, 838. 
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Schutzes versichert, wobei die Begründung für die Furchtlosigkeit des Propheten in der 

Bestrafung der Ungläubigen durch den Tod besteht. Der plötzliche Einsatz der Schrift geht 

mit dem Fehlen einer Einführung in Ort, Zeit und Geschehen einher. Einzig der Charakter der 

einleitenden Verse verdeutlicht, dass 6. Esr als prophetische Schrift zu rezipieren ist.652 Das 

wird auch durch den Stil der Gottesrede, welche die Schrift dominiert, hervorgehoben. Es 

verwundert daher nicht, dass 6. Esr auch mit einer Gottesrede schließt, in der die Erwählten 

direkt angesprochen werden:653 

 

SA: 

[16,75] Audite electi mei, dicit Dominus. Ecce adsunt dies tribulationis et de his liberabo vos. 

[76] Ne timeatis neque haesitemini, quoniam Deus dux vester est. [77] Et qui servat mandata 

et praecepta mea, dicit Dominus Deus, ne praeponderent vos peccata vestra nec superelevent 

se iniquitates vestrae. [78] Vae qui constringuntur a peccatis suis et obteguntur ab 

iniquitatibus suis, quemadmodum ager constringitur a silva et spinis tegitur semita eius per 

quam non transit homo et excluditur et mittitur ad devorationem ignis. 

 

[16,75] „Hört, meine Erwählten“, spricht der Herr, „Siehe die Tage der Trübsal sind da und 

aus diesen werde ich euch befreien. [76] Fürchtet euch nicht und zweifelt nicht, da Gott euer 

Führer ist. [77] Und wer meine Gebote und Ordnungen bewahrt“, spricht Gott, der Herr, „eure 

Sünden sollen nicht das Übergewicht erhalten, noch sollen sich eure Ungerechtigkeiten über 

euch erheben. [78] Wehe denjenigen, die zusammengebunden werden von ihren Sünden und 

                                                
652 Bergren, Sixth Ezra, OTP, 483, beschreibt 6. Esra als „a short, oracular Christian writing“. Wolter, 
Apokalyptik als Redeform, 441, spricht sich für eine apokalyptische Redeform aus, die in Texten vorhanden sein 
kann, ohne dass diese als Apokalypsen klassifiziert werden müssen. Daher kann er 6. Esr als prophetische Schrift 
verstehen, die apokalyptische Redeformen enthält. Vgl. Bergren, Prophetic Rhetoric in 6 Ezra, in: Argall, 
Randall A./ Bow, Beverly A./ Werline, Rodney A. [eds.], For a Later Generation. The Transformation of 
Tradition in Israel, Early Judaism, and Early Christianity, Harrisburg 2000, 25-32. 
Weiterhin: vgl. Forschungsgeschichte, Kapitel 1.2. 
653 Der lateinische Text folgt Bergren, Sixth Ezra; die Übersetzung ist von L.MS in Orientierung an Wolter, 
6. Esra-Buch. 
C MNE VL: 
[16,75] Audite electi mei, dicit Dominus. Ecce adsunt dies tribulationis et de ipsis liberabo vos. [76] Ne timeatis 
neque formidetis quoniam Dominus dux vester est. [77] qui servatis mandata et precepta mea dicit Dominus non 
preponderent vos peccata vestra nec extollant se iniquitates vestrae [78] Vae qui constringuntur a peccatis suis et 
cooperiuntur ab iniquitatibus suis, quemadmodum ager conclusus a silva et spinis cooperitur semita eius per 
quam non transivit homo. excluditur et fit in devorationem ignis. 
 
[16,75] „Hört, meine Erwählten“, spricht der Herr, „Siehe die Tage der Trübsal sind da und aus ebendiesen 
werde ich euch befreien. [76] Fürchtet euch nicht und erschrecket nicht, da Gott euer Führer ist. [77] Diejenigen, 
die meine Gebote und Ordnungen halten“, spricht der Herr, „eure Sünden sollen nicht das Übergewicht erhalten, 
noch sollen sich eure Ungerechtigkeiten über euch erheben.“ [78] „Wehe denjenigen, die zusammengebunden 
werden von ihren Sünden und die bedeckt werden von ihren Ungerechtigkeiten. Gleich wie ein Feld 
zusammengebunden wird von einem Wald und mit Schlehdorn ein Pfad bedeckt wird, über den ein Mensch nicht 
hinübergehen kann. Er wird abgehauen und gesandt zum Verschlingen durch Feuer.“ 
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die bedeckt werden von ihren Ungerechtigkeiten. Gleich wie ein Feld zusammengebunden 

wird von einem Wald und mit Schlehdorn ein Pfad bedeckt wird, über den ein Mensch nicht 

hinübergehen kann, (so) wird er abgehauen und gesandt zum Verschlingen durch Feuer.“ 

 

Den Schluss des 6. Esr bilden also paränetische Verse, die sich an die Erwählten richten. Das 

wird einerseits durch die direkte Ansprache deutlich, andererseits durch den Imperativ audite, 

der im gesamten 6. Esr anzeigt, dass nun die Erwählten adressiert werden. Diese werden 

explizit als diejenigen angesprochen, welche die Gebote und Ordnungen bewahrt haben. 

Eine Herausforderung stellt der Perspektivwechsel in V.76 dar, denn die Gottesrede ist noch 

nicht abgeschlossen, wie auch das ne timeatis anzeigt. So wie sich Gott am Anfang dem 

Propheten zuwandte (15,3), um ihn des Schutzes zu versichern, so wird auch hier allen 

Erwählten die Zuwendung Gottes durch einen anonymen Sprecher versichert. Diese sollen 

sich nicht fürchten und auch keine Zweifel haben. Ob die Zweifel auf die Führung Gottes zu 

beziehen sind oder auf die Worte der Prophetie, bleibt unklar. Eindeutig ist jedoch, dass wenn 

die Erwählten sich an die Gebote und Ordnungen halten, die Sünden nicht das Übergewicht 

erhalten sollen, beziehungsweise die Ungerechtigkeiten sich nicht gegen sie erheben sollen. 

Hier werden die Erwählten zu Objekten, die gegen die Sünde beziehungsweise die 

Ungerechtigkeiten vorgehen können. Diese abstrakten Begriffe werden als personifizierte 

besitzergreifende Mächte dargestellt, die Auswirkungen auf die irdische Existenzsowie auf 

das eschatologische Sein haben. Die bildliche Darstellung dieser Auswirkungen folgt durch 

eine Gegenüberstellung mit den Sündern in V.78. Die Sünder werden als Objekte der Sünde 

verstanden, die machtlos gegen ihre Sünden sind. Das wird auch durch die Verwendung der 

passiven Verbformen verdeutlicht (constringuntur; obteguntur beziehungsweise cooperitur). 

Einzig die Einhaltung der Gebote und Ordnungen (V.77) scheint dem Leben in Sünde und 

Ungerechtigkeit gegenüberzustehen und vermag, diese zu neutralisieren, sodass die 

Erwählten, die zwar auch Sünden und Ungerechtigkeiten begangen haben, durch die 

Einhaltung der Gebote und Ordnungen dennoch der angekündigten Bestrafung durch das 

Feuer entgehen können. 

6. Esr bietet abschließend einen eschatologischen Ausblick, einerseits auf die zu erwartende 

Rettung derjenigen, welche die Gesetze und Ordnungen einhalten, andererseits auf die 

Bestrafung derer, die sich im Leiden nicht bewähren und gegen die Gebote und Ordnungen 

verstoßen.654 Damit wird in doppelter Hinsicht ein Bogen zum Beginn der Schrift geschlagen. 

Zum einen stehen sich hier wie dort zwei Größen gegenüber, die als Gläubige 

                                                
654 Vgl. Wolter, 6. Esra-Buch, 824. 
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beziehungsweise Ungläubige bezeichnet werden, die jedoch alle zum Gottesvolk gehören.655 

Zum anderen wird die in 15,4 angekündigte Strafe, dass die Ungläubigen durch ihren 

Unglauben sterben, in 16,78 konkretisiert, indem der Unglaube gemäß 15,4 mit Feuer bestraft 

wird. Auf diese Weise erscheint die Schrift strukturell als ein zusammengehörendes Werk, 

auch wenn ein ausführlicher Anfang sowie auch ein deutlicher Abschluss fehlen.656 

 

4.1.3 Die Rahmenelemente im 5. Buch Esra 

Für 5. Esr liegen zwei unterschiedliche Einsätze vor, da die französische Rezension 

(Codices SA) stark von der spanischen (Codices C MNE VL) abweicht. Die Erstgenannte 

setzt mit der Genealogie Esras ein und weist Esra als von Aaron persönlich abstammenden 

Leviten aus. Erst anschließend werden Informationen zu Ort, Zeit und Situation des 

Protagonisten gegeben:657 

 

SA: 

[1,3] […] filii Aaron ex tribu Levi qui fuit captivus in regione Medorum in regno Artaxersis 

rege Persarum [4] factum est verbum Domini ad me dicens [5] vade et nuntia populo meo 

facinora ipsorum et filiis eorum iniquitates quas in me admiserunt ut nuntient filiis filiorum 

suorum [6] quia peccata parentum illorum in illis creverunt obliti enim me sacrificaverunt 

diis alienis. 

 

[1,3] […] des Sohnes Aarons aus dem Stamm Levi, der Gefangener war in der Region der 

Meder in der Regierungszeit von Artaxerses, des Königs der Perser. [4] Es geschah das Wort 

des Herrn zu mir, indem es sprach: [5] Geh und verkündige meinem Volk Untaten von ihnen 

selbst und ihren Kindern die Ungerechtigkeiten, die sie gegen mich begangen haben, sodass 

sie es den Kindern ihrer Kinder berichten können [6] weil die Sünden Eltern von jenen in 

jenen gewachsen sind. Denn sie haben mich vergessen und fremden Göttern geopfert. 

 

Die spanische Rezension lässt den ausführlichen Stammbaum Esras weg und verkürzt 

dadurch den gesamten Anfang: 

 

                                                
655 Vgl. 6. Esr 15,1-4. 
656 „Das Buch schließt mit einer Synkrisis des endzeitlichen Ergehens zweier gegensätzlicher Verhaltenstypen 
ab; sie ist wieder als Gottesrede gestaltet und wird dadurch hervorgehoben: Dem Heilsgeschick derjenigen, die 
Gottes Weisung befolgen, wird das Unheilsgeschick der Sünder gegenübergestellt.“ Wolter, 6. Esra-Buch, 868. 
657 Die lateinischen Texte folgen Bergren, Fifth Ezra; die Übersetzung ist von L.MS in Orientierung an Wolter, 
5. Esra-Buch. 
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[1,4] Verbum Domini quod factum est ad Esdram filium Chusi, in diebus regis 

Nabuchodonosor dicens [5] vade adnuntia populo meo facinora ipsorum et filiis eorum 

iniquitates quas admiserunt in me. Filii autem eorum nuntient filiis filiorum suorum [6] 

quoniam peccata patrum suorum in filios creverunt, propter quod obliti sunt me et 

sacrificaverunt diis alienis. 

 

[4] Wort des Herrn, das zu Esra geschah, dem Sohn des Chusi in den Tagen des Königs 

Nebukadnezar, indem es sprach: [5] Geh, verkündige meinem Volk Untaten von ihnen selbst 

und ihren Söhnen die Ungerechtigkeiten, die sie begangen haben an mir. Ihre Söhne jedoch 

sollen es erzählen den Söhnen ihrer eigenen Söhne, [6] weil die Sünden ihrer Väter in den 

Söhnen gewachsen sind. Deswegen haben sie mich vergessen und fremden Göttern geopfert. 

 

Die unterschiedlichen Einführungen in die Schrift offenbaren, dass nicht klar ist, welcher Esra 

gemeint ist. Zur Darstellung von Esra werden jedoch an späterer Stelle Beobachtungen 

folgen.658 Hier ist der Beginn insoweit von Interesse, als dass beide Rezensionen es für 

erforderlich halten, Esra neu einzuführen.659 Sie legen seine Herkunft dar und verbinden die 

Zeit seines Auftretens mit der Regentschaft eines namhaften Königs, nämlich des Artaxerxes 

beziehungsweise Nebukadnezars. Damit wird Esra in einer konkreten Zeitspanne verortet. 

Während sich die französische Rezension mit der Darstellung der ausführlichen Genealogie 

Esras an Esr 7,1 bis 5, 3. Esr 8,1 bis 2 und 1 Sam 14,3 orientiert, schafft die spanische 

Rezension mit dem Verweis auf Nebukadnezzar eine zeitliche Nähe zu 4. Esr 3,1.660 Neben 

der Vorstellung des Protagonisten wird in 1,4 auch dargestellt, dass Esra das verbum Dei 

erhält und somit zum direkten Ansprechpartner Gottes wie zum Intermediator zwischen Gott 

und dem Volk wird. Auffällig ist, dass die französische Rezension bei der Wortereignisformel 

dem genauen Wortlaut der großen Propheten Jer und Ez folgt, während die spanische 

Rezension auf die Einleitungen einiger Prophetenbücher des XII referiert.661 Der prophetische 

Stil setzt sich auch in 1,5 fort, wo der Sendungsbefehl an Esra enthalten ist. Jedoch kommt der 

Protagonist selbst in diesen einleitenden Versen nicht zu Wort, sondern verbleibt das 

angesprochene Objekt. Der Sendungsbefehl wird zunächst begründet (V.6) und geht sodann 

in den Geschichtsüberblick über (V.5–V.23).662 Dabei weisen bereits der Sendungsbefehl und 

seine Begründung dtr Charakter auf. Das Volk ist Gott gegenüber ungehorsam, die 

                                                
658 Vgl. Die Figur des Esra, Kapitel 4.3. 
659 Vgl. Wolter, 5. Esra-Buch, 794; Kraft, „Ezra“ Materials, 132. 
660 Vgl. Wolter, 5. Esra-Buch, 795f. 
661 Vgl. a.a.O., 796; Bergren, Fifth Ezra, OTP, 467. 
662 Zur Gliederung des 5. Esr, vgl. Bergren, a.a.O., 467f.; anders: Wolter, 5. Esra-Buch, 781-784. 
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gegenwärtige Generation ist schlimmer als die vorherige und der Klimax besteht in den 

begangenen Götzenopfern.663 Interessant hierbei ist, dass die französische Rezension als 

Grund für die Götzenopfer das Vergessen Gottes anführt, wohingegen die spanische 

Rezension das Zunehmen der Ungerechtigkeiten im Volk als den Grund für das Vergessen 

Gottesbetrachtet, aus dem die Götzenopfer resultieren. Es zeichnet sich also bereits in diesen 

einleitenden Versen ab, dass beide Rezensionen zwar unterschiedliche inhaltliche 

Schwerpunkte setzen, jedoch beide mit Angaben zu Zeit und Protagonisten beginnen. Indem 

nicht direkt mit dem Geschehen eingesetzt wird, wie zum Beispiel in 6. Esr, erhält 5. Esr 

einen literarischen Rahmen, der einen leichten Einstieg in die Schrift ermöglicht. Die 

Information zum genauen Handlungsort fehlt allerdings. 

Den Abschluss der Schrift stellt erneut ein Sendungsbefehl dar:664 

 

SA: 

[2,48] tunc dixit mihi angelus vade adnuntia populo meo qualia et quanta mirabilia Domini 

Dei vidisti. 

 

[2,48] Alsdann sprach der Engel zu mir: „Geh, verkündige meinem Volk, welche und wie 

viele Wunder Gottes, des Herrn, du gesehen hast.“ 

 

5. Esr schließt im Grunde mit den gleichen Worten, mit denen der Text anfängt.665 Esra erhält 

nach der Visionsschau erneut einen Sendungsbefehl, nun jedoch vom zuvor erschienen Engel. 

Letzterer wird nicht weiter eingeführt, sondern taucht in 2,44 unmittelbar auf und spricht mit 

Esra.666 Der angelus interpres erklärt Esra zunächst die geschaute Zionsvision und schickt ihn 

anschließend zum Volk. Auffällig ist, dass der Engel in der französischen Rezension von 

populo meo spricht, während die spanische Rezension die Formulierung populo ipsius wählt. 

Die unterschiedlichen Perspektiven lassen einerseits die Annahme zu, dass die spanische 

                                                
663 Gegen Hirschberger, Ringen, 277 mit Anm. 9. 
664 Die lateinischen Texte folgen Bergren, Fifth Ezra; die Übersetzungen sind von L.MS in Orientierung an 
Wolter, Das 5. Esra-Buch. 
C MNE VL: 
[2,48] et dixit mihi angelus vade et nuntia populo ipsius quanta mirabilia a Domino Deo vidisti. 
 
[2,48] und der Engel sprach zu mir: „Geh und verkündige seinem Volk, wie viele Wunder du von Gott, dem 
Herrn, gesehen hast.“ 
665 „Diese Aufforderung bildet mit der in 1,5 ausgesprochenen eine Inklusion, die das gesamte Buch 
umschließt.“ Wolter, Das 5. Esra-Buch, 819. 
666 Vgl. 4. Esr 4,1. 
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Rezension eine logische Angleichung vorgenommen hat. Andererseits kann in der 

französischen Rezension auch bewusst eine Angleichung nicht vorgenommen worden sein.667 

Ein weiterer zentraler Unterschied zwischen den Rezensionen besteht in der Vermittlung der 

Wunder. Während die französische nach den genauen Wundern und deren Anzahl fragt, bleibt 

die spanische Rezension unspezifisch, indem sie lediglich die Anzahl der Wunder angibt. 

Dabei haben beide an dieser Stelle im Blick, dass der Begriff mirabilia die zuvor geschauten 

eschatologischen Wunder bezeichnet.668 Mit diesem Verweis wird ein impliziter Rückbezug 

auf den Anfang der Schrift vorgenommen (1,14), sodass 5. Esr durch die Wiederaufnahme 

des Sendungsbefehls und des mirabilia-Begriffes als abgeschlossene Schrift betrachtet 

werden kann. 

5. Esr enthält also in beiden Rezensionen einen literarischen Rahmen, in dem der Protagonist 

Esra vorgestellt und zeitlich verortet wird. Aus den einleitenden Versen geht deutlich hervor, 

dass Esra primär als Ansprechpartner und Instrument Gottes fungiert. Das ändert sich auch in 

den Schlussversen nicht. Einzig die Tatsache, dass nun ein Engel zu ihm spricht, erscheint 

seltsam, weil zuvor Gott persönlich mit Esra gesprochen hat. Zusammengefasst ist 

festzustellen, dass 5. Esr auch als geschlossene Schrift rezipiert werden kann. 

 

4.1.4 Die Rahmenelemente des 2. Esdras 

Nachdem nun deutlich wurde, dass nur 4. und 5. Esr einen ausführlichen literarischen 

Rahmen bieten, der es den Schriften ermöglicht, auch allein zu stehen, werden nachfolgend 

die gewonnenen Beobachtungen auf den gesamten Schriftkomplex 2. Esdras übertragen. 

Hierbei werden die unterschiedlichen Manuskriptbefunde wie auch die verschiedenen 

Abfolgen der Schriften berücksichtigt. 

Zunächst ist die Abfolge zu betrachten, in der 5. Esr am Anfang steht, 4. Esr folgt und sodann 

6. Esr anschließt. Diese Reihenfolge findet sich lediglich in Codex A, dem einzigen 

Manuskript, das keine Bibel darstellt, sondern lediglich eine Zusammenstellung der 

Esraschriften enthält. Hier schließen die Esrabücher vier, fünf und sechs direkt an Esr-Neh 

und an 3. Esr an.669 Der ausführlichen Genealogie des 5. Esr kommt in diesem Kontext mehr 

Gewicht zu, da sie einerseits die Verbindung zu Esr-Neh und 3. Esr herstellt und andererseits 

5. Esr durch seinen abschließenden Visionscharakter auf die folgenden apokalyptischen 

                                                
667 In alttestamentlichen Schriften kommt es häufiger vor, dass ein Engel aus göttlicher Perspektive spricht. Vgl. 
auch 4. Esr! 
668 „Bezeichnet dies [sc. der mirabilia-Begriff] am Beginn in 5 Esr 1,14 die Wundertaten Gottes beim Exodus, so 
im Schlusssatz 5 Esr 2,48 die in der Vision gesehenen Geheimnisse der kommenden Welt“ Krauter, Theologie, 
164. 
669 Vgl. Wolter, 5. Esra-Buch, 771f.; Krauter, Thologie, 155; weiterhin: Codex Ambianensis, Kapitel 2.2.2. 
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Schriften, 4. und 6. Esr vorbereitet. Auf diese Weise wird 5. Esr zum Scharnierstück, das die 

Fünfzahl der Esraschriften ermöglicht. Zugleich wird durch die Genealogie die Identität Esras 

in Einklang mit den Esrafiguren der Esr-Neh und des 3. Esr gebracht. Auch wird durch die 

Voranstellung von 5. Esr eine neue Perspektive für 4. und 6. Esr ersichtlich, da in 5. Esr 

proleptisch die Erwählung eines anderen Volkes vorweggenommen ist, sodass in 4. und 6. Esr 

als bekannt gilt, dass das erwählte Volk nicht mehr mit dem Israel aus Esr-Neh gleichzusetzen 

ist. Hier wird demnach eine christliche Perspektive durch 5. Esr auf 4. und 6. Esr projiziert.670 

Problematisch ist hierbei jedoch die Aufstellung der Schriften, denn 5. Esr lebt von den 

vorangehenden Texten. Im Fall von Codex A bedeutet das, dass 5. Esr in Jerusalem spielt, da 

3. Esr zuvor mit Esras Errungenschaften in Jerusalem schließt. Einerseits besteht bei dieser 

Lesart eine Spannung zwischen 3. und 5. Esr hinsichtlich der Chronologie, da in 3. Esr soeben 

Jerusalem und der Tempel wieder aufgebaut sind und die Gemeinde gereinigt ist, während 

5. Esr unmittelbar mit der negativen Darstellung des Volkes einsetzt, was nicht erklärbar ist. 

Andererseits besteht ebenfalls in der Aufstellung von 5. und 4. Esr ein Problem: Während 

5. Esr in Anlehnung an 3. Esr im Land/ in Jerusalem spielt, wird in 4. Esr der Handlungsort 

erneut ins babylonische Exil verlagert. Eine mögliche Erklärung besteht sodann in der 

Annahme, dass 4. Esr als Rückblick fungiert, in dem das Geschick Esras im babylonischen 

Exil reflektiert wird. 

Folglich ist festzuhalten, dass die Anordnung, in der 5. Esr 4. Esr direkt vorangestellt wird, 

der Intention folgt, die Anbindung von 5./4./6. Esr an Esr-Neh und 3. Esr zu erreichen. In 

dieser Abfolge stellt 5. Esr das Scharnierstück dar und 4. und 6. Esr bieten einen Rückblick in 

die Zeit des babylonischen Exils beziehungsweise des „jungen, prophetischen Esra“.671 

Zugleich kann 5. Esr aus dieser Position heraus auch als christliche Leseanweisung für 4. und 

6. Esr verstanden werden.672 Im Fall einer solchen Deutung wird klar, dass – trotz Esras 

Interzession – bereits im (literarisch fiktiven) babylonischen Exil aus 4. Esr nicht die Rettung 

des gesamten Volkes Israel intendiert ist, sondern lediglich der Erwählten, die sich an die 

Gesetze und Ordnungen halten. 

5. Esr kommt hier also eine doppelte Funktion zu: einerseits als Verbindungselement zu Esr-

Neh und 3. Esr, andererseits als Schlussschrift, wenn 4. und 6. Esr als Geschichtsrückblick 

gelesen werden. Das besondere bei der zweiten Variante besteht in der Position von 5. Esr, 

denn obwohl es 4. Esr vorangeht und sich in der Mitte der Esraschriften befindet, stellt es 

                                                
670 Vgl. Krauter, Theologie, 156. 
671 Einen ähnlichen Ansatz wendet Zurawski, Jason, Ezra Begins. 4Ezra as Prequel and a Making of a 
Superhero, in: Tigchelaar, Eibert [ed.], Old Testament Pseudepigrapha and the Scriptures, Leuven u.a. 2014, 
289-304. 
672 Vgl. Longenecker, 2 Esdras, 119f. 
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dennoch den Schluss des einen Erzählstranges dar und bietet zugleich Vorlagen für die 

folgenden Schriften. 

Anders ist es, wenn zwischen 4. und 5. Esr ein Ausschnitt des 3. Esr geschaltet ist, wie dies 

im Codex S der Fall ist. Hier ist zu beachten, dass 5. Esr ursprünglich auf Neh folgte und der 

Abschnitt 3. Esr 3,1 bis 5,3 nachträglich durch eine andere Hand hinzugefügt wurde, sodass 

sich eine gewisse Chronologie einzig aus der ursprünglichen Verbindung ergibt.673 Esr-Neh 

sind laut literarischer Fiktion in der Regierungszeit des Artaxerxes verortet und beide 

Schriften weisen einen doppelten Schwerpunkt auf, nämlich einerseits die Verpflichtung auf 

das Gesetz und andererseits die Reinigung der religiösen Gemeinschaft, insbesondere des 

Priesteramtes und des Levitenstammes.674 Auch werden die Verortung unter Artaxerxes und 

die Zugehörigkeit Esras zum Stamm Levi werden in 5. Esr 1,1 bis 3 wieder aufgenommen. Es 

ist daher unbedingt notwendig, dass 5. Esr unmittelbar an Esr-Neh anschließt, da in Letzeren 

die Bedeutung des Gesetzes veranschaulicht wird, die die Restitution des Stammes Levi erst 

ermöglicht, und weil der Handlungsort Jerusalem festgelegt wird. Weiterhin ist beim Codex S 

zu beachten, dass auf 5. Esr 3. Esr 1,1 bis 2,14 folgt. Da 3. Esr mit der Zeit der Könige 

einsetzt und die Handlung ab 2,15 im Exil stattfindet (da endet 3. Esr), wird deutlich, dass 

durch Esr-Neh und 5. Esr ein Einschnitt im Handlungsstrang kreiert wurde. Es ist, als würde 

mit 5. Esr ein Erzählstrang beendet und mit 3. Esr 1,1 ein neuer begonnen. Das wird durch 

den Ortswechsel beider Schriften bestärkt wie auch durch den Handlungsverlauf des 5. Esr, da 

sich Gott hiernach von Israel abwendet und einem anderen Volk zuwendet. 3. Esr 1,1 bis 

2,14, das im dtr Stil an 5. Esr anschließt, dient einerseits als retrospektive Begründung des 

göttlichen Beschlusses in 5. Esr, andererseits lenkt es erneut den Blick zurück ins Exil. Es 

kann deshalb auch als Neueinsatz des Erzählbogens verstanden werden. In diesem Fall sind 

3. Esr 1,1 bis 2,14 und 4./6. Esr in einem engen Bezug aufeinander zu sehen, da sowohl Josia 

als auch Esra durch das Motiv der Wiederauffindung des Mosegesetzes vor beziehungsweise 

im Exil miteinander verbunden werden. Wenn also die Texte Esr-Neh/5. Esr und 3. Esr 1,1 

bis 2,14/4. Esr/6. Esr miteinander verbunden werden, wird ersichtlich, dass sich 5. Esr als 

Beginn von 2. Esdras nicht eignet. Trotz der enthaltenen Fünfzahl der Esraschriften in 

Codex S wird deutlich, dass hier zwei unterschiedliche Vorstellungen vom Ablauf der 

Geschichte Israels präsentiert werden. Während der erste Strang die Schriften (Chr I/II) Esr-

Neh/5. Esr verbindet und das Geschick Israels in der Abwendung Gottes und der Erwählung 

                                                
673 Vgl. Codex San Germanensis I, Kapitel 2.1. 
674 „Die Eigenart des Esra-Nehemia-Buches könnte man in folgende Formel fassen: „Rekonstruktion und 
Konstruktion der Geschichte aus theologischer Perspektive“.“ Hieke, Thomas, Art. Esra-Nehemia-Buch, 
https://www.bibelwissenschaft.de/stichwort/11498/ [letzter Zugriff: 18.10.2020]. 
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eines anderen Gottesvolkes münden lässt, verdeutlich der zweite Strang in der Verbindung 

von 3. Esr 1 bis 2,14/4. Esr/6. Esr, dass lediglich ein Teil des Volkes imstande ist, die Gesetze 

und Ordnungen einzuhalten.675 Ausschließlich diese Erwählten können im göttlichen Gericht 

gerettet werden (6. Esr). Das bedeutet, dass sich 4./ 6. Esr, wenn sie im Kontext des 

alttestamentlichen Gesamtnarratives verstanden werden, nicht zwangsläufig auf das 

Christentum beziehen müssen, sondern ebenso das Volk Israel im Blick haben können. Die 

Darstellung der unterschiedlichen „Geschichten“ Israels erklärt schließlich auch, weshalb 

5./4./6. Esr einerseits derart ungewöhnlich aneinander gereiht und andererseits unter die 

alttestamentlichenSchriften verortet wurden. 

Zusammenfassend hat sich gezeigt, dass in beiden Codices der französischen Sprachfamilie, 

Codices SA, die Schrift 5. Esr direkt oder indirekt vor 4. Esr positioniert ist. Auch gehen 

beide Manuskripte unterschiedlich mit 4. Esr um, jedoch besteht die Gemeinsamkeit im 

Verständnis von 5. Esr als Schluss- beziehungsweise Scharnierschrift. Während 5. Esr in 

Codex A eine doppelte Funktion als Scharnierstück sowie als Schlussschrift zukommt, 

werden in Codex S, bedingt durch die Anordnung der Schriften, zwei Konzeptionen der 

Wiederherstellung Israels transportiert.676 Beide Varianten können als christliche Erklärungen 

für das Entstehen des Christentums beziehungsweise das Verhältniss des Christentums zum 

Judentum verstanden werden, da die Manuskripte in christlichen Kreisen entstanden sind und 

die Anordnung der Schriften diese Rezeption zulässt. 

In beiden Codices, die die Anordnung 5. Esr,(3. Esr), 4. Esr, 6. Esr enthalten, folgt auf 4. Esr 

6. Esr. Die abschließenden Worte aus 6. Esr stellen somit auch den Schluss des 

Schriftkomplexes 2. Esdras in dieser Anordnung dar. Sie bilden im Gesamtgefüge der 

Schriften einen letzten Ausblick auf die eschatologischen Ereignisse. Strukturell passt sich 

6. Esr hierbei 4. Esr an, da auch 6. Esr neben der Gottesrede Visionen enthält.677 Zugleich 

                                                
675 In Esra-Nehemia liegen zwei unterschiedliche Schwerpunkte vor, die unterschiedliche literarische 
Spannungsbögen erlauben: Zum einen geht es in Esr-Neh um die Interpretation der Wiederherstellung 
Jerusalems und seines Tempels als des Zentrums nachexilischen Judentums, zum anderen um die Kontinuität 
zwischen dem vorexilischen Israel, den Exulanten und denen, die aus dem Exil heimkehren bzw. sich ihnen 
angeschlossen haben. Vgl. Hieke, a.a.O. 
676 Das passt auch zum theologischen Konzept von Esr-Neh: „Dem Leser wird klargemacht, dass die Epoche der 
Neugründung einerseits als Wiederholung der Gründungsereignisse Israels (befreiender Exodus aus der 
Gefangenschaft; Einzug ins Land; Passa; Errichtung des Heiligtums und Verkündung des Gesetzes; 
Landverteilung) sowie andererseits als Erfüllung (Esr 1,1a) prophetischer Verheißungen zu verstehen ist. Die 
theologische Konsequenz all dessen ist: Der Gott Israels hat an einem Rest seines Volkes festgehalten, er bleibt 
seinen Zusagen treu.“ Hieke, a.a.O. Aus dieser Perspektive ist Hirschberger nur zuzustimmen, dass eine 
Substitution in 5. Esr sodann fehl am Platz ist. 
677 Vgl. 6. Esr 15,28: Die Nähe zu Sach 1-6 wird in der Rede der visio horribilis deutlich, da auch Sach von 
Erscheinungen spricht. Die zweite Vision beginnt in 6. Esr 15,34. 
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greift es bewusst auf die in 4. Esr geschilderten signa zurück und führt diese bildhaft aus.678 

Den Höhepunkt stellt die Paränese der Erwählten dar, denen ein letztes Mal vor Augen 

geführt wird, wie wichtig die Einhaltung der Gebote und Ordnungen ist (16,75-78). 

Während jedoch in Codex A eindeutig ist, dass mit den in 6. Esr angesprochenen Erwählten 

die Christen gemeint sind, bleibt eine solche Bestimmung in Codex S offen.679 Die oben 

ausgeführte Möglichkeit, dass 3. Esr 1,1 bis 2,15, 4. Esr und 6. Esr in engem Zusammenhang 

miteinander stehen, ermöglicht es sodann, in den Erwählten des 6. Esr den Rest des wahren 

Israels zu sehen.680 Mit dieser Vorstellung schließt 6. Esr unmittelbar an 4. Esr an, ohne aktiv 

in die Schrift einzugreifen. Die Schlussworte des Schriftkomplexes 2. Esdras 16,75 bis 78 

können sich also entweder direkt an die Christen richten (Codex A) oder an den Rest Israels, 

der in seiner soziologischen Größe hier nicht erfasst werden muss, da nur das Kriterium der 

Erwählung von Interesse ist (Codex S). Die Pragmatik beider Codices besteht in der 

Darstellung der Geschichte Israels, wobei der Begriff Israel zwischen dem erwählten Israel 

und den sich als erwählt verstehenden Christen changiert. 2. Esdras erhält in diesen 

Manuskripten einen legitimierenden Charakter für die Christen. Lediglich in Codex S ist es 

vorstellbar, dass der Heilsweg nicht auf Christen reduziert ist, sondern dass ein Rest Israels 

gerettet wird. Zugleich wird deutlich, dass den Einzelschriften, wenn sie für sich alleine 

stehen, diese Gesamtaussage vollständig verloren geht. 2. Esdras funktioniert demnach in den 

Manuskripten der französischen Rezension nicht als eine Schrift bestehend aus 5., 4. und 

6. Esr, sondern 5. Esr kommt die besondere Funktion als Brückentext beziehungsweise als 

Schlusstext zu. 

Einen anderen Abschluss lassen die Manuskripte der spanischen Rezension zu. In diesen wird 

die Abfolge 4. Esr, 6. Esr, 5. Esr gewählt und in einigen werden die Schriften unter der 

Bezeichnung „2. Esdras“ zusammengefasst.681 Durch diese Umstellung der Schriften ergeben 

sich andere Perspektiven auf 2. Esdras. So ist zunächst auffällig, dass in den 

Codices C MNEV L der Textauszug 4. Esr 3,1 bis 2 den Anfang des Schriftkomplexes 

2. Esdras darstellt. Die hier enthaltenen Angaben zu Ort, Zeit und Anliegen des Protagonisten 

bieten einen Einstieg in die gesamte Schrift, sodass 6. und 5. Esr, denen ein derart 

ausführlicher Beginn fehlt, an 4. Esr 3,1 bis 2 partizipieren.682 Vor allem spielt jedoch der hier 

                                                
678 Die Verbindung wird über die mala konstruiert. Vgl. 4. Esr 14,15 6. Esra 15,5.27.49.56.59; 
16,5.8.14.16.18.19.22.38.40.41. Wolter, 6. Esra-Buch, 823, sieht in den mala das Leitmotiv des 6. Esr. 
679 Allein in Codex A findet sich ein Christusmonogramm, sodass die Adressaten eindeutig sind. Vgl. Codex 
Ambianensis, Kapitel 2.2.2. 
680 Das passt in der Ausrichtung zum theologischen Konzept von Esr-Neh und könnte somit ein Anhaltspunkt für 
die Verortung der Schriften sein. 
681 Vgl. Manuskripte - Gemeinsame Bezeugungen von 4., 5. und 6. Esr. 
682 So in Rahmenelemente im 4. Buch Esra, Kapitel 4.1.1. 
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enthaltene Gegensatz zwischen Israel, dem erwählten Volk und den Babyloniern als 

Nichterwählte eine zentrale Rolle.683 Dieser Gegensatz wird bereits in 4. Esr verallgemeinert, 

indem die Größe der Erwählten nicht dezidiert mit dem gesamten Volk Israel identifiziert 

wird. Die in der Einleitung des 4. Esr vorbereitete Gegenüberstellung der Erwählten und 

Nichterwähten wird in 6. und 5. Esr ebenfalls aufgenommen und besonders in 5. Esr 

konsequent ausgearbeitet. Auf diese Weise stellt der Anfang von 2. Esdras ein 

Schlüsselelement dar, an dem sich 6. und 5. Esr in eigener Weise ausrichten. Da 6. und 5. Esr 

auf 4. Esr folgen, kommt 5. Esr in den Manuskripten, die der spanischen Rezension 

zugeordnet werden, eine Schlussposition zu. Daraus ergibt sich eine inhaltliche Verschiebung 

in 2. Esdras. In den sechs Manuskripten schließt 2. Esdras mit dem Sendungsbefehl in 5. Esr 

2,48 an Esra ab. Auf diese Weise wird einerseits eine Verbindung zu 5. Esr 1,5 hergestellt, 

andererseits wird der Schrift ein geschlossenes Ende vorgegeben. Auch wurde nun ersichtlich, 

dass sich die Größe des Volkes verändert hat. Das Volk Israel aus 4. Esr 3,1 ist am Schluss 

zum neuen erwählten Volk aus 5. Esr 1,24 geworden. Die genaue Zusammensetzung dieses 

neuen Volkes lässt sich nicht genau festmachen, da sich in den Codices keine Hinweise darauf 

finden lassen. Allerdings ermöglicht diese Anordnung von 5. Esr die Annahme, dass der filius 

Dei der Zionsvision in 5. Esr 2,42 bis 47 nicht namentlich benannt werden musste, da er 

bereits in 4. Esr 7,28 mit Jesus identifiziert wird.684 Sodann deutet die zum Schluss des 

2. Esdras enthaltene Krönungsszene auf dem Zion durch Jesus darauf hin, dass das in 5. Esr 

2,48 adressierte Volk eine christliche Gemeinschaft darstellt.Weiterhin wird deutlich, dass der 

abschließende Sendungsbefehl in Relation zu 4. Esr 14 gesetzt werden sollte, weil hier der 

Prophet ausdrücklich die Aufforderung erhält, zum Volk zu gehen, es zu belehren und 

schließlich seine Angelegenheiten zu regeln, um sodann entrückt zu werden.685 Auffällig ist, 

dass – obwohl in 5. Esr der Aufenthaltsort des Volkes nicht namentlich genannt wird – 

dennoch deutlich wird, dass sich das Volk in der Stadt Babylon befindet, da Esra hier laut 

4. Esr 3,1 verortet ist.686 

Weiterhin fällt auf, dass die einzelnen Manuskripte 4., 6. und 5. Esr unterschiedlichen 

kontextuellen Schriften zuordnen. Eine besondere Nähe ist dabei zu Chr I/ IIvorhanden. In 

den Codices C E und V folgen die Esraschriften auf Chr I/II und zwar in der Abfolge: Esr-
                                                
683 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 53-55. 
684 Vgl. Bergren, Christian Influence, 107f. 
685 Während 4. Esr 14 die Berufung Esras enthält, in 6. Esr 15,1 der Botenauftrag folgt und mit 5. Esr 1,4 die 
Botschaft, korrespondierte dazu der Sendungsbefehl in 5. Esr 2,48. Vgl. Stone, Fourth Ezra, 410; Wolter, 
6. Esra-Buch, 838; idem, 5. Esra-Buch, 796.819. Die Zusammensetzung der Elemente verstärkt den 
prophetischen Charakter des 2. Esdras und der Esrafigur. Wolter, 5. Esra-Buch, 819, sieht in 5. Esr 2,48 nur den 
Bezug zu 1,5 
686 In 6. Esr ist ebenfalls kein Ort oder Ortswechsel bemerkt, sodass davon auszugehen ist, dass sich Esra in 
6. Esr und 5. Esr immernoch auf dem Feld Ardat befinden, wie in 4. Esr 14,37 festgestellt. 
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Neh, (3. Esr), 4. Esr, 6. Esr, 5. Esr. Auffällig ist, dass in den Codices C und E 3. Esr 

vollständig fehlt. Sobald 2. Esdras an Esr-Neh angeschlossen ist, erfolgt auch der Anschluss 

an Chr I/ II. Auf diese Weise wird eine Geschichtsdarstellung im Codex evoziert, die durch 

die Schlussstellung des 5. Esr und dessen inhaltliche Ausrichtung unweigerlich auf die 

Schriften des NT verweist, ohne dass diese Texte jedoch notwendigerweise im Anschluss 

folgen.687 Neben Chr I/ II besteht auch eine besondere Nähe zu Schriften, die im Exil ihren 

Handlungsort haben, wie zum Beispiel Est und Makk I/II,– so in den Codices C M N und V. 

Ob bei der Anordnung der Schriften der Handlungsort der Esraschriften von besonderer 

Relevanz war, kann nur vermutet werden.688 Insgesamt wird für die Manuskripte der 

spanischen Rezension deutlich, dass sie versuchen, die Esraschriften ohne Unterbrechungen 

aneinanderzureihen. Ausschließlich Codex N trennt 2. Esdras von Esr-Neh/ 3. Esr 3,1 bis 5,3, 

indem er zwischen Makk I/ II und den Psalmen verortet wird, wohingegen Esr-Neh/ 3. Esr 3,1 

bis 5,3 zwischen Chr I/ II und der Libri Sal. vorzufinden sind. Weiterhin wird deutlich, dass 

neben den Systematisierungsversuchen nahezu aller Manuskripte dem 3. Esr eine besondere 

Position zukommt, da es in Codex C und E ersatzlos fehlt. Ob es bei der Entstehung des 

jeweiligen Manuskriptes nicht vorlag oder bewusst weggelassen wurde, lässt sich nicht mehr 

ermitteln. 

Es hat sich also gezeigt, dass bei der Abfolge 4. Esr, 6. Esr, 5. Esr der Schriftkomplex 

2. Esdras durchaus als eine Gesamtschrift verstanden werden kann und diese Lesart von 

einigen Manuskripten auch befördert wird. Das wird nicht nur auf der Manuskriptebene in 

Form der Übergänge zwischen den Schriften sichtbar, sondern auch auf der Textebene mittels 

Anspielungen und einem gegenseitigen Partizipieren an Rahmenbedingungen wie Ort, Zeit, 

Handlung und Protagonisten. 

 

Bei der Untersuchung der Rahmenelemente von 2. Esdras hat sich somit gezeigt, dass das 

Funktionieren von 4., 5. und 6. Esr als Gesamtschrift stark vom jeweiligen Manuskript 

abhängt. Auch die Unterscheidung zwischen den Handschriften der französischen und der 

spanischen Rezension hat gezeigt, dass der primäre Unterschied in der inneren Abfolge der 

Schriften liegt, mit dem die Verschiebung der inhaltlichen Ausrichtung des Schriftkomplexes 

                                                
687 Es fällt weiterhin auf, dass der Schriftkomplex 2. Esdras in den Manuskripten der span. Rezension immer 
weiter ans Ende der alttestamentlichen Schriften und somit in die Näher neutestamentlicher Schriften rückt. Vgl. 
Zwischenfazit: Manuskriptbefund, Kapitel 2.3. 
688 Innerhalb der Manuskripte fällt auf, dass die Schriften, die sich mit dem Exil und dem anschließenden Leben 
im Land auseinandersetzen, erst nach Esr-Neh positioniert sind. Das bestärkt die Intention von Esr-Neh eine 
Kontinuität zwischen dem vorexilischen Israel, den Exulanten und denen, die aus dem Exil heimkehren bzw. 
sich ihnen angeschlossen haben, herzustellen. Hieke, Thomas, Art. Esra-Nehemia-Buch, 
https://www.bibelwissenschaft.de/stichwort/11498 [letzter Zugriff: 18.10.2020]. 
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2. Esdras einhergeht. Jedoch wurde auch deutlich, dass in allen Manuskripten beider 

Rezensionen das Bestreben vorhanden ist, die Esraschriften zu systematisieren und in feste 

Erzählbögen einzuarbeiten. Daraus ergeben sich zum einen Referenzschriften, wie zum 

Beispiel Chr I/ II, Makk I/ II oder Est, zum anderen kann das Verhältnis unter allen 

Esraschriften als besonders eng beschrieben werden. Auch können die Schriften weiter 

unterteilt werden in Esr-Neh/ 3. Esr (in Auszügen oder vollständig) und 4./ 5./ 6. Esr 

(wahlweise mit Auszügen von 3. Esr). 4./5./6. Esr als die Gesamtschrift 2. Esdras werden 

jedoch ausschließlich in den Codices N Vschwarz und L vollständig aus dem Kontext von Esr-

Neh/ 3.Esr gelöst, wohingegen in den restlichen Codices SA MEVrot die Schriften 4., 5. und 

6. Esr in unterschiedlichen Abfolgen in eine Verbindung zu Esr-Neh (und 3. Esr) gesetzt 

werden. 

Auch die Untersuchung der Rahmenelemente der einzelnen Schriften hat gezeigt, dass sich 

durchaus Anschlusspunkte zu den jeweiligen anderen Esraschriften finden lassen, sodass die 

Analyse der Rahmenelemente des 2. Esdras eine zwangsläufige Folge aus den 

vorhergehenden Manuskriptbetrachtungen darstellt. Die Untersuchung der Rahmenelemente 

hat verdeutlicht, dass 2. Esdras als geschlossene Schrift in den beiden unterschiedlichen 

Abfolgen stimmig ist. Jedoch ändert sich die Funktion der Schriften je nach Reihung. So 

fungieren 4. und 6. Esr in den Codices SA als Rückblick beziehungsweise als Teil der 

Darstellung einer Geschichte Gottes mit seinen Erwählten. Hingegen liegt der Schwerpunkt in 

den Codices C M NE V L nicht auf der Darstellung einer Gesamtgeschichte, sondern 

vielmehr auf der Verschiedenheit der Esrafiguren in Esr-Neh und 2. Esdras. Die 

Schwerpunkte der jeweiligen Darstellung der Esraschriften ergeben sich auf inhaltlicher 

Ebene vor allem durch die Position des 5. Esr, weil in den Codices SA Esra durch die 

Genaologie auf Aaron zurückgeführt wird und so eine Kontinuität der Identität Esras zu Esr-

Neh und 3. Esr kreiert wird. Hingegen fehlt diese Genealogie in den Codices C MNE VL, 

sodass 5. Esr aufgrund seiner Schlussposition stärker an 4. Esr 3,1 gebunden wird. Das hat 

wiederum zur Folge, dass die in 4. Esr enthaltene Parallelität zwischen Esra und Mose auch 

für 5. Esr gilt.689 Unter anderem dieser Aspekt soll in der folgenden Betrachtungen zur 

Konstruktion der Dramatik der einzelnen Schriften sowie des Schriftkomplexes ausgeführt 

werden, um zu verdeutlichen, wie die Schriften zusammenhängen und wo genau Spannungen 

vorliegen. 

 

                                                
689 Vgl. Krauter, Theologie, 167f.; Die Figur des Esra, Kapitel 4.3. 
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4.2 Dramenanalytische Betrachtungen des 4., 5. und 6. Buches Esra sowie des 

Schriftkomplexes 2. Esdras 

 

4.2.1 Einleitung 

Im folgenden Arbeitsschritt soll der Schriftkomplex 2. Esdras hinsichtlich seiner Dramatik 

untersucht werden. Die Ergebnisse aus der inhaltlich-konzeptionellen Untersuchung haben 

bereits verdeutlicht, dass die einzelnen Schriften eine durchgängige kompositorische Struktur 

aufweisen. Dies trifft im Besonderen für 4. und 5. Esr zu.690 So lassen sich in 4. Esr eindeutig 

die Vorstellung eines Problems beziehungsweise Konfliktes, der Wendepunkt in der 

Handlung sowie die Auflösung der Problematik erkennen. Diese Beobachtungen legen für die 

gesamte Schrift eine Handlungskurve nahe.691 Ähnliches gilt auch für 5. Esr, das sich 

ebenfalls in unterschiedliche Szenen beziehungsweise Abschnitte einteilen lässt und von dem 

Rückblick auf die Geschichte Israels und die Gerichtsszene bis hin zur eschatologischen 

Szene, der Krönung der Erwählten, ebenfalls eine klare Handlungskurve erkennen lässt.692 

Aus diesen vorläufigen Resultaten lässt sich eine dramenanalytische Betrachtung des 

Schriftkomplexes 2. Esdras sowie der Teilschriften ableiten. Dazu sollen im Folgenden 

zunächst kurz der methodische Ansatz der Dramenanalyse sowie der Aufbau des Kapitels 

dargelegt werden. 

 

4.2.1.1 Methodik 

Die dramenanalytische Methodik hat sich auch im Bereich der biblischen Schriften schon 

durch eine Vielzahl von Untersuchungen als sinnvoll und gewinnbringend erwiesen.693 Daher 

kann auch die gegenwärtige Untersuchung schon auf ein probates Instrumentarium an 

Methoden zurückgreifen.694 Wie die inhaltlich-konzeptionelle Untersuchung gezeigt hat, 

entsprechen die Texte 4., 5. und 6. Esr in wesentlichen Merkmalen, nämlich der Einheit von 

                                                
690 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 50 f.; Bergren, Structure and Composition of 5 Ezra, 122–126. 
691 Umstritten ist jedoch, ob 4. Esr auf die Zionsvision und damit die Entwicklung des Protagonisten Esra zielt, 
wie es von Hogan und Harnisch vertreten wird, oder ob 4. Esr auf die Gabe des Gesetzes in Kapitel 14 abstellt 
und so auch verstanden werden sollte, wie dies Gore-Jones und Stone vorschlagen. 
692 Wolter, 5. Esra-Buch, 809, sieht in 5. Esr 2,10 den Wendepunkt der Schrift angezeigt in der Zuwendung 
Gottes zu den Christen. 
693 Vgl. Witte, Markus, Vom Leiden zur Lehre. Der dritte Redegang (Hiob 21—27) und die Redaktionsgeschichte 
des Hiobbuches, Berlin 1994; Nitsche, Stefan Ark, Jesaja 24-27: ein dramatischer Text. Die Frage nach den 
Genres prohetischer Literatur des Alten Testaments und die Textgraphik der großen Jesajarolle aus Qumran, 
BWANT Neunte Folge 6, Stuttgart 2006; Augustin, Philipp, Die Juden im Petrusevangelium. Narratologische 
Analyse und theologiegeschichtliche Kontextualisierung, BZNW 214, Berlin 2015. 
694 Vgl. Finnern, Sönke/ Rüggemeier, Jan, Methoden der neutestamentlichen Exegese : eine Einführung für 
Studium und Lehre. Ein Leh- und Arbeitsbuch, Tübingen 2016, die einen Überblick zur Narratologie geben mit 
Bezug zum Neuen Testament (a.a.O., 173-235). Die Narratologie als solche ist eine Untergattung der 
Dramaturgie bzw. Dramenanalyse. Zum Drama, vgl.: Pfister, Das Drama,  
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Zeit, Ort und Handlung sowie der Auflösung der gesamten Handlung in dialogischer Rede, 

dramatischen Texten. Als Kriterien für die Gestaltungsregeln des dramatischen Genres 

können eine Reihe von Merkmalen aufgeführt werden, die für die folgende Untersuchung 

grundlegend sind:695 

1) Lexis oder die Figurenrede: Lexis meint – im Unterschied zu möglichen Nebentexten, die 

Regieanweisungen oder zusätzliche Informationen für die Inszenierung eines Textes bieten – 

den eigentlichen dramatischen Haupttext, der in Form der Figurenrede ausgedrückt wird und 

die Handlung voranbringt.696 Typisch für dramatische Texte ist die Dialogizität der 

Figurenrede, wobei gerade in Form des offenen Dramas auch durchaus längere Monologe 

möglich sind. 

Das zweite Kriterium ist 2) die Opsis oder die provozierte Imagination. Opsis meint hier die 

optischen Vorstellungen, die durch Signale aus dem Haupttext in etwaigen Nebentexen 

provoziert werden. Konkret wird hier danach gefragt: Wer sind die handelnden Akteure, in 

welcher Umgebung und Situation befinden sich die Protagonisten? Bedeutsam ist, ob das 

Setting explizit innerhalb der Texte beschrieben wird oder ob es nur implizit angedeutet wird 

und dabei nur auf der Seite der Rezipienten imaginativ entsteht. 

3) Der Plot oder die Dramaturgie: Die Figurenrede innerhalb eines dramatischen Textes ist so 

in Beziehung zueinander komponiert, dass für das Ganze ein Plot beziehungsweise eine 

Handlungskurve entsteht. Diese Dramaturgie stellt insoweit ein Kompositionsprinzip dar, dass 

es möglich wird, alle Textteile als eine zusammenhängende Handlung zu verstehen. 

Das letzte Kriterium ist 4) die appellative Funktion oder der Rezipient in der Rolle des 

„Erzählers“. Typisch für dramatische Texte ist das Fehlen einer vermittelnden Instanz 

zwischen dem Plot und dem Rezipienten. Alle Charaktere und Akteure bleiben innerhalb der 

Handlung, das heißt innerhalb ihrer handlungsinternen Perspektive, auch wenn sie die 

Handlung erzählend vorantreiben, kommentieren oder verzögern. Durch das Fehlen dieser 

vermittelnden Instanz werden die Rezipienten selbst in die Innenperspektive der Handelnden 

einbezogen, da an sie eine hermeneutische imaginative Anforderung herangetragen wird. 

Im Folgenden soll untersucht werden, ob sich 4., 5. und 6. Esr als dramatische Texte 

auffassen lassen, um sodann in einem nächsten Schritt Aussagen über die Handlungskurve 

beziehungsweise die Dramaturgie sowie über die wesentlichen Problematiken, Konflikte und 

die Strukturen der Schriften treffen zu können. Schließlich soll der Schriftkomplex 2. Esdras 

                                                
695 Vgl. Nitsche, Jes 24-27, 46-46. 
696 Vgl. Pfister, Drama, 35f.; Platz-Waury, Elke, Art. Nebentext, in: Harald Fricke [ed.] et.al., Reallexikon der 
deutschen Literaturwissenschaft. Neubearbeitung des Reallexikons der deutschen Literaturgeschichte, Bd. 2, 
Berlin u.a. 2000, 693–695. 
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als Drama in den Blick genommen werden, um eine qualifizierte Annahme über eine 

textübergreifende Spannungskurve machen zu können und eine Beziehung zwischen den 

Esraschriften zu verdeutlichen. 

 

4.2.2 Dramaturgie des 4. Buches Esra 

4.2.2.1 Das 4. Buch Esra – ein dramatischer Text? 

Eine dramaturgische Betrachtung der Schrift 4. Esr wird durch eine Reihe von 

Textbeobachtungen impliziert. Am deutlichsten ist der Aspekt, dass sich die Schrift im 

Wesentlichen durch große Dialoge strukturiert, auch wenn in der Forschung die Schrift 

oftmals nach Visionen gegliedert wird.697 Das Auftreten einer Engelsgestalt ist zwar durchaus 

als Vision beziehungsweise Audition richtig beschrieben, aber tatsächlich handelt es sich, mit 

Ausnahme der eigentlichen Visionen in Kapitel 11 bis 13, um Gespräche, das heißt um 

dialogisch entfaltete Haupttexte.698 Diese werden unterschiedlichen Sprechern zugeordnet und 

drücken so eine Dialogizität der Handlung insgesamt aus. Die einzelnen Redegänge gliedern 

sich in die Reden Esras und die Gegenreden Uriels beziehungsweise Gottes. Wichtig ist dabei, 

dass die Redegänge stets ein konkretes Problem beleuchten und dass sich auf die Darstellung 

Esras die Gegenrede Uriels bezieht, ohne dass das jeweilige Problem in den Redegängen 

aufgelöst werden kann.699 Die Redegänge werden durchgehend durch ein monologartiges 

Gebet Esras eingeleitet, auf das Uriel reagiert.700 Im Verlauf der einzelnen Redegänge kommt 

es zum Wechsel von Rede und Gegenrede, sodass sich ein lebhafter Dialog entwickelt, ohne 

dass sich die Probleme lösen lassen. Vielmehr stellen die einzelnen Redegänge 

unterschiedliche Argumentationsperspektiven beziehungsweise Redeanläufe hinsichtlich des 

Dilemmas der Schrift dar. 

Ein weiteres wesentlichen Kriterium dramatischer Texte ist, dass die Handlung durch eine 

Anzahl von Akteuren vorangebracht wird. Zunächst ist der Protagonist Esra zu nennen, der 

nicht nur als Dialogpartner fungiert, sondern auch zugleich als Erzähler in relevanten 

Nebentexten erscheint.701 Auf seinen monologartigen Ausgangstext hin tritt der angelus 

interpres Uriel auf, der den Dialogpartner mimt. Darüber hinaus treten als weitere Akteure der 

                                                
697 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 29f.; Hogan, 4 Ezra, 1607; idem, Theologies, 1f. 
698 Vgl. dazu auch Kapitel 2.1.1. zur Gliederung und zum Inhalt des 4. Esr. 
699 „The author, apparently following the example of the Book of Job, employed the dialogue form to wrestle 
with these questions.“ Hogan, Theologies, 1f.; vgl. Stone, Fourth Ezra, 80ff. 
700 „Usually, angels appear either at the onset of the inspiration to serve as guides or after the receipt of the 
visions to serve as interpreters. Here, the angel appears in respose to the seer’s inspired prayer and engages upon 
a dialogue with the seer.“ Stone, Fourth Ezra, 80. 
701 Vgl. 4. Esr 3,1–3.28; 4,1.3.5–7.13.19.22.51.52; 5,16.20–21. 
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Fürst Phaltiel auf sowie die Frau, die sich später als Zion-Jerusalem herausstellt.702 Indirekt 

stets präsent und Adressat der Reden Esras ist Gott, der im Verlauf der Schrift auch direkt als 

Sprecher auftritt.703 Weiterhin lassen sich mehrere Akteure benennen, die zwar nicht aktiv an 

der Handlung partizipieren, aber selbst thematisiert und angesprochen werden: das Volk, die 

Heiden, die einzelnen Erwählten (Väter, Könige usw.), die Gerechten/ Ungerechten, der 

Messias und die personifizierte Erde. Die Handlungsträger innerhalb der Adler- und der 

Menschensohnvision werden an gegebener Stelle gesondert untersucht. Im Zusammenhang 

damit ist dann auch zu bestimmen, inwieweit beide Visionen, die jeweils eine eigene 

Handlungskurve enthalten, im Rahmen von 4. Esr als dramatische Texte zu verorten sind. 

Im Blick auf das Setting lässt sich die Handlung des 4. Esr auch nach den Orten 

beziehungsweise Szenen strukturieren. Die ersten drei Redegänge spielen in der Kammer des 

Esra in der Stadt Babylon ab.704 Die einzelnen Szenen beziehungsweise Redegänge werden 

durch die Anweisung zum Fasten und Beten deutlich voneinander geschieden.705 Der 

Ortswechsel in die Wildnis beziehungsweise auf das Feld markiert den Wendepunkt der 

Handlung (9,26 ff.). So spielen sich die weiteren Visionen auf dem Feld Ardat ab. In diesem 

räumlichen Kontext findet auch die Schau und Begehung des himmlischen Jerusalem statt. 

Dieser Handlungsort wird lediglich durch eine kurze Rückkehr Esras in die Stadt 

unterbrochen, aber er stellt den entscheidenden Ort für den Abschluss des 4. Esr dar.706 Im 

Blick auf den gesamten Verlauf der Handlung kreieren lediglich das Auftreten Phaltiels und 

die visionären Schilderungen in Kapitel 11 bis 13 einen Bruch der dialogischen Struktur, da 

gerade die Visionen einen anderen Handlungsort, eine andere Zeit und auch neue Akteure 

beinhalten. 

Diese Beobachtungen zeigen, dass sich 4. Esr sehr gut dafür eignet, als dramatischer Text 

gelesen zu werden. 

 

4.2.2.2 Grundstruktur – Akteinteilung 

Die dramaturgische Gliederung von 4. Esr kann ausgehend von den Ergebnissen der 

inhaltlich-konzeptionellen Untersuchung entwickelt werden. Den ersten Akt beziehungsweise 

die Exposition stellt dabei das erste Gebet Esras dar, das die Diskrepanz zwischen göttlicher 

Erwählung und gegenwärtigem Schicksal Israels zum Ausdruck bringt und damit die 

                                                
702 Vgl. 4. Esr 5,16-20; 9,26-10,60. 
703 Vgl. 4. Esr 14 als eindeutige Gottesrede. Innerhalb der Dialoge kann die Perspektive zwischen Uriel und Gott 
changieren. 
704 Vgl. 4. Esr 3,1–5,20; 5,21–6,34; 6,35–9,25. 
705 Vgl. Brandenburger, Verborgenheit, 94-124. 
706 Vgl. 4. Esr 14,37; Stone, Fourth Ezra, 440. 
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Problematik beziehungsweise den Konflikt des gesamten Werkes vorgibt.707 Der Wendepunkt 

der Handlungskurve wurde bereits durch das Auftreten der Frau und ihre Verwandlung im 

Rahmen der Zionsvision (9,26–10,59) bestimmt.708 Dieser Wendepunkt wird noch deutlicher 

durch den Wechsel des Handlungsortes (von der Kammer auf das Feld) sowie durch das 

Auftreten neuer Akteure gekennzeichnet. Ein kohärenter Abschluss der Handlung 

beziehungsweise die Auflösung des Konfliktes ist gegeben, da am Ende die erneute Gabe des 

göttlichen Gesetzes sowie der Verkündigungsbefehl stehen und somit das ewige Zeichen der 

Erwähltheit des Volkes in Form des Gesetzes restituiert ist und davon ausgehend die 

Möglichkeit gegeben wird, dass sich das Schicksal Israels wendet.709 

Aus diesen drei zentralen Bestandteilen der Handlungsstruktur ergeben sich im Rückschluss 

die weiteren Akte beziehungsweise Abschnitte. So stellen die Redegänge, die sich vor der 

Zionsvision finden, den zweiten Akt dar – die Intensivierung der Grundproblematik, da die 

einzelnen Redegänge zu keiner Lösung führen.710 Die eigentlichen Visionen (Kapitel 11–13) 

stellen hinsichtlich des Handlungsverlaufes ein retardierendes Moment dar, da sie für den 

eigentlichen Konflikt keinen Fortschritt erzeugen. Zusammenfassend gliedert sich 4. Esr in 

folgende Abschnitte: 

 

I. Akt: 3,1–5,20  Exposition des Problems 

II. Akt: 5,21–9,25  2. und 3. Redegang als Intensivierung der Problematik 

III. Akt: 9,26–10,59  Zionsvision als Wendepunkt der Handlung 

IV. Akt: 11,1–13,58  Visionen als retardierendes Moment 

V. Akt: 14,1–14,48  Gabe des Gesetzes als Auflösung des Konfliktes 

 

                                                
707 Zur Funktion des Konzeptes der Erwählung in 4. Esr, vgl. Kapitel 3.1.2.1. 
708 Vgl. dazu auch Stone, Fourth Ezra, 304 f.; Hogan, 4 Ezra, 1609. Ausführlicher auch Die Mutter- und 
Witwenfigur in 4., 5. und 6. Buch Esra, Kapitel 3.4.4. 
709 Besonders auffällig ist, dass in 4. Esr die Rückkehr nach Israel an keiner Stelle thematisiert ist. Aus der Trias 
„Tempel, Land, Gesetz“, die von besonderer Relevanz für die Identität Israels ist und daher in der prophetischen 
Literatur immer wieder thematisiert wird, spielt hier allein das Gesetz eine besondere Rolle. Das korrespondiert 
auch mit Esr-Neh, für die neben dem Tempel vor allem die Tora zur Stiftung von Identität wichtig ist. Vgl. 
Hieke, Art. Esra-Nehemia-Buch, https://www.bibelwissenschaft.de/stichwort/11498. 
Hingegen werden das Land und der Tempel als verloren dargestellt, die nicht erneut versprochen werden. 
710 „At the end of the third dialogue, Ezra remains unconvinced of God’s justice and more despairing of the 
ultimate salvation of Israel than he was at the beginning.“ Hogan, Theologies, 102. 

III 
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Abb. 1: Akteinteilung des 4. Esr 

 

4.2.2.3 Untersuchung einzelner Szenen 

Der erste Akt (1. Redegang: 3,1–5,20): die Exposition 

Der erste Akt (3,1–5,20), der zugleich den Beginn von 4. Esr darstellt, setzt mit einem 

Nebentext ein (3,1–3), der Salathiel, Esra, zugesprochen ist. Esra erscheint hier nicht nur als 

Protagonist der Handlung, sondern auch als Erzähler, der in den ersten Sätzen knapp die 

Ausgangssituation schildert.711 Bedeutsam ist hierbei, dass die Verortung im Exil und zu 

Zeiten nach dem Untergang Jerusalems die Kenntnis des grundlegenden alttestamentlichen 

Narrativs voraussetzt. Erst nach dieser Hinleitung beginnt der erste Redegang (3,4–36), in 

dem Esra monologartig ein längeres Gebet spricht. Dieser erste Haupttext beschreibt in 

schöpfungstheologischer Perspektive das Heilshandeln Gottes sowie die sündhafte 

Disposition des Menschen (böses Herz, böser Trieb), das dem Heil bringenden Gesetz 

gegenübersteht.712 Das Gebet endet nach einem pointierten Geschichtsrückblick, in dem nur 

zentrale Figuren der Geschichte Israels thematisiert werden (Adam, Noah, Erzväter), mit dem 

Blick auf die unheilvolle Gegenwart. Obwohl Israel doch gottesfürchtiger war als alle anderen 

Völker und mehr nach dem Gesetz gehandelt hat, befindet sich Israel momentan in 

                                                
711 Stone, Fourth Ezra, 55, geht von einem Fasten bereits vor dem ersten Redegang aus, indem er auf 6,35 
verweist, da die Fastenanweisungen ein zentrales Strukturelement des 4. Esrdarstellen: „The reference in 6,35 
the ‘three weeks’ of fasting which Ezra was enjoined to observe, however, clearly implies that a fast was 
considered to have existed before Vision 1.“ 
712 Der Terminus „Gesetz“ umfasst in 4. Esr weitmehr als nur das Mosaische Recht, sondern ist zugleich ein 
abstraktes Konzept von der natürlichen Ordnung und den Wegen des Höchsten. Ausführlicher dazu: Hogan, The 
Meanings of tôrâ in 4 Ezra, JSJ 38 (2008), 530–552; weiterhin Metzger, Paul, Das böse Herz, 225–252. 

I 

II IV 

V 
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Unterdrückung und im Exil, während es anderen Völkern gut geht (3,34–36). Esra fungiert 

hier als Fürbitter für das gesamte exilierte Volk Israel und in weisheitlicher Manier als 

Ankläger gegenüber Gott, da für ihn die Erwähltheit Israels in deutlicher Diskrepanz zur 

gegenwärtigen Unterdrückung steht. Hier wird deutlich, dass Esra durch die Situation selbst 

angefochten ist und sich in tiefer Zerknirschung und Trauer hinsichtlich des Schicksals Israels 

befindet.713 

In diesem ersten Redestück werden daher die grundlegenden Konflikte und Problematiken 

benannt: 1) Wohlstand der Völker (Babylons) gegenüber dem Leid Israels 2) sündhafte 

Disposition des Menschen gegenüber dem heilsamen Gesetz. 

Als Gebet ist dieser erste Redeteil an Gott, den Höchsten, adressiert (O Dominator, Domine 

3,3) und stellt diesen auch in seinem Handeln infrage. In Reaktion auf dieses unerhörte 

Verhalten, tritt der Engel Uriel auf (4,1). Erstaunlich ist hierbei, dass das Erscheinen Uriels 

von Esra als selbstverständlich aufgenommen wird. Das übliche Entsetzen, welches das 

Erscheinen von Engelswesen mit sich bringt, fehlt hier völlig.714 In seiner Funktion als 

Erzähler identifiziert Esra Uriel sofort als Engel, der von Gott gesandt wurde, aber es wird 

keinerlei weitere Reaktion auf dessen Erscheinen geschildert. Uriel reagiert in seiner 

Gegenrede direkt auf die Äußerungen Esras und versichert sich dessen, dass dieser wirklich 

darauf sinnt, die göttlichen Wege zu verstehen (4,2). Daraufhin eröffnet Uriel proleptisch den 

weiteren Verlauf der Redegänge, indem er drei Gleichnisse beziehungsweise Wege 

ankündigt. Esra muss mindestens eine korrekte Deutung von Uriels Narrativen vornehmen, 

bevor sich ihm die Wege des Höchsten erschließen können und seine eigentlichen Fragen 

beantwortet werden (4,3 f.). 

Die Beziehung zwischen Esra und Uriel ist hierarchisch gestaltet: Esra begegnet als 

Fragender, während Uriel als Repräsentant der himmlischen Wirklichkeit bereit ist, arkanes 

Wissen zu offenbaren. Gerade dadurch, dass Esra durch Uriel geprüft wird, verstärkt sich 

                                                
713 Breech, These Fragments, 269, bezeichnet das formale Strukturelement des 4. Esr als „pattern of 
consolation“. 
714 Vgl. Ri 13,6; Mt 28,5; Lk 2,10 u. ö. Anders auch in 4. Esr 5,31 und 7,1. In 10,29 ruft Esra sogar selbst nach 
dem Engel. Innerhalb der Adlervision tritt ein nicht namentlich angesprochener Engel in 12,39.12,51 auf, der das 
von Esra Geschaute deutet, während in der Menschensohnvision kein Engel eingeführt wird, sondern lediglich 
die Sprecherperspektive in 13,56 auf einen solchen schließen lässt. In der Schlussvision fehlt eine Engelsfigur 
gänzlich. Das Auftreten des Engels Uriel ist also ein besonderes Strukturelement des 4. Esr, das den Progress im 
Geschehen anzeigt, indem die Rolle Uriels immerweiter schrumpft und schließlich in der Gottesrede selbst 
kulminiert. Vgl. Brandenburger, Verborgenheit, 68, 101ff.; Stone, Fourth Ezra, 411. 
Weiterhin ist innerhalb von 3,1–9,25 auffällig, dass Uriel auf die Gebete Esras hin erscheint und nicht, wie in der 
apokalyptischen Literatur verbreitet, zu Beginn einer inspirierten Reise oder erst nach der Schau zur Deutung. 
Daher folgert Stone, Fourth Ezra, 80: „This dialogue is not paralleled inits scope or character in any other 
apocalypse.“ Eine Nähe zum Hiobbuch hinsichtlich des dialogischen Charakters und der weisheitlichen 
Fragestellungen liegt zwar auf der Hand, jedoch ist festzuhalten, dass – während im Hiobbuch die Dialoge stark 
poetisch sind – in 4. Esr das inspirierte Gespräch dominiert. Vgl. Ebd. 
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diese Asymmetrie noch. Die konkreten Fragen Uriels erinnern dabei stark an die Gottesreden 

im Hiobbuch, die in gleicher Weise auf das Unvermögen der menschlichen Auffassungsgabe 

gegenüber dem göttlichen Handeln zielen.715 Wichtig ist, dass auch Uriel selbst, als 

Gesandter, nur eine eingeschränkte Kenntnis des göttlichen Planes hat. So ist es ihm 

unmöglich, Aussagen über das Schicksal Esras zu tätigen (4,52). 

Im weiteren Verlauf des ersten Aktes schildert Uriel wie angekündigt ein Gleichnis über den 

Expansionswillen der Wälder und des Meeres, das darauf zielt, Esra Demut zu lehren. Das 

zweite Anliegen des Redeganges besteht darin, dass die unabänderliche, vorherbestimmte 

Zeitlichkeit des göttlichen Heilshandelns herausgestellt wird. Der Redegang mündet in der 

Ausführung der signa, die Uriel gesandt wurde, einzig um sie Esra mitzuteilen (4,52) und die 

eine Verbindung zu Kapitel 14,7.15 und zu 6. Esr 15,5 darstellen. Bei den signa selbst handelt 

es sich um Ereignisse, welche die Wende der Zeiten ankündigen.716 

Das Auftreten des Fürsten des Volkes, Phaltiel, klappt am Ende des ersten Aktes in gewisser 

Weise nach, da der Engel Uriel erneut abgetreten ist und mit einerVerhaltensanweisung an 

Esra hinsichtlich der nächsten Begegnung der Akt handlungsmäßig abgeschlossen wird (5,16–

19). Phaltiel überträgt Esra das Hirtenamt über das Volk und ermahnt ihn, sich für diese 

Aufgabe zu stärken.717 Ihm kommt in dieser Hinsicht eine fürsogliche Haltung gegenüber 

Esra zu. Darüber hinaus scheint Phaltiel Esra großes Zutrauen und Respekt 

entgegenzubringen, da Esra das Hirtenamt von Phaltiel zugesprochen wird. 

Der erste Akt fungiert damit nicht nur als Exposition des Grundkonfliktes des 4. Esr, sondern 

es werden auch die beiden wesentlichen Akteureder Handlung eingeführt, Esra und Uriel, 

sowie eine proleptische Perspektive auf die beiden folgenden Redegänge.718 

 

Der zweite Akt (2./3. Redegang: 5,21–9,25): Intensivierung der Problematik 

Der zweite Akt von 4. Esr (5,21–9,25) umfasst zwei Redegänge, die wiederum durch die 

Fasten- und Gebetsanweisung voneinander getrennt werden. Der zweite Redegang (5,21–

6,34) wird erneut in Form eines Gebetes durch Esra eröffnet. Wie bereits im Abschnitt der 

Erwählung beschrieben, führt Esra eine Mehrzahl von Bildern an, die jeweils den besonderen 

Status des Volkes Israel im Verhältnis zu seiner Umgebung unterstreichen und das Gesetz als 

                                                
715 „Ezra’s skeptical stance and dogged persistence in arguing with Uriel have often led scholars to compare him 
to Job. The several clear allusions to the book of Job in the dialogues suggest that the author had that book in 
mind when he wrote the dialogues.“. Hogan, Theologies, 102. 
716 Vgl. 4. Esr 5,1-15; 6,11-29; 9,1-22. 
717 4. Esr 5,16-20. 
718 Zum nahezu parallelen Aufbau der ersten drei Dialoge: vgl. die Tabelle bei Stone, Fourth Ezra, 51. 
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Siegel der Erwählung besonders betonen.719 Am Ende steht erneut die Problematik, dass das 

Volk Israel zwar erwählt wurde, die gegenwärtige Situation aber in einem Missverhältnis zu 

dieser Erwählung steht. Wie schon im ersten Akt tritt Uriel als Reaktion auf das Gebet Esras 

auf und führt ihm wiederum dessen menschliche Begrenztheit vor Augen. Als Thema des 

zweiten Redeganges stellt sich die Frage nach der übrigen Zeitspanne des gegenwärtigen 

Zeitalters. Während Esra befürchtet, dass das kommende Heil ausbleiben oder sich verzögern 

könnte und die Seelen der Gerechten nicht ihren Lohn empfangen könnten (4,33ff.), führt 

Uriel das Bild einer Schwangeren an, das oben bereits ausführlich besprochen wurde.720 

Kernaussage dieses Gleichnisses ist die Unaufhaltsamkeit und Unumkehrbarkeit des 

göttlichen Heilsplanes beziehungsweise des göttlichen Handelns insgesamt. 

Die Beziehung zwischen Esra und Uriel verändert sich nicht markant, aber durch das erneute 

Herausstellen der menschlichen Begrenztheit des Esra lässt sich eine gewisse Frustration des 

Esra gegenüber dem angelus interpres annehmen.721 Deutlich wird, dass Esra angesichts 

seines eigenen Unverständnisses gegenüber dem Leid Israels seine Existenz verflucht und 

sich erneut wünscht, nicht geboren worden zu sein.722 Diese Selbstaussage drückt nicht nur 

ein hohes Maß an Verzweiflung und Resignation aus, sondern knüpft an weisheitliche Motive 

aus dem Hiobbuch beziehungsweise Kohelet an. Der zweite Redegang endet erneut mit der 

Darstellung der endzeitlichen signa (6,11-29). Auffällig ist, dass hier nicht nur die Schrecken 

der endzeitlichen Wehen aufgezählt werden, sondern dass auch eine Heilsperspektive für 

diejenigen in den Blick genommen wird, die das Endzeitgeschehen überstehen. 

Der dritte Redegang (6,35–9,25) wird vom zweiten erneut durch die Fastenanweisung 

abgesetzt. Das Gebet Esras, das am Anfang des dritten Redeganges steht, hat einen 

schöpfungstheologischen Hintergrund. Gott wird als Schöpfer der gesamten Erde und aller 

Existenz gepriesen und schließlich wird Israel als Abschluss und Ziel des Schöpfungsaktes 

dargestellt. Aus dieser Ausrichtung der gesamten Schöpfung auf Israel hin verdeutlicht sich 

erneut die Spannung zwischen der Erwählung Israels angesichts der gegenwärtig erfahrenen 

Unterdrückung. Der dritte Redegang zeichnet sich nicht nur durch seine Länge im Vergleich 

zu den beiden vorherigen Redegängen aus, sondern er unterscheidet sich auch dadurch, dass 

Uriel hier Gleichnisse als Reaktion auf das Gebet Esras anführt (7,3–9).723 Beide Gleichnisse 

wurden bereits in der inhaltlich-konzeptionellen Untersuchung ausführlich erarbeitet.724 So 

                                                
719 Vgl. Das Konzept der Erwählung, Kapitel 3.1. 
720 Vgl. Schwangerschaftsmetaphorik im 4. und 6. Buch Esra,  
721 Vgl. Hogan, Theologies, 102f. 
722 Der Bezug zu Hiob und Jeremia liegt auf der Hand. Hi 3; Jer 20,14-18; vgl. a.a.O., 106f. 
723 Vgl. Hogan, 4 Ezra, 1607; Stone, Fourth Ezra, 176f.724 Vgl. 4. Esr 6,54 bis 59, Kapitel 3.1.2.1.5. 
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führt Uriel zum einen das Bild vom Meer und der schmalen Furt aus, zum anderen das Bild 

von der Stadt mit dem schwierigen Zugang. Auf diese Weise zeigt Uriel auf, dass es nicht 

eine, sondern zwei Welten gibt und dass das gegenwärtige Zeitalter als Prüfung 

beziehungsweise als Übergang in die kommende heilvolleWelt zu verstehen ist.725 Uriel 

streitet hierbei nicht ab, dass auch die gegenwärtige Welt für Israel erschaffen wurde, führt 

aber aus, dass ausgehend von dem Sündenfall Adams diese Welt leidvoll und schlecht 

geworden ist. Im Anschluss an die Gleichnisse schildert Uriel wiederum ein endzeitliches 

Gerichtshandeln, das der Erwähnung der signa in den vorhergehenden Redegängen entspricht. 

Besonders für den dritten Redegang ist jedoch festzuhalten, dass Esra nun reserviert auf die 

Schilderungen Uriels reagiert, indem er die Relevanz der kommenden heilvollen Welt für die 

Menschheit infrage stellt. Die Sünde Adams habe schließlich das gesamte 

Menschengeschlecht, inklusive des erwählten Volkes, betroffen und führe dazu, dass nur 

einige Wenige überhaupt in der Lage seien, in der gegenwärtigen Welt zu bestehen, um so in 

die kommende Welt einzugehen (7,45-47).726 Uriel reagiert auf die Einwände Esras, indem er 

auf die exklusive Richtertätigkeit Gottes verweist sowie die Größe des Gesetzes. Diesem 

Gesetz zu folgen sei genug, um die Prüfungen zu bestehen, da das Verworfensein der Vielen 

vor allem durch deren Gesetzlosigkeit und Gottvergessenheit begründet sei. Ein Merkmal der 

endzeitlichen Geschehnisse ist auch das Auftreten des Messias, der ausschließlich in den 

lateinischen Manuskripten mit Jesus Christus identifiziert wird und der ein vorläufiges 400-

jähriges Interregnum einläutet. Die Erwähnung des Messias stellt eine Verbindung zur Adler- 

und zur Menschensohnvision dar (Kapitel 11–13) und enthält auch eine Querverbindung zu 

5. Esr.727 

Der dritte Redegang nimmt im Anschluss an 7,44 noch eine neue Problematik auf, die das 

Schicksal der wenigen Erwählten thematisiert, die unter die vielen Nichterwählten zerstreut 

sind. Esra klagt hier angesichts der Exklusivität und Erwähltheit Israels in seiner Zerstreuung 

unter die Völker. Uriel reagiert auf die Ausführungen Esras, indem er erneut ein Bildwort 

anführt, dieses Mal von der unterschiedlichen Häufigkeit und dem Wert von Rohstoffen 

beziehungsweise Metallen. Die Errettung weniger Erwählter, die am Namen Gottes 

festhielten, überwiege daher den Untergang vieler. Esra reagiert auf diesen Zusammenhang 

bestürzt, indem er die Erde anspricht, die soviel Leben hervorbringe, nur um es dann wieder 

                                                
725 Vgl. Stone, Features, 47-65. 
726 „Starting with a discussion of Israel/ nations and the relationship between them and suffering of the world, it 
moves to a discussion of the righteous and the wicked and the world to come. […] The present passage [sc. 
7,45-74], accepting that the world to come ist for the righteous, is concerned with the consequential issue of the 
few and the many.“ Stone, Fourth Ezra, 228. 
727 Vgl. Fazit: Die Messiasfiguren in 4. und 5. Buch Esra, Kapitel 3.5.5. 
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dem Verhängnis preiszugeben, und verflucht daraufhin den Staub und damit indirekt die 

Erschaffung des Menschen als Akt sinnlosen und vermeidlichen Leides und dem endgültigen 

Gericht (7,62-69). Uriel antwortet auf diese Ausführungen, indem er auf die Verständigkeit 

und die Verantwortung der Einzelnen verweist, denen es durchaus möglich ist, mithilfe des 

Gesetzes Heil zu erlangen, und er warnt Esra inständig davor, sich mit den Verächtern 

gleichzumachen.728 Damit wird auch zur nächsten Problematik übergeleitet, nämlich dem 

Schicksal der bereits Verstorbenen. Wesentlich ist hierbei, dass sowohl die Seelen der 

Gerechten wie auch der Ungerechten bereits nach ihrem Ableben einen Vorgeschmack auf ihr 

ewiges Schicksal erleben, bevor sie sich in den Seelenkammern bis zum letzten Gericht 

versammeln (7,78-99). Daraufhin erkundigt sich Esra über die Möglichkeit einer Fürbitte für 

die Verstorbenen, die jedoch von Uriel kategorisch ausgeschlossen wird. Esra reagiert darauf 

mit einer erneuten Klage und betrübt sich diesmal konkret über die Erschaffung und den Fall 

Adams, die in seinen Augen das gesamte Menschengeschlecht verdammt habe. 

Zur Personenkonstellation fällt hier auf, dass der Schöpfer selbst in der Verantwortung 

gesehen wird, auch wenn er nicht direkt angesprochen wird. Uriel setzt Esras Klage erneut die 

Bedeutung des Gesetzes gegenüber und zeigt die Welt insgesamt als Ort und Zeit der Prüfung 

für die nächste Welt auf. Dabei begegnet auch das wesentliche Motiv der vielen 

Geschaffenen/ Ungerechten und der wenigen Erwählten/ Gerechten. Auch wird der 

Restsgedanke, der eine Scheidung innerhalb des Volkes impliziert, angeführt.729 Als Bild 

verwendet Uriel im späteren Verlauf des Gespräches die Rettung einer Beere aus dem 

Weinstock und einer Pflanze aus dem Wald. Damit referiert er deutlich auf die Bilder der 

Erwählung, die bereits im ersten Redegang zur Sprache kamen.730 Esra tritt nun erneut als 

Fürbitter für sein Volk auf. Wichtig ist hierbei, dass sich seine Beziehung zum Volk und sein 

Selbstverständnis bereitsverändert haben. Während Esra im ersten Akt noch beständig auf die 

Ungerechtigkeit des Schicksals Israels hinweist, akzeptiert er nun die Schuldhaftigkeit des 

Volkes und wählt den Modus der Fürbitte. Relevant ist hierbei, dass sich Esra selbst als 

exemplarischer Leidender offenbart und zugleich Gott in seiner Langmut, Gerechtigkeit und 

Barmherzigkeit anspricht beziehungsweise preist. Einen Höhepunkt des zweiten Aktes stellt 

demnach die Confessio Esrae dar, die immer noch als Teil der Fürbitte Esras zu verstehen ist, 

sich aber durch eine eigene Überschrift, die in der 3. Person (Initium verborum Ezrae 

                                                
728„The angel’s whole argument is no more than a repitition of the point made by Ezra, but with a distinct change 
of emphasis. There are indeed few righteous and many wicked, and the reward will indeed come after the 
separation of the righteous from the wicked, but this is as God desires it.“ [kursiv im Original] Stone, Fourth 
Ezra, 229. 
729 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 228; Hogan, Theologies, 132. 
730 Vgl. 4. Esr 23.24. 
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priusquam/ Initium verbi orationis Esdrae)731 formuliert ist, vom bisherigen Text abhebt.732 

Erstaunlich ist hierbei, dass von einer Entrückung Esras die Rede ist, die sich jedoch allein in 

der orientalischen Tradition im Text findet.733 Wesentliche Aussage der Confessio ist die 

Aufforderung, beim eigenen Handeln auf die Gerechten zu blicken und nicht allein auf die 

Ungerechten. Bedeutsam ist hierbei, dass sich Esra dezidiert nicht zu den auserwählten 

Gerechten zählt, sondern sich zur allgemeinen sündhaften Menschheit rechnet. Uriel nimmt 

diesen Aspekt positiv auf, indem er im Anschluss offenbart, dass gerade Esras Demut das 

Zeichen für seine Erwähltheit darstelle.734 Dass sich Esra selbst nicht zu den Gerechten zähle 

und seine eigene Schuldhaftigkeit annehme, befähige ihn für seinen besonderen Auftrag. Den 

Abschluss des Redeganges stellt daraufhin die Frage nach dem Zeitpunkt des göttlichen 

Gerichts dar (8,63). Uriel entgegnet dieser Frage lediglich mit einer erneuten Schilderung der 

endzeitlichen signa, mit denen der dritte Redegang ausklingt (9,1-22). 

Der zweite Akt fungiert insgesamt als eine Intensivierung des Konfliktes. Während der zweite 

Redegang noch ähnlich strukturiert ist wie der erste, zeichnet sich der dritte Redegang durch 

eine Vielzahl von Themen und schnellen Wechseln von Reden und Gegenreden aus. Neben 

den bereits bekannten Akteuren wird nun auch die Erde als personifizierte Größe und als 

Mutter angesprochen. Ihr kommt hierbei nicht nur eine aktive Funktion innerhalb der 

andauernden Schöpfertätigkeit zu, sondern ihr werden auch direkt Fragen und Vorwürfe 

entgegengebracht.735 Auffällig ist, dass die Erde als lebenschaffende Instanz eine 

Mittlergestalt wird und ihr Vorwürfe gemacht werden, die sich eigentlich gegen Gott selbst 

richten, aber auf diese Weise formuliert werden können, ohne Gott direkt anzugreifen. 

Innerhalb des zweiten Aktes kommt Esra deutlich mehr Redeanteil zu als im ersten Akt. Das 

wird vor allem im dritten Redegang deutlich, wenn Esra andauernd die Entfaltung der 

unterschiedlichen Themen durch Gebete unterbricht. 

Während sich das Verhältnis Uriels zu Esra kaum merklich verändert, findet innerhalb der 

Rolle Esras ein deutlicher Wandel statt. Die Frustration angesichts der Unverständlichkeit des 

göttlichen Handelns steigert sich innerhalb des zweiten Aktes kontinuierlich und führt zu 

mehrmaligen Äußerungen der Verfluchung der eigenen Existenz sowie der allgemeinen 
                                                
731 Die Überlieferung der Confessio Esrae wird durch eine Vielzahl von Manuskripten belegt, die in zwei 
Hauptgruppen unterteilt werden und daher unterschiedliche Leseweisen bezeugen. Innerhalb der Hauptgruppen 
wird jeweils in zwei weitere Untergruppen unterschieden. Ausführlich dazu: Klijn, Der lateinsiche Text, 57–61. 
732 4. Esr 8,20-36. Hier liegen zwei Fassungen vor. Eine ist in 4. Esr in den Manuskripten MNE enthalten, die 
andere ist allein für liturgische Zwecken genutzt worden. Vgl. Klijn, Der lateinische Text, 15. 
733 Damit steht die Erwähnung der Himmelfahrt auch in Spannung zu den Bearbeitungen am Schluss des 4. Esr, 
sowie zu der Verbindung mit 5. und 6. Esr. 
734 Auffällig ist, dass in der Antwort 8,37 nur die 3.P.Sg. benannt ist und Uriel nicht namentlich erwähnt wird. 
Besonders vor dem Hintergrund der nächsten Verse liegt eine Perspektivvermischung von Uriel und Gott nahe. 
735 Auffällig ist auch das in 4. Esr 8,41-44 zugrunde gelegte Bild des Wachstums. Weiterführend dazu, vgl. 
Hogan, Mother Earth, 87-90. 
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Existenz der Menschheit als einer Farce andauernden Leidens.736 Es ist ersichtlich, dass 

zunächst das Verhältnis von Esra zu Gott angespannter wird und Esra durch die Anklage der 

Mutter Erde indirekt Gott selbst anklagt. Einen Wendepunkt dieser Entwicklung stellt die 

Confessio Esdrae dar, die Teil der Fürbitte Esras für sein Volk ist. 

Als Resultat der Redegänge mit Uriel wird Esra seine eigene Verantwortung und Schuld 

deutlich, sodass er nicht mehr als Ankläger über die Ungerechtigkeit Israels auftritt, sondern 

als Fürbitter, der die Schuld Israels und aller Menschen zugibt und an die Barmherzigkeit und 

Gnade Gottes appelliert. Insofern ändert sich auch Esras Perspektive auf das Schicksal Israels 

in diesem Akt maßgeblich.737 Esra selbst versteht sich als exemplarischer Leidender seines 

Volkes.738 

In den Haupttexten Uriels fällt auf, dass Gott und Uriel zunehmend häufiger als ein Sprecher 

auftreten. Konkret beginnt Uriel einen Redeanteil, aber das Gesagte geht oftmals in 

Selbstaussagen Gottes über, die Uriel in den Mund gelegt werden. 

Thematisch eröffnet der zweite Akt auch eine Heilsperspektive, die sich in der Vorstellung 

der kommenden Welt zeigt, welche die gegenwärtige Welt zum Ort der Prüfung macht. 

Neben dem anhaltenden Thema der Erwählung wird nun auch die Frage nach dem Schicksal 

der Toten und dem Schicksal der gesamten Menschheit virulent. Der zweite Akt stellt 

insofern nicht nur eine Intensivierung des Konfliktes dar, sondern er verstärkt auch die 

eschatologische Perspektive der Dialoge, indem nicht mehr nur die Schilderungen der signa 

Raum einnehmen, sondern auch die Heilsperspektive, die auf die Schreckensdarstellungen 

folgt, an- und ausgeführt wird.739 

Dramaturgisch betrachtet bereiten die langen Dialoge die innere Entwicklung des Esra vor, 

die im nächsten Akt zu einem Wendepunkt der Handlungskurve in 4. Esr führt. 

 

Der dritte Akt (Zionsvision: 9,26–10,59): der Wendepunkt der Handlung 

Die Zionsvision stellt für den Verlauf der Handlung einen deutlichen Wendepunkt dar. Die 

Zionsvision selbst wurde bereits innerhalb der inhaltlich-konzeptionellen Untersuchung der 

                                                
736 Hierin ist auch ein Argument für die These Hogans zu sehen, die eine Steigerung der Frustration Esras durch 
die Dialoge mit Uriel sieht. Vgl. Hogan, Theologie, passim. 
737 Die Wandlung Esras deutet sich also bereits hier an und fordert die Zionsvision nahezu heraus, die den 
klimax des 4. Esr darstellt. 
738 Dazu: Esrafiguren in 4. Esra, Kapitel 4.3.3 
739 Es ist auffällig, dass in den ersten signa-Schilderungen in 4. Esr 5,1-13 lediglich 12 Verse umfassen und 
durchweg negativ formuliert sind, während die signa in 6,11-29 bereits 18 Verse umfassen und einen kurzen 
positiven Ausblick enthalten und die Schilderungen in 9,1-22 schon 21 Verse umfassen und der positive 
Ausblick intensiviert ist. Auch hierin kann also eine Steigerung der Handlungskurve beobachtet werden. 
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Frauenfiguren narratologisch analysiert.740 Daher werden nun einzig die dramaturgischen 

Aspekte thematisiert und inhaltliche Ausführungen vorausgesetzt. 

Die Zionsvision als dritter Akt wird durch Anweisungen zu Fasten und Verhalten von dem 

vorhergehenden Akt deutlich abgetrennt. Eine Besonderheit stellt dar, dass Esra für diese 

Vision nicht gänzlich auf Nahrung verzichten muss, sondern sich von den Blumen und 

Kräutern des Feldes ernähren soll.741 Den wesentlichen, markanten Unterschied stellt jedoch 

der Ortswechsel dar. Während die ersten beiden Akte und entsprechenden Redegänge noch in 

Esras Kammer in der Stadt spielten, wird Esra nun auf das Feld Ardat zitiert, um die nächste 

Vision zu empfangen. Der Ortswechsel markiert deutlich den Wendepunkt der Handlung. 

Esra selbst schildert als Ich-Erzähler in Form eines Nebentextes die Hinleitung zur 

Zionsvision. Er eröffnet den dritten Akt wiederum durch eine gebetsartige Darstellung der 

Geschichte Israels.742 Im Unterschied zum bisherigen Handlungsverlauf reagiert nicht Uriel 

auf das Geschehen, sondern es tritt eine weitere Person auf, nämlich eine Frau. Die 

Interaktion der beiden, die die gewohnten Redegänge ersetzt, macht den besonderen 

narrativen Charakter der Zionsvision aus. Esra beschreibt in einer Nebenrede aus der 

Perspektive des Beobachters sehr anschaulich die Gestalt der Frau als klagend und weinend 

(lugebat et plorabat). 

Auf der Beziehungsebene spielt sich Folgendes ab: Esra fühlt sich in seinen Gebetsvollzügen 

gestört und erkundigt sich nach dem Schicksal der Frau. Diese antwortet in Form einer 

längeren Geschichte, die parabelartig auch die Geschichte Israels/ Jerusalems entfaltet. Esra 

reagiert darauf, indem er die Rolle Uriels einnimmt und das individuelle Leid der Frau, die 

um ihren einzigen Sohn klagt, relativiert, indem er auf das Schicksal der Mutter Erde 

verweist. Letztlich fordert er die Frau auf, ihre Trauer hinter sich zu lassen und in die Stadt 

zurückzukehren. Als die Frau diese Aufforderung ablehnt, führt Esra in einer noch 

ausführlicheren Argumentation die Relativität des individuellen Schicksals der Frau im 

Verhältnis zum kollektiven Leid der Zerstörung der Mutter Zion aus. Daraufhin setzt mit dem 

lauten Schrei der Frau ein Transformationsprozess ein, der Anklänge an klassische 

Theophanien hat: glänzendes Antlitz, Blitz, laute Geräusche, Erdbeben; Esra fürchtet sich 

(10,25.25). Die trauernde Frau verwandelt sich vor Esras Augen in das himmlische Jerusalem. 

Esra ist von diesem Geschehen völlig überwältigt und ruft explizit nach Uriel (10,28). Im 

Blick auf die Beziehung zwischen Uriel und Esra gibt Letzterer seine Rolle als Deuter des 

Leides Israels und der Welt auf und fällt zurück in seine anfängliche Rolle als Unverständiger. 

                                                
740 Vgl. Narratologische Figurenanlyse, Kapitel 3.4.4.2. 
741 4. Esr 9,23-25. 
742 Vgl. Hogan, Theologies, 154f. 
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Erst in diesem Zusammenhang wird Esra selbst der Visionscharakter des Geschehens 

deutlich. Uriel tritt hier erstmals explizit als angelus interpres auf und deutet das Schicksal 

der Frau als das Schicksal Zions (10,38-54). Er spricht, dass sich Esra durch sein Verhalten 

der Frau gegenüber qualifiziert habe, die göttlichen Offenbarungen zu erhalten. 

Die Entwicklung Esras lässt folgendermaßen nachzeichnen: Im ersten Akt klagt er die 

Ungerechtigkeit Gottes an, im zweiten Akt wird er zum Fürbitter, der die kollektive Schuld 

anerkennt und nun im dritten Akt kann er die göttliche Perspektive übernehmen und das 

eigene erfahrene Leid relativieren.743 Dadurch erweist sich Esra als würdig für die weiteren, 

direkteren Offenbarungsformen. Erstaunlich ist, dass sich Esra im anfänglichen Gebet zwar an 

Gott richtet, aber in der konkreten Angsterfahrung nach Uriel verlangt. Dass sich im Verlauf 

der vorherigen Redegänge ein vertrautes Verhältnis entwickelt hat, wird daran deutlich, dass 

Esra Uriel nun vorwirft, ihn allein gelassen zu haben. 

Nach der Ausdeutung der Vision, folgt abschließend die Begründung des Ortswechsels, der 

nicht nur diese Offenbarung ermöglicht, sondern auch hinsichtlich der Offenbarung Gottes in 

Kapitel 14 relevant ist. Das Feld beziehungsweise die Wildnis als Schauplatz göttlicher 

Offenbarung klingt dabei an biblische Kontexte an und wertet die Exilsituation auf.744 

Zusammenfassend lässt sich die Bedeutung der Zionsvision für die Dramaturgie von 4. Esr 

folgendermaßen beschreiben: Im Verlauf der Zionsvision findet sich der Abschluss der 

charakterlichen und positionellen Entwicklung Esras. Dieser löst zugleich die Transformation 

der Frau ins himmlische Jerusalem aus. Konkret ist der Wandel der Frau zur Offenbarung des 

Heils das Sinnbild für den inneren Wandel Esras. Die Transformation stellt demnach auch den 

Klimax des Aktes sowie den Wendepunkt des gesamten 4. Esr dar. Über den Verlauf der drei 

Akte erweist sich Esra nun als würdig für konkretere göttliche Offenbarungen. Hierbei 

verwundert es nicht, dass das furchterregende Element der Transformation Esra zunächst 

wieder aus der neu gewonnenen Position herausreißt und ein erneutes Auftreten evoziert. 

 

Der vierte Akt (die Adler- und die Menschensohnvision: 11,1–13,58): das retardierende 

Moment 

                                                
743 „[…] it is quite clear that Ezra’s position moves from the stress of doubt with which chapter 3 is so marked to 
an acceptance of some of the ideas set forth by the angel, a process already under way in the first vision and 
sustainted throughout Visions 2 and 3.“ Stone, Fourth Ezra, 24. 
744 Vgl. Ex 16 – Dtn 34 (Exodusweg in die Freiheit); 1Kön 19 (Elia in der Wüste); Mt 4,1-11 (Jesu Versuchung). 
Weiterhin zur theologischen Bedeutung der Wüste, vgl. Riede, Peter, Art. Wüste (theologische Bedeutung), 
https://www.bibelwissenschaft.de/stichwort/35046/ [letzter Zugriff. 18.10.2020]. 
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Im Verhältnis zum gesamten 4. Esr wirkt der vierte Akt wie ein retardierendes Moment, da 

zwar neue Inhalte (Visionen) vorgestellt werden, aber bezüglich der Handlung und Beziehung 

zwischen den Akteuren keine Entwicklung stattfindet. 

Der vierte Akt gliedert sich in zwei Visionen, die als Adlervision (11,1–12,51) und 

Menschensohnvision (13,1–58) bezeichnet werden. Eingeleitet wird der Akt durch den 

Nebentext des Erzählers, der die Visionen als Träume definiert. Bedeutsam ist, dass Esra als 

Visionär selbst in der Handlung der eigentlichen Vision keine Rolle spielt, sondern das 

Geschehen und das Geschaute lediglich schildert. Dramaturgisch betrachtet handelt es sich 

bei den Visionen daher nicht um Haupttexte beziehungsweise Redegänge, sondern um längere 

Nebentexte.745 Innerhalb der Visionen treten neue Akteure auf, die zwar in Interaktion 

miteinander, jedoch nicht mit Esra oder Uriel stehen. Für konkretere inhaltliche Ausführungen 

sei an dieser Stelle auf die inhaltlich-konzeptionelle Untersuchung der Messiasfigur 

verwiesen.746 

Die beiden Visionen werden voneinander abgesetzt durch Verhaltens- und 

Fastenanweisungen, die stark an die Vorbereitung zur Zionsvision erinnern. Eine 

Besonderheit stellt das plötzliche Erscheinen des Volkes dar, das Esra auf dem Feld aufsucht 

und das ihn als Propheten und Anführer anspricht (12,40-50). Das Auftreten des Volkes 

erinnert an das unerwartete Erscheinen des Fürsten Phaltiel im ersten Akt (5,16-20). In beiden 

Situationen wird der besondere Auftrag Esras thematisiert. Das dialogische Element, das für 

die vergangenen Redegänge kennzeichnend war, begegnet im vierten Akt ausschließlich im 

Zusammenhang mit der Ausdeutung der einzelnen Visionen. In Reaktion auf die Visionen 

erschaudert und bittet Esra um Deutung des Geschauten. Ein Engel beziehungsweise eine 

Stimme antwortet auf Esras Gesuch und legt das Gesehene aus. Bedeutsam ist, dass Uriel in 

dieser Funktion weder angerufen wird, noch auftritt. Allerdings wird der namenlose angelus 

interpres durch den Kontext implizit mit Uriel identifiziert. Das Fehlen einer direkten 

Bezeichnung kann als ein Indiz für den komplexen Entstehungsprozess des 4. Esr verstanden 

werden. 

In dramaturgischer Betrachtung stellt der vierte Akt eine gewisse Besonderheit dar, da der 

Protagonist Esra zwar weiterhin im Zentrum der Handlung steht, aber im Vergleich zu den 

früheren Akten sehr viel passiver auftritt. Er erhält und berichtet lediglich die Visionen und 

bittet um Deutung, bringt aber keine eigenen Impulse ein und trägt keine eigenen Haupttexte 

                                                
745 Vgl. Pfister, Drama, 35f.; Platz-Waury, Elke, Art. Nebentext, in: Harald Fricke [ed.] et.al., Reallexikon der 
deutschen Literaturwissenschaft. Neubearbeitung des Reallexikons der deutschen Literaturgeschichte, Bd. 2, 
Berlin u.a. 2000, 693–695. 
746 Vgl. Das Motiv des Messias, Kapitel 3.5. 
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vor. Erstaunlich ist weiterhin, dass auch der Dialogpartner Esras, Uriel, im vierten Akt nicht 

explizit auftritt, sondern lediglich ein anonymer angelus interpres bleibt. Daher lässt sich im 

Blick auf das Verhältnis von Esra und Uriel keine Entwicklung feststellen. Entwickelt aber 

wird das Verhältnis von Esra zum Volk, das hier zum ersten Mal aktiv auftritt und am 

Geschehen partizipiert. Ähnlich wie der Fürst Phaltiel im ersten Akt erkennt das Volk Esra in 

seinem Propheten- und Hirtenamt an und drückt seine eigene Bedürftigkeit ihm gegenüber 

aus. Die Anerkennung durch das Volk folgt daher, dramaturgisch betrachtet, auf die 

Anerkennung durch die göttliche Repräsentation im vorherigen Akt.747 

Die Visionen selbst knüpfen deutlich an die Schilderungen der signa im ersten und zweiten 

Akt an. Es werden einzelne Motiveaus dem zweiten Akt aufgenommen und innerhalb der 

Visionen narrativ weiterentwickelt, wie die endzeitliche Rettergestalt. 

Die Dramaturgie des vierten Aktes ist die eines retardierenden Moments, da zwar neue 

Aussagen über das Endzeitgeschehen getätigt werden, aber die eigentliche Handlung, die sich 

um den Protagonisten Esra dreht, kaum voranschreitet und sich keine nennenswerte 

charakterliche Entwicklung im Blick auf Esra selbst erkennen lässt. 

 

Der fünfte Akt (Schlussvision: 14,1–48 [50]):das Finale 

Der fünfte Akt stellt den Abschluss der Handlung und die Lösung des Problems des 4. Esr 

dar. Ähnlich wie bei den vorangegangenen Akten leitet Esra als Erzähler die abschließende 

Situation in Form eines Nebentextes ein. Kennzeichnend ist, dass im fünften Akt, der 

insgesamt durch Gottesreden dominiert wird, Gott nun selbst als Sprecher auftritt. Der 

Rahmen für diese Theophanie orientiert sich dabei ausdrücklich an der Dornbuschszene in Ex 

3,2.748 Nicht nur spricht die göttliche Stimme aus einem Dornbusch – abweichend zur 

Mosegeschichte brennt dieser nicht –, sondern Esra wird auch direkt namentlich 

angesprochen. Auffällig ist aber, dass auch an die Jonageschichte angeknüpft wird. So sitzt 

Esra außerhalb der Stadt unter einer Eiche, als sich ihm Gott offenbart. Der Bezug zur 

Berufung Moses wird jedoch nicht nur implizit hergestellt, sondern auch durch die erste 

Gottesrede (14,2–17) ausgedrückt, die zugleich den Beginn des Redeganges und den ersten 

Haupttext darstellt.749 Gott schildert hierbei in Form eines Geschichtsrückblickes sein 

Handeln an Israel und im Speziellen seine Offenbarung an Mose, dem ebenfalls nicht nur das 

                                                
747 Nach 4. Esr 10,50 ist Esras Mitleid der Grund für die Verwandlung der Frau, die als Belohnung für Esra zu 
verstehen ist. Damit ist Esra zugleich legitimiert die folgenden Visionen zu sehen und aufzuschreiben. Vgl. 
Hogan, Theologies, 168ff. 
748 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 410f. 
749 Zur Darstellugn Esra als zweiter Mose, vgl. Najman, Hindy, Traditionary Process and textual Unity in 4 
Ezra, in: Henze, Matthias / Boccaccini, Gabriele [eds.], Fourth Ezra and Second Baruch. Reconstruction after the 
Fall, JSJ.S 164, Leiden u.a. 99-117. 
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Gesetz, sondern auch geheimes Wissen zuteil geworden war (14,5). Später wird aus dem 

Rückblick ein Ausblick auf die kommenden Zeiten. Hier werden die Motive des 

voranschreitenden Alters der Erde sowie der signa und mala, die den Wechsel der Zeiten 

ankündigen, eingebracht. Hinsichtlich der zukünftigen Schrecken wird Esra seine rettende 

Entrückung angekündigt. An dieser Stelle äußert Esra Bedenken, weil mit dem Untergang 

Zions auch das göttliche Gesetz verbrannt ist und es so keine Möglichkeit für die kommenden 

Generationen gibt, im göttlichen Gericht zu bestehen (14,20-22). Hierauf löst sich nun der 

Konflikt des gesamten 4. Esr auf, indem sich Gott bereit erklärt, Esra und damit auch Israel 

erneut das Gesetz zu schenken.750 Der restliche Akt schildert daraufhin die Ausführung der 

Gesetzesgabe. Esra versammelt das Volk, zieht sich mit fünf Schreibern auf das Feld zurück 

und reinszeniert insofern die mosaische Gesetzesgabe. Auffällig ist hierbei, dass Esra nicht 

nur die öffentlichen Schriften mitgeteilt werden, sondern darüber hinaus auch verborgene 

Schriften, die den Weisen und Würdigen des Volkes vorbehalten sind. Hierdurch wird die 

Größe des Volkes differenziert. Die Gabe des Gesetzes stellt zwar den Abschluss und die 

Lösung des grundlegenden Konfliktes des 4. Esr dar, aber ein abgegrenzter Schluss, wie etwa 

in der orientalischen Tradition mit der Himmelfahrt, fehlt. So endet die Schrift in der 

lateinischen Tradition lediglich mit den Worten et feci sicut.751Die Entrückung Esras findet als 

Akt im Rahmen der Schrift nicht statt, auch wenn es an zwei Stellen angesprochen wird 

(14,9.48).Daraus ergeben sich auch für den Gesamtzusammenhang von 2. Esdras 

dramaturgische Auswirkungen, die in der weiteren Untersuchung berücksichtigt werden. 

Die Gabe des Gesetzes stellt für die Gesamthandlung des 4. Esr insofern einen Abschluss dar, 

als sich Esra im Laufe der Akte als dem Gesetzesempfang würdig erwiesen und er auf diese 

Weise für das Volk selbst erneut eine Option auf göttliches Heil ermöglicht hat. 

 

4.2.3 Resultate der Dramaturgie des 4. Buches Esra 

Die erste untersuchungsleitende Frage war, ob 4. Esr als dramatischer Text verstanden werden 

kann, als solcher funktioniert. Diese Frage ist im Wesentlichen positiv zu beantworten. Die 

Handlung drückt sich nicht nur überwiegend in dialogischen Redegängen aus, sondern wird 

auch durch die Beziehung der Akteure untereinander getragen. Zentral ist jedoch die 

charakterliche Entwicklung des Protagonisten Esra. Auch hat sich herausgestellt, dass sich die 

einzelnen Abschnitte entsprechend dem klassischen Aufbau eines Dramas in fünf Akte 

einteilen lassen. Dabei gibt der Text durch eigene Signale (Fasten- und 

                                                
750 Vgl. Metzger, Esra und das vierte Esra-Buch, 281. 
751 Innerhalb der lateinischen Manuskripte findet sich dieser Satz et feci sicut jedoch nicht in jedem Manuskript. 
Dazu ausführlich: vgl. Rahmenelemente des 4. Esr. 
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Verhaltensanweisungen) diese Struktur maßgeblich vor. Abgesehen von dem inhaltlichen 

Umfang des zweiten Aktes, insbesondere dem darin enthaltenen dritten Redegang, der 

inhaltlich ein wenig überfrachtet ist, zeichnen sich die restlichen Akte durch eine geradlinige 

Entwicklung des Handlungsstranges aus. Insofern lässt sich 4. Esrals dramatischer Text 

auffassen und würde sich als Bühnenstück inszenieren lassen. 

Hinsichtlich der Dramaturgie von 4. Esr lassen sich folgende Rückschlüsse ziehen: Der erste 

Akt fungiert als Exposition, in dem die Diskrepanz zwischen der Erwählung und dem 

gegenwärtigen Schicksal Israels durch Esra angeprangert werden. Der zweite Akt kann als 

Intensivierung dieser Problematik verstanden werden, indem die Erwählung Israels aus 

verschiedenen Perspektiven besprochen wird, sich aber für Esra letztlich keine akzeptable 

Lösung aus den Gesprächen mit Uriel ergibt. Die Problematik wird lediglich auf verschiedene 

Ebenen verlagert. Der dritte Akt lässt sich hingegen als deutlicher Wendepunkt auffassen. Für 

Esra verlagert sich nicht nur der Ort des Geschehens von der Stadt auf das Feld, sondern Esra 

übernimmt im Gespräch mit der klagenden Frau erstmals selbst die Positionen Uriels und löst 

damit ein Transformationsgeschehen aus, das ihm das künftige Heil offenbart. Dieser Wandel 

entspricht der inneren Veränderung des Standpunktes Esras.752 Der vierte Akt schildert im 

Wesentlichen das Endzeitgeschehen und stellt insofern für die Gegenwart Esras und die 

Handlung ein retardierendes Moment dar. Den Abschluss des Dramas bildet der fünfte Akt, in 

dem Esra mit Gott selbst in Dialog tritt und ihm das zuvor verbrannte Gesetz, das gegenwärtig 

erneut eine heilvolle Zukunft und Gegenwart ermöglichen soll, anvertraut wird. Esra hat sich 

im Lauf der Handlung für diesen finalen Akt im direkten Gespräch mit dem personifizierten 

Zion als würdig erwiesen, indem er das eigene Leid in Relation zum göttlichen Heilsplan 

verorten konnte. 

Esra selbst macht im Verlauf der Handlung eine markante charakterliche Entwicklung durch. 

Während er zunächst als Ankläger Gottes auftritt, dem das Leid Israels ungerecht erscheint, 

wird er später zum Fürbitter, der die Schuld des Volkes anerkennt und um Barmherzigkeit 

fleht. Daraufhin eignet er sich selbst die göttliche Perspektive an und vermag es, das irdische 

Geschehen ins Verhältnis zum umfassenden göttlichen Heilsplan zu setzen und somit zu 

relativieren. Durch diese göttliche Perspektive gewinnt er auch Anteil an den göttlichen 

Visionen für die Zukunft und fungiert letztlich als loyaler Gottesknecht und Gesetzgeber, der 

für sein Volk das heilsame Gesetz zurückgewinnt und ihm dadurch eine Heilsperspektive 

eröffnet. Esra hat sich als der uneingeschränkte Protagonist der Handlung erwiesen. Auf 

seinem Weg zum Visionär und Gesetzgeber entwickelt sich eine enge Beziehung zum angelus 
                                                
752 Gegen Hogan, Theologies, 168f., die den Wandel Esra als Prozess sieht: „ […] Ezra’s transformation is a 
gradual process, by no means complete at the end of the fourth episode […]“. 
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interpres Uriel, die ihn letztlich dazu befähigt, in direkten Kontakt zu Gott treten zu können. 

Andere Akteure, wie der Fürst Phaltiel, das Volk oder die Frau, spielen nur Nebenrollen bei 

der Charakterentwicklung Esras. 

Für die Dramaturgie hat auch der Ort der Handlung eine wesentliche Funktion. Während 

Esras Kammer in der Stadt Babylon der Ort der Dialoge, des Klagens und Fürbittens ist, führt 

das Feld und der damit verbundene Ortswechsel zu einem Umbruch in der Handlung. Das 

Feld wird zum Ort der Offenbarung, nicht nur des endzeitlichen Heils, sondern auch der 

endzeitlichen Visionen, aber das Feld ist auch der Ort, an dem Esra das göttliche Gesetz 

erlangt, und es wird damit zum Ausgangspunkt für das gegenwärtige und zukünftige 

Heilsgeschehen an Israel. Hier wird eindeutig die Exodusmotivik aufgenommen. 

Aus der dramaturgischen Betrachtung ergeben sich jedoch zusätzlich wichtige 

Anknüpfungspunkte fürd ie nachfolgenden Schriften. So stellt das Feld, auf dem 4. Esr endet, 

den Ausgangsort für die folgenden Visionen (6. Esr) und Handlungsstränge (5. Esr) dar. 

Bedeutsam ist auch, dass in den lateinischen Handschriften des 4. Esr mehrmals eine 

Entrückung angekündigt wird, die aber im Gegensatz zu den orientalischen Manuskripten 

nicht geschildert wird. Dadurch erhält 4. Esr einen verhältnismäßig offenen Schluss, der 

gewissermaßen nach einer Fortsetzung verlangt. Ebenso fungiert auch die Erwähnung von der 

Offenbarung geheimer Schriften an Esra, die eine Weitererzählung nahelegt. Bedeutsam für 

die Verbindung zu den weiteren Schriften ist auch die Schilderung der signa beziehungsweise 

mala, die sich im Verlauf von 4. Esr immer weiter intensiviert und zunehmend ein zentrales 

Thema wird. Ab Kapitel 14 werden beide Begriffe gleichgesetzt und somit wird eine 

Verbindung zu 6. Esr hergestellt. Eine weitere Verbindung zu 6. Esr schafft auch der 

Sprechmodus des fünften Aktes, der in wesentlichen Teilen als Gottesrede formuliert ist und 

Esra gewissermaßen zum endzeitlichen Propheten beruft. 

Es hat sich somit deutlich gezeigt, dass 4. Esr zwar als eigenständiges Drama mit eigener 

Handlungskurve konzipiert werden kann, dass sich aber auch deutliche Bezüge zu den 

nachfolgenden Esraschriften feststellen lassen. 

 

4.2.4 Dramaturgie des 6.  Buches Esra 

4.2.4.1 Das 6.  Buch Esra – ein dramatischer Text? 

Während die Untersuchung zu 4. Esr konkrete Befunde erbrachte und 4. Esr als dramatischen 

Text plausibilisiert hat, ist die dramaturgische Bewertung von 6. Esr komplexer. Bei 

Anwendung der vorab dargestellten Kennzeichen dramatischer Texte an 6. Esr ergibt sich ein 

ambivalentes Ergebnis. Zunächst lässt sich 6. Esr insgesamt als ein Haupttext bestimmen. Die 
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Zuordnung zu verschiedenen Sprechern gestaltet sich allerdings schwieriger. Einige Teile 

werden als direkte Gottesrede formuliert (1. Person), während andere Abschnitte aus der 

Perspektive des Propheten, der zugleich auch Erzähler ist, gesprochen werden. Der Wechsel 

der Sprecherrollen geschieht oftmals unvermittelt und wird erst zum Ende des Sprechaktes 

explizit markiert. Insgesamt wirkt 6. Esr zwar als eine heterogene Rede, die wird jedoch durch 

die Rahmung als Prophetenwort vereinheitlicht (15,1; 16,77.78).753 Aus der Gattung des 

Prophetenwortes, die als Haupttext aufgefasst werden kann, ergeben sich auch die Adressaten 

des Textes: Der primäre Adressat ist zunächst der Prophet, an den das Wort ergangen ist. Der 

sekundäre Adressat sind das populus meus (15,1) und später die electi (16,36), die als 

Heilsvolk zu deuten sind, und damit implizit die Rezipienten des 6. Esr. Problematisch ist 

hinsichtlich der Bewertung als dramatischer Text jedoch, dass 6. Esr zwar eine knappe 

Einleitung bietet, die auch als Nebentext fungiert, da sie die folgende Rede klassifiziert und 

den Schreibbefehl an den ersten Adressaten beinhaltet. Es wird an dieser Einleitung aber auch 

ein strukturelles Problem deutlich: 

Die nachfolgende Rede kommt zwar als Gottesrede daher, sie wird aber durch die 

Botenformel eingeleitet, was zeigt, dass es sich nicht durchgängig um eine Rede der ersten 

Person handelt. So kommt auch der Prophet selbst zu Wort, schildert Visionen, macht 

Aussagen über Gott und unterbricht dadurch den einheitlichen Verlauf der Gottesrede. 

Dadurch lässt sich die klassische dramatische Zuordnung zu Sprechern beziehungsweise 

Akteuren nur bedingt auf 6. Esr übertragen. Auch wenn mehrere Sprecher identifizierbar sind, 

fehlt dem Text gänzlich ein dialogischer Charakter. Gleiches gilt auch für eine narrative 

Rahmung der Handlung, da sich das Geschehen nicht um die einzelnen Redegänge herum 

entwickelt, sondern lediglich innerhalb der Gottes- beziehungsweise Prophetenrede eine 

Handlung beschrieben wird. Es entwickelt sich keine interaktive Beziehung zwischen beiden 

Akteuren. Darüber hinaus mangelt es 6. Esr eines räumlichen Settings und auch einer 

einheitlichen Zeitstruktur, die für eine Einheit von Ort, Handlung und Raum wesentlich wäre. 

Aus diesen Beobachtungen ergibt sich das weitere Vorgehen in der Analyse. 6. Esr kann nicht 

als ein geschlossenes dramatisches Stück betrachtet werden, da wesentliche Kriterien 

dramatischer Texte durch 6. Esr nicht erfüllt sind. Da 6. Esr jedoch eng mit 4. Esr assoziiert 

ist, wie auch die Überlieferungsgeschichte deutlich herausgestellt hat, und die Schrift einzelne 

Merkmale eines dramatischen Textes aufweist, soll 6. Esr insgesamt als dramatischer 

Haupttext untersucht werden. Dabei muss differenziert vorgegangen werden, da 

beispielsweise eine Einteilung in Akte für einen einzelnen abgeschlossenen Text 

                                                
753 Vgl. Bergren, 6. Ezra, OTP, 486; idem, Prophetic Rhetoric in 6 Ezra, 25-32. 
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unangemessen ist. Die Form von 6. Esr sowie die internen Kriterien der Rede eignen sich aber 

dennoch für eine dramatische Untersuchung. 

 

4.2.4.2 Grundstruktur – Akteinteilung 

Die formale Struktur von 6. Esr lässt sich durch verschiedene Aspekte nachzeichnen. Einen 

formalen Hinweis bietet die Einleitung ecce, die nicht nur in der Rahmung der Schrift von 

wesentlicher Bedeutung ist, sondern auch innerhalb des Gesagten die einzelnen Abschnitte 

einleitet und so die gesamte Schrift in Sinneinheiten gliedert.754 

Darüber hinaus lässt sich die Schrift auch inhaltlich gliedern. Während im Abschnitt 15,5 bis 

16,36 (Teil A) eine Schilderung des endzeitlichen Geschehens auf globaler Ebene dargestellt 

wird, richtet sich ab 16,37 der Fokus auf das Gottesvolk, das von da an adressiert wird 

(Teil B; 16,37–78).755 In Teil A findet daher eine ausführliche Beschreibung der endzeitlichen 

Wehen (mala) statt, die auch an Elemente aus 4. Esr erinnert, während in Teil B das Geschick 

der Erwählten thematisiert und das endzeitliche Geschehen für diese ausgedeutet wird. 

Eine andere Möglichkeit der Gliederung ergibt sich unter Beachtung der Perspektive des 

Gesagten. So wird zunächst auf globaler Ebene das Wirken der endzeitlichen mala 

geschildert. Danach verengt sich die Perspektive auf einzelne Regionen (Babylon: 

15,34.46.60; Asia: 15,46; Ägypten: 15,10.12; Syrien: 15,30), von denen die Asia im 

Besonderen angesprochen wird. Aus der Adressierung der Asia, deren Umgang mit den 

Erwählten explizit thematisiert wird, ergibt sich die weitere Ausrichtung an den Erwählten. 

Insgesamt beginnt 6. Esr im globalen Kontext und fokussiert den Blick zunehmend, über die 

verschiedenen Ebenen bis hin zur Teilgruppe der Erwählten des heiligen Volkes in der 

Asia.756 6. Esr unternimmt somit eine Bewegung vom Großen ins Kleine.757 

Eine Besonderheit in der Grundstruktur bilden zwei Visionen (15,28–33; 15,33–45). Diese 

entfalten jeweils ein eigenes Handlungsgeschehen innerhalb des 6. Esr, das als Audition 

verstanden werden kann. Problematisch bei den Visionen ist der unvermittelte 

Perspektivwechsel von der direkten Rede Gottes hin zur Prophetenrede, sodass die Gottesrede 

kommentierend aufgegriffen und zugleich das Volk direkt adressiert wird (15,24–27). 

Für die weitere Untersuchung von 6. Esr ist zunächst festzuhalten, dass sich eine Einteilung in 

Akte ausschließt. Eine Alternative bietet jedoch die Gliederung in zwei Hauptabschnitte, die 

sich anhand derAdressatengruppen voneinander differenzieren lassen. Im Folgenden werden 

                                                
754 Vgl. 15,1.5.8.10.20.28.34; 16,20.22.37.38.53.55.68.69.75. 
755 Anders: Bergren, Sixth Ezra, OTP, 483 und Wolter, 6. Esra-Buch, 823f. 
756 Damit soll jedoch keine Aussage über den Entstehungsort gemacht werden, da sich die Beobachtungen 
ausschließlich auf die textinterne beziehungsweise synchrone Perspektive beschränken. Vgl. 6. Esr 15,46 ff. 
757 So Wolter, 6. Esra-Buch, 823f. 
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daher der Teil A (15,5–16,36), der sich an die widergöttliche Umwelt richtet, sowie Teil B 

(16,37–76), der die Erwählten adressiert, unter dramatischen Gesichtspunkten untersucht. 

Darüber hinaus sind auch die Rahmenstücke von 6. Esr, die Einleitung (15,1–4) und der 

Schluss (16,77–78), einzubeziehen. Ziel dieses Vorgehens ist es, den Konflikt sowie die 

Kernaussage von 6. Esr nachzuzeichnen sowie das Verhältnis der Akteure innerhalb der 

Handlung herauszuarbeiten, um auf diese Weise dem (dramatischen) Profil des 6. Esr 

nahezukommen. 

 

4.2.4.3 Untersuchung einzelner Szenen 

6. Esr15,1 bis 4: Die Einleitung 

6. Esr 15,1 bis 4 stellt die Einleitung des Textabschnittes 6. Esr dar. Der Text setzt 

unvermittelt ein und stellt zugleich eine Anweisung an den ersten Adressaten dar, an den das 

Prophetenwort ergeht. Schon im ersten Vers wird das Verhältnis der zentralen Akteure 

beziehungsweise Adressaten deutlich. So wird das Gesagte als Gottesrede klassifiziert und der 

Angesprochene, der die sermones prophetiae verschriftlicht, hat die Rolle des Propheten inne, 

der zum Gottesvolk (popului mei) gesandt wird und die Schrift verfasst. V.3 f. eröffnet 

dagegen den wesentlichen Antagonismus der Schrift, weil darin der Verfasser durch Gott 

bestärkt und vor dem Handeln der Ungläubigen gewarnt wird. Diese vier Instanzen bilden 

auch für die weitere Schrift die wesentliche Figurenkonstellation. Schon hier wird die 

dualistische Grundanschauung der Schrift offenbar: Es gibt das Gottesvolk und die 

Ungläubigen. Das göttliche Wirken bezieht sich auf beide Gruppen. 

Die Einleitung fungiert als Prophetenberufung.758 Es werden deutliche Anleihen bei der 

formelhaften Sprache der alttestamentlichenProphetenbücher unternommen, um im 

Folgenden die typische prophetische Situation, die Gerichtsankündigung, in eschatologischem 

Ausmaß zu inszenieren.759 Die Berufung setzt dabei plötzlich ein, die Handlung geht 

unmittelbar in medias res und auffälligerweise werden keinerlei Konkretisierungen 

hinsichtlich der zeitlichen beziehungsweise räumlichen Verortung des Prophetenwortes 

vorgenommen. 

Insgesamt ist die Einleitung als Nebentext zu bestimmen, da die wesentlichen Akteure und 

der Grundkonflikt zwischen Gottesvolk und Ungläubigen bereits proleptisch 

vorweggenommen sind. 

 

                                                
758 Vgl. Wolter, 6. Esra-Buch, 838. 
759 Unterschied zu alttestamentlichen Propheten besteht in der eschatologischen Perspektive, die bei diesen nicht 
immer gegeben ist. Vgl. zum Beispiel Jer 4, 6–10. 
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Teil A (15,5–16,36) 

Der Abschnitt A (15,5–16,36) lässt sich anhand der verschiedenen Adressatender Gottesreden 

in drei Teilabschnitte (15,5–45; 46–63; 16,1–35) gliedern. Diese Teilabschnitte sollen im 

Folgenden zunächst einzeln besprochen werden. Zuerst sollen strukturelle, gliedernde 

Textbeobachtungen ausgeführt werden, um im Anschluss daran Aussagen über die 

Konstellation der Akteure sowie den Handlungsbereich des Gesprochenen treffen zu können. 

Abschließend soll die Bedeutung des Teilabschnittes für den Spannungsverlauf des 6. Esr 

herausgestellt werden. 

Im ersten Abschnitt (15,5–45) von Teil A liegt der Fokus auf der global-universalen 

Perspektive des göttlichen Handelns.760 Gott kündigt das Strafgericht über den gesamten 

Erdkreis an. Hierbei folgt der Textabschnitt einem wiederkehrenden Schema, nämlich der 

Ankündigung des Gerichts, der Begründung des Gerichts und der Ausführung des strafenden 

Handelns. Die Gerichtsankündigung bezieht sich in diesem Abschnitt stets auf den gesamten 

Erdkreis als Objekt und Schauplatz der göttlichen Intervention.761 Begründet wird das 

göttliche Strafgericht mit der Unterdrückung des Gottesvolkes und der Missachtung des 

göttlichen Gebotes durch die Menschen. Paradigmatisch wird in dieser Hinsicht auf das 

Exodushandeln Gottes Bezug genommen. Wie damals Gott angesichts der Bedrückung seines 

Volkes Ägypten geschlagen hat, schlägt Gott nun die Unterdrücker und Verfolger seiner 

Erwählten mit Plagen.762 Für die Schilderung des göttlichen Gerichtshandelns wird das Motiv 

mala verwendet. Bei diesem handelt es sich um Schwert, Hunger, Tod und Verderben, mit 

denen die Menschen geschlagen werden und die deutlich an die signa des 4. Esr erinnern. 

Auffällig ist, dass die mala, die im aufgezeigten Schema nur relativ abstrakt dargestellt 

werden, innerhalb der beiden Visionen (15,28–15,45) eine anschauliche Konkretion erfahren. 

Der erste Abschnitt von Teil A (15,5–15,45) endet vorläufig mit dieser Schilderung, da sich 

das göttliche Gerichtsbestreben, das angekündigt wird, in der Schilderung der Visionen 

entfaltet. 

Bezüglich der handelnden Personen lassen sich folgende Beobachtungen machen: Das 

Verhältnis zwischen Gottesrede und Prophetenwort ist bereits im ersten Abschnitt schwierig 

zu bestimmen, da es sich ausschließlich um eine Rede handelt, in der sich unterschiedliche 

Zuschreibungen des Gesagten finden lassen.763 Der Prophet ist demnach nicht als 

Dialogpartner wahrnehmbar, sondern vielmehr als Kommentator innerhalb der Gottesrede, 

                                                
760 Vgl. Wolter, 6. Esra-Buch, 823. 
761 Ebd. 
762 Zur Exodustradition, vgl. Berner, Christop, Art. Exodustraditionen, 
https://www.bibelwissenschaft.de/stichwort/18041 [letzter Zugriff: 18.10.2020]. 
763 Vgl. 15,22.23.25.26 u. ö. 
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sodass es sich beim Text auch nicht um einen Dialog handelt. Der wesentliche textinterne 

Konflikt des 6. Esr spielt sich jedoch zwischen Gott, der Welt und den Erwählten Gottes ab. 

Hierbei sind das Blut der Gerechten, das durch die Welt vergossen wurde, sowie die 

Unterdrückungen der Gegenwart Auslöser für die göttliche Intervention (15,8f.). 

Beziehungsmäßig wird deutlich, dass das Leid der Erwählten auf lange Sicht nicht sinnlos ist, 

sondern den Ausgangspunkt für das göttliche Gerichtshandeln darstellt. Bei Betrachtung der 

Konstellation der Exodusmotivik (15,10–13) erweist sich Gott als Rächer und Befreier seiner 

Auserwählten, die durch die Welt geknechtet werden.764 Es wird deutlich, dass Gott hier als 

der Herrscher der gesamten Erde verstanden wird und daher die Missachtung seiner Gebote 

und die Unterdrückung seines Volkes als direkter Affront gegen ihn verstanden werden. Alle 

weiteren Handlungen sind aus dieser Konstellation heraus zu deuten. Der personifizierte 

Erdenkreis beziehungsweise die bewohnte Welt wird an einer Stelle im Text durch die Könige 

und die Menschen insgesamt konkretisiert (15,16 f.), aber der Erdkreis bzw. die Bewohner 

bleiben ein deutungsoffenes Kollektiv, das durch den Ungehorsam gegenüber Gott 

gekennzeichnet ist. Erst im Verlauf der Visionen (15,28–33; 34–45) wird deutlich, welche 

Erdbewohner im Blick sind. So sind es in der ersten Vision die arabischen Drachen und die 

Carmonier, die einen Teil der Erde verheeren, und in der zweiten Vision sind es Wolken aus 

Norden, Süden und Westen, die nach Babylon ziehen und dabei ein gewaltiges Unwetter über 

die Erde ausgießen. Die allgemeinen Gerichtsankündigungen Gottes erhalten in den Visionen 

eine Konkretion, einen Ausgangspunkt sowie ein Ziel. Welche Bezugsgrößen sich jedoch 

hinter diesen Bezeichnungen verbergen, bleibt deutungsbedürftig.765 

Wie bereits oben erwähnt, hat die Gottesrede selbst keine konkrete lokale Bestimmung. Die 

Sprechrichtung hingegen weist deutlich eine globale Ausrichtung auf. So wird nicht nur das 

Wirken auf dem gesamten Erdkreis beschrieben, sondern auch der Bezug auf die vier 

Himmelsrichtungen verdeutlich die universale Perspektive des ersten Abschnittes.766 

Im Kontext der gesamten Schrift beschreibt der Abschnitt 15,5 bis 45 den Auftakt einer 

weltumspannenden Dynamik des göttlichen Handelns. Analog zu alttestamentlichen 

Vorstellungen tritt Gott hier als Richter der Welt auf.767 Nachdem die Schreie der Seelen der 

Gerechten zu ihm gedrungen sind, kündigt er die Durchsetzung des Rechtes an (15,8f.). Das 

Ausbrechen der mala ist in 6. Esr als Bestandteil des göttlichen Gerichts zu deuten. Die mala, 

die hier das erste Mal angesprochen werden, stellen das zentrale wiederkehrende Motiv der 

                                                
764 Vgl. Wolter, 6. Esra-Buch, 823. 
765 Zur Deutung der Visionen und daraus folgenden Datierung, vgl. Bergren, Sixth Ezra, 488, idem, Sixth Ezra, 
16f.; Wolter, 6. Esra-Buch, 831. 
766 Vgl. a.a.O., 826. 
767 Vgl. Volz, Eschatologie, 82f. 
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gesamten Schrift dar.768 Ihnen kommen dabei vier Dimensionen zu: Schwert (Krieg), Hunger, 

Tod, Verderben.769 Bemerkenswert für den ersten Teilabschnitt ist, dass hier vor allem der 

politische Aspekt –Krieg und politische Unruhen – breit entfaltet wird. Die Visionen, die den 

Abschluss des ersten Abschnittes (15,5–45) bilden, sind neben den Darstellungen der mala 

auch solche, die Anknüpfungspunkte für die nachfolgenden Abschnitte bieten; sie werden 

dadurch zum verbindenden Element beider Abschnitte. 

In 15,46 bis 63 richtet sich die Drohung Gottes explizit an die Asia. Die Asia als Region wird 

aus dem Konglomerat des Erdkreises explizit herausgenommen und als exemplarische 

Verfolgerin und Unterdrückerin bezeichnet. Hierbei wird das Schema aus dem ersten Teil 

erneut angewandt: Drohwort (15,46–51), Begründung des Gerichts (15,52–56), Ausführung 

des Gerichts (15,57–63). In Bezug auf das Drohwort fällt auf, dass der Sprachgebrauch die 

Region Asien ausschließlich als weibliche Größe konzeptualisiert und vor allem moralisch 

diffamiert.770 So wird die Asia durchgängig als Hure und treulose Frau angeklagt 

(15,47.15,51.15,55). Dabei wird alttestamentlicheMotivik aufgegriffen, aber die am nächsten 

stehende Parallele ist die Schilderung der Hure Babylon aus der Offenbarung.771 Das Gericht 

an der Asia wird772 mit dem Verhalten gegenüber den Erwählten Gottes begründet. So wird 

der Asia vorgeworfen, durch alle Zeiten hindurch die Erwählten Gottes verfolgt und getötet 

zu haben (15,53). Im Anschluss an die Begründung wird die Ausführung des Strafgerichts an 

der Asia geschildert. Hierbei wird aus den mala vor allem der Aspekt des Hungers und der 

Witwenschaft betont (15,49). Bedeutsam ist auch, dass innerhalb der Schilderungen der 

Bestrafungen Asias auf die zweiten Vision Bezug genommen wird (15,60). 

In 15,46 bis 63 spielen folgende Personen, Orte und Beziehungen eine Rolle: die Beziehung 

von Gott und den Erwählten zur Asia sowie die Beziehung von der Asia zu Babylon. Das 

Verhältnis von Gott zur Asia berührt zwei Dimensionen: Zum einen straft Gott die Asia für 

ihr Verhalten gegenüber den Erwählten, die sie von je her getötet hat. Zum anderen steht 

hinter der Polemik gegenüber der Asia als treuloser Frau auch ein zerstörtes 

Beziehungsverhältnis zu Gott –so ist die Motivik im alttestamentlichenGebrauch zu 

verstehen.773 Dort meint hurerisches Verhalten stets die Abkehr von Gott und die 

Hinwendung zu weltlichen Mächten oder Götzen, auf die das Vertrauen gesetzt wird. Insofern 

wird der Asia nicht nur die Verfolgung der Erwählten vorgeworfen, sondern auch die 

                                                
768 Vgl. Wolter, 6. Esra-Buch, 823. 
769 Ebd. 
770 Vgl. zur Personifikation der Städte: Sals, Die Biographie der „Hure Babylon“, 28-32. 
771 Ebd. 
772 So schon in 15,6–15,8. 
773 Vgl. Sals, Die Biographie der „Hure Babylon“, 28-32. 
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Abwendung von Gott. Eine weitere Möglichkeit, dieses Motiv zu verstehen, ist der Bezug zu 

Babylon, die auch den zweiten wesentlichen Aspekt in der Beziehungskonstellation des 

Abschnittes darstellt. So wird das Handeln der Asia immer in einen Bezug zur Größe Babylon 

gesetzt. Auffällig ist hierbei, dass sich eine deutliche intertextuelle Verbindung zur 

Offenbarung ergibt. Sowohl die eigentliche Identität Babylons wie auch die Deutung ihres 

Handelns ergeben sich erst, wenn die Offenbarung als impliziter Referenztext anerkannt 

wird.774 Insofern erscheint die Asia als eine Art kleine Variante der großen Hure Babylon. 

Auch die Bestrafung durch die mala gegenüber der Asia ist keine direkte Bestrafung, sondern 

geschieht eher en passant im Zusammenhang mit dem Gericht an Babylon.775 Das Schicksal 

der Asia wird insofern in das größere, globale Geschehen eingeordnet, als direkt auf die 

zweite Vision (15,34–45) Bezug genommen wird. Im Blick auf 6. Esr als Gesamtschrift 

wirken die Worte an die Asia, die personifizierte Region, wie ein herausgehobenes Beispiel 

des globalen Gerichtshandelns Gottes. Sowohl der Verfasser als auch die Adressaten müssen 

sich selbst in einem besonderen Verhältnis zur Asia gesehen haben, da Letztere in gewisser 

Weise als widergöttliche Macht der zweiten Reihe konzeptionalisiert wird.776 Sowohl ihre 

Untaten als auch ihre Strafen leiten sich stets von der Bezugsgröße Babylon ab.777 

Der dritte Teilabschnitt (16,1–35) verlagert den Fokus erneut auf die globale Dimension. 

Auch in den Erwähnungen der vier Regionen Asia, Ägypten, Syrien und Babylon findet sic 

keine weitere Konkretion eines Ortes. Diese Regionen repräsentieren wahrscheinlicher die 

vier Himmelsrichtungen, die bereits im ersten Teil eine Rolle spielten (15,20). Die Nennung 

dieser Regionen deutet somit eine universale Ausrichtung an. Auf der formalen Ebene fällt 

nicht nur der poetische Stil des Abschnittes auf, der viele Weherufe, rhetorische Fragen und 

Bilder verwendet, sondern auch, dass es sich nun ausschließlich um prophetische Rede 

handelt.778 Gott selbst erscheint hier nicht mehr als Sprecher, sondern als handelnde Größe. 

Weiterhin ist auffällig, dass die Grundunterscheidung zwischen widergöttlichen Größen und 

den Erwählten Gottes in diesem Abschnitt irrelevant ist. Die Absicht des Abschnittes ist es 

vielmehr, die zerstörerische Wirkung der mala auf die gesamte Welt darzustellen. 

Im Verhältnis zu den anderen Teilabschnitten liegt im dritten Teil ein besonderes Verhältnis 

zwischen den einzelnen handelnden Größen vor. Das Wort liegt in diesem Abschnitt 
                                                
774 Vgl. Bergren, Sixth Ezra, 105; idem, sixth Ezra, OTP, 489; Wolter, 6. Esra-Buch, 835f. 
775 Vgl. 15,60, das belegt, dass Babylon das eigentliche Ziel war und die Asia erst auf dem Rückweg von der 
Zerstörung tangiert wird. 
776 Ähnlich auch Wolter, 6. Esra-Buch, 850, Anm. 60–63, der die Erwähnung der Zerstörung der „verhassten 
Stadt“ als möglichen Wohnort des Verfassers des 6. Esr deutet. 
777 So wird die Asia nicht per se als böse klassifiziert, sondern erst durch ihr Nacheifern im Blick auf Babylon. 
Auch wird die Asia erst bestraft, nachdem Babylon bereits bestraft wurde. Die Asia wird in 6. Esr somit zu einer 
weiteren Projektionsfläche für die Widergöttlichkeit, für welche die Hure Babel sinnbildlich ist. 
778 Vgl. Bergren, Prophetic Rhetoric in 6 Ezra, 25-32. 
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ausschließlich beim Propheten, der zunächst über die Erde und ihre Bewohner Weherufe 

ausspricht und später über sich selbst. Schon daran wird deutlich, dass das Unheil in diesem 

Zusammenhang nicht allein als Strafe für die Ungerechtigkeit der Menschen zu verstehen ist, 

sondern ganz undifferenziert alle trifft. Gott, der hier nicht zu Wort kommt, sondern lediglich 

als Handelnder beschrieben wird, wirkt nun nicht als Rächer, sondern als Verheerer aller 

Menschen. Die rhetorischen Fragen, mit denen der Prophet die Handlung beschreibt (16,3–

11), unterstreichen dabei vor allem die Unumkehrbarkeit des bereits angebrochenen Unheils 

sowie die Ohnmacht menschlicherseits gegenüber dem göttlichen Handeln. 

Die Weherufe des Propheten markieren auch einen Umschwung in der Darstellung der mala. 

So wirkt das Unheil abstrakt (16,1–16), aber es gewinnt an Anschaulichkeit ab dem 

Zeitpunkt, an dem der Prophet das Wehewort über sich selbst ausspricht (16,17–35). Während 

zuerst vor allem Natur- und Theophaniebilder das Unheil als bereits angebrochen 

beschreiben, sind in der zweiten Hälfte konkrete Situationen, wie ein menschenleerer 

Weinberg oder das Fehlen von Bauern zur Saat und Ernte, beschrieben. Das ultimative Elend 

scheint die Entvölkerung zu sein, die vor allem zum Leid der weiblichen Bevölkerung ist, die 

zurückbleibt – verweist und verwitwet. 

Bei Betrachten des Settings dieses dritten Abschnittes (16,1–35) fällt auf, dass das Geschehen 

zwar auf globaler Ebene stattfindet, aber sich an konkret geschilderten einzelnen Orten 

zuträgt, wie dem Haus, der Stadt, dem Weinberg oder dem Acker. Das Zusammenspiel 

zwischen universalem Gotteshandeln und der konkreten Lebenswelt der Menschen ist 

wesentlich. 

Im Verhältnis zu der Spannungskurve des 6. Esr wird für den dritten Teilabschnitt die 

Fokussierung auf die mala deutlich, die in den ersten beiden Abschnitten zwar auch 

Erwähnung fanden, aber nun das eindeutige Zentrum der Aufmerksamkeit bilden. Wesentlich 

in dieser Beziehung ist auch, dass in den anderen beiden Abschnitten die Begründung des 

Unheils und der Bezug zum menschlichen Handeln dauerhafter Bestandteil der Schilderungen 

war. Das Unheil wird nun nicht mehr mit Vergehen oder Fehlverhalten begründet, sondern 

direkt als unumstößliche Feststellung formuliert. Es trifft außerdem ausnahmslos alle 

Menschen betreffen, ohne dass eine Differenzierung stattfindet. Die Perspektiven auf das 

göttliche Handeln, die in den anderen beiden Abschnitten entwickelt wurden, spielen hier 

keine Rolle mehr. Insofern wird eine neue Perspektive auf die Gerechten, die das Unheil zwar 

erleiden müssen, aber nicht verdient haben, vorbereitet. 

 

Teil B (16,36–76) 
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Der zweite große Abschnitt des 6. Esr umfasst 16,36 bis 76. Der Neueinsatz wird durch die 

Anrede „Knechte des Herrn“ markiert und hebt sich dadurch deutlich von Abschnitt A (15,4–

16,35) ab, der die Ankündigung des Unheils für den gesamten Erdkreis beziehungsweise für 

eine Region beschrieben hat. Nun werden die Erwählten direkt und in paränetischer Weise 

angesichts der bevorstehenden beziehungsweise angebrochenen Unheilszeiten angesprochen. 

Der Abschnitt B lässt sich dabei in vier Unterabschnitte einteilen (16,36–40.41–53.54–

68.69-76), die nachfolgend besprochen werden. 

In 16,36 bis 40 beginnt nach der Anrede der Knechte des Herrn die Schilderung mit dem Bild 

einer Schwangeren, die den Beginn der Geburt nicht willentlich zurückhalten kann. Das 

Motiv der Schwangeren wurde bereits erarbeitet,779 aber wesentlich in diesem Zusammenhang 

ist, dass mit dem Bild an die Aussagen über die Unumkehrbarkeit des Unheils und die 

Ohnmacht der Menschen aus dem Abschnitt A angeknüpft wird. 

Der Abschnitt ist als Prophetenwort zu verstehen, das eine deutliche Anweisung in sich trägt. 

Der Prophet wendet sich nun textintern an einen kleineren, geschlossenen Adressatenkreis. 

Die Aussage „Hört und versteht“ impliziert, dass es sich nachfolgend um bildhafte Sprache 

handeln wird, die durch die Adressaten gedeutet werden muss und den Nichterwählten in 

ihrem tieferen Verständnis verschlossen bleibt. Im Vergleich zu den Unheilsworten aus 

Teil A, die sich stärker an alttestamentlicherProphetie orientieren, wird nun der 

apokalyptische, also verborgene Charakter des 6. Esr spürbar. 

Das Bild der schwangeren Frau ist dabei auf die Vorstellung der Erde zu übertragen und 

vermittelt dadurch die universale, globale Dimension des Gesagten. 

Für den Gesamtzusammenhang des Teil B (16,36–76) und des gesamten 6. Esr ist die direkte 

Rede an die Knechte beziehungsweise die Erwählten wesentlich, da nun zweifelsfrei der 

Fokus auf die eigentlichen Adressaten gelenkt und diesen verborgenes, deutungsbedürftiges 

Wissen anvertraut wird. 

Der nächste Unterabschnitt (16,41–53) knüpft an die Relationen des vorherigen Abschnittesan 

und leitet aus der bildhaften Beschreibung der Wirklichkeit konkrete Handlungsanweisungen 

im Sinne einer eschatologischen Existenzweise ab. Der Textauszug 16,41 bis 53 ist sprachlich 

sehr einheitlich gestaltet. Immer wieder werden den Adressaten Anweisungen gegeben, die 

eine diesseitige Orientierung infrage stellen. Interessant ist, dass die Bilder von entvölkerten 

Orten auf der Welt (16,25–16,35) hier wieder aufgenommen werden, aber nun für die 

Erwählten konkrete Lebensweisen von dem Drohszenario abgeleitet werden. Während das 

hereinbrechende Unheil die Nichterwählten überrascht, sollen die Erwählten ihr Leben schon 

                                                
779 Vgl. Analyse der Belegstellen im 6. Buch Esra, Kapitel 3.4.2.3. 
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im Horizont des erwarteten Gerichts führen und daher Wachsam in allen ihren Handlungen 

sein.780 Im Anschluss an die Handlungsanweisungen folgt eine Gegenüberstellung zwischen 

den Erwählten und Nichterwählten, die in der Konfrontation der personifizierten 

Gerechtigkeit und der Ungerechtigkeit ihren Abschluss findet. 

Wiederum setzt der Abschnitt mit einer direkten Anrede an die Adressaten ein, die dieses Mal 

als „mein Volk“ angesprochen werden. Hierbei wird die Unschärfe zwischen dem Propheten 

und Gott als implizitem Sprecher, die für 6. Esr kennzeichnend ist, anschaulich. Während sich 

die Handlungsanweisungen direkt an die Adressaten richten, spielen im Zusammenhang mit 

der Begründung der Handlungsanweisungen auch mehrere andere Gruppen eine Rolle. So 

werden „Fremdstämmige“ erwähnt, die sich die Ernte, den Besitz und die Kinder aneignen 

und damit als Instrument des Unheils fungieren. Diejenigen, die nicht erwählt sind und nicht 

in eschatologischer Erwatung leben, vergrößern ihr Unheil noch dadurch, dass sie ihren 

Wohlstand anreichern und offen zur Schau stellen. In der Folge dieser Beschreibung wird 

erneut die Figur der Asia aus Teil Aimplizit thematisiert, die nun als personifizierte 

Gesetzlosigkeit beschrieben wird. In 16,50 f. wird ihr die personifizierte Größe der 

Gerechtigkeit gegenübergestellt, die sie anklagt und gegen sie „eifert“. Die konkreten Bezüge 

der Größen sind jedoch schwierig zu deuten.781 

Die Aussagen dieses Textauszugs sind im globalen Kontext zu verstehen, aber es wird Bezug 

auf konkrete Orte genommen, wie Städte, Äcker, Weinberge und ähnliche. Dadurch verstärkt 

sich der allgemeine Anspruch des Gesagten weiter. Wird die Nennung der Frauen als 

Anspielung auf die Schilderung der Asia (15,46–15,55) verstanden, so ergibt sich eine 

Relation zu Kleinasien. Allerdings scheint der Text bewusst unkonkret gestaltet zu sein und 

dadurch allgemeine Gültigkeit zu gewinnen. 

Der Abschnitt 16,41 bis 53 hat insofern für den Gesamtkontext eine wichtige Bedeutung, als 

aus dem Faktum des Unheils, das alle Menschen trifft, konkrete Handlungsempfehlungen für 

die Erwählten entwickelt werden, die Wachsamkeit und einen bewussten Umgang mit den 

irdischen Gütern nahelegen. Im Fokus des Abschnittes liegt das Verhältnis der Erwählten zu 

ihrer Umwelt. 

Anders gestaltet es sich im nächsten Unterabschnitt (16,54–68), da nun der Blickwinkel 

ausschließlich auf die Gruppe der Erwählten gerichtet wird. Zentral für den Abschnitt 16,54 

bis 68 ist der Umgang mit der eigenen Sünde im Angesicht des göttlichen Gerichts. Bei 

diesem Abschnitt handelt es sich um eine Ringkomposition.782 Die Rahmung bilden V.54 und 

                                                
780 Vgl. Wolter, 6. Esra-Buch, 860, Anm.42–45. 
781 Vgl. a.a.O., 862, Anm. 50a. 
782 So auch Wolter, 6. Esra-Buch, 863, Anm. 54–68. 
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V.67, sowie V.55 und V.64a. Die Verse thematisieren die die Unmöglichkeit, die eigenen 

Sünden und Taten vor Gott zu verbergen. Den Kern der Ringkomposition bildet die 

Doxologie des göttlichen Schöpferhandelns. Wie sollten dem Schöpfer der Welt, der die 

Tiefen des Meeres und der Unterwelt erforscht und begrenzt hat, nicht auch die Taten und 

Gedanken der Menschen offenbar sein? Das Anliegen der Ringkomposition wird in V.68 

deutlich, indem Gott als Richter benannt und die Umkehr als einzige Möglichkeit der Rettung 

aus der Not aufgezeigt wird. 

Der gesamte Abschnitt 16,54–68 ist somit als Prophetenrede gestaltet, die nur durch einen 

Ausspruch des paradigmatischen Sünders und das göttliche Schöpfungshandeln durch das 

Wort unterbrochen wird. Im Vordergrund steht das Verhältnis zwischen Gott und Sünder. 

Auffällig ist hierbei, dass weiterhin die Gruppe der Auserwählten als Adressat im Blick ist. 

Nun wird jedoch der Umgang mit Sündern innerhalb der Gruppe thematisiert. Der 

exemplarische Sünder, der spricht „Ich habe nicht vor Gott gesündigt!“ kann entweder als 

Repräsentant der gesamten Gruppe aufgefasst werden oder es handelt sich nur um Einzelne 

innerhalb der Gruppe, die sich von dieser Aussage angesprochen fühlen sollen. Die 

Diskrepanz zwischen Auserwähltheit und Sündhaftigkeit stellt dabei eine direkte 

Verbindungslinie zu den Aussagen des 4. Esr dar, in dem diese Thematik eine der 

Hauptfragenist.783 Die doxologische Beschreibung des göttlichen Schöpferhandelnsin V.56 

bis V.63a deutet in die Richtung einer universellen Sündenproblematik der Menschen. Hierbei 

erinnert die Konstellation zwischen dem fehlbaren Menschen und dem allmächtigen Gott an 

weisheitliche Motivik, wie sie im Sirach- und im Hiobbuch anklingt. Wie Hiob die 

Tadellosigkeit der eigenen Gerechtigkeit angesichts der göttlichen Allmacht nicht begründen 

oder gar beweisen kann, so wird auch der Versuch als unmöglich dargestellt, die eigenen 

Sünden vor der göttlichen Schöpfermacht– die nicht nur die Welt, sondern auch den 

Menschen erschaffen hat und kennt– zu verbergen.784 

Das Gottesbild ist in diesem Abschnitt ambivalent. Gott wird als Schöpfer aller Dinge 

beschrieben, der aus dieser Eigenschaft auch zugleich allwissender Richter des menschlichen 

Handelns ist. Implizit wird die Vorstellung eines Gerichtssaals erweckt, in dem die Sünder 

vor Gott als Richter stehen und ihre Taten und Sünden ihnen als Ankläger gegenübertreten. 

Dieser Zusammenhang erinnert wiederum ein Stück weit an 5. Esr, da dort ebenfalls die 

Auserwählten vor Gott treten müssen und durch eine dritte Größe (die Mutter) angeklagt 

werden.785 Andererseits fungiert Gott hier aber auch als Erlöser, wenn der Sünder umkehrt 

                                                
783 Vgl. Das Erwählungskonzept in 4., 5. und 6. Esra, Kapitel 3.1.2. 
784 Vgl. Hi 29-31, in denen Gottes Übermacht und Hiobs Ohnmacht deutlich werden. 
785 Vgl. dazu Analyse der Belegstellen in 5. Buch Esra; Kapitel 3.4.4.3. 
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und von seinen Untaten ablässt und so dem göttlichen Gericht entgehen kann. Durch die 

Formulierung „Gott wird euch herausführen“ wird wiederum ein Bezug zum 

Exodusgeschehen aus Teil A (15,10 ff.) hergestellt. In 16,54 bis 68 wird das göttliche 

Rettungshandeln aus dem Gericht jedoch explizit an Bußfertigkeit und Umkehr der Erwählten 

geknüpft. 

Der Abschnitt 16,54 bis 68 ist bewusst nicht an einen bestimmten Ort oder Zusammenhang 

gebunden, da es sich darin um lehrhaft paradigmatische Aussagen handelt, die kontextlos 

Bedeutung haben sollen. 

Erstaunlich ist, dass durch die Thematik der Sünden innerhalb der Erwählten der deutliche 

Dualismus zwischen Gottes Volk und den Ungerechten in Teil A (15,5–16,36) etwas 

relativiert wird, da das Unheil, das auf die Welt losgelassen wird, zumindest die sündhaften 

Erwählten nicht vollkommen unverdient trifft. Wesentlich für den Abschnitt scheint die 

Gefährdung der Erwählten zu sein. So werden in 16,36 bis 53 gewissermaßen die internen 

Gefährdungen (Sünden), welche die Erwählten in der Endzeit scheitern lassen könnten, 

angesprochen. Davon ausgehend wird die innere Umkehr als Heilsweg angemahnt. 

Im Unterschied zum vorangegangenen Abschnitt (16,54–68) schildert der Abschnitt 16,69 bis 

76 eine explizite Verfolgungssituation, welche die Gruppe der Erwählten bedroht. Konkret 

wird eine große Menschenmenge, die sich gegen die Erwählten stellt und diese verfolgt, 

beschrieben. Dabei werden Situationen, wie der Zwang zum Essen von Götzenopfern sowie 

der Verlust des Eigentums durch Raub und pogromartige Aufstände, geschildert. Insgesamt 

endet der Abschnitt aber mit der Deutung des Geschehens als Prüfungssituation (V.74). 

Im Fokus steht erneut das Verhältnis der Erwählten zu ihrer Umwelt, sodass nachder 

Beschreibung interner Gefährdungen des Heilsstatus die Verfolgungen, welche die Erwählten 

von außen bedrohen, angeführt werden. Wer mit der Menschenmenge genau gemeint ist, lässt 

sich nicht eindeutig bestimmen. Während das Auftreten der Menschenmenge und die 

plötzliche Schilderung der Verfolgung und Plünderung an die Vision der Völkerscharen aus 

Teil A (15,28–33) erinnert, weisen Aufstände in einzelnen Städten auf lokal begrenzte 

Verfolgungssituationen hin, die sehr wahrscheinlich historischen Bezug haben.786 Die 

Darstellung der Menschenmenge als Masse von Wahnsinnigen hat dabei durchaus eine 

eschatologische Dimension.787 Aber auch für das implizite Verhältnis von Gott zu seinen 

Erwählten ist die Rolle der großen Menschenmenge von Bedeutung. Sicher ist, dass die 

                                                
786 Vgl. Bergren, Sixth Ezra,156 mit Anm. 22; idem, Sixth Ezra, OTP, 47f.; Wolter, 6.Esra-Buch, 829. 
787 Besonders deutlich wird das unter Bezug auf die unterschiedlichen Parteien in den Visionen in 15,28–15,33 
und 15,34–15,45, wo zum Beispiel die Carmonier als wahnsinnig von Zorn beschrieben werden (15,30). 
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Verfolgungssituation letztlich als Prüfung verstanden werden soll.788 Ob jedoch das 

Aufkommen der Aufstände als göttliche Handlung allein zur Prüfung der Erwählten gemeint 

ist und die Menschenmenge somit Instrument Gottes ist, bleibt fraglich, da vielmehr das 

entfesselte Unheil, das in Teil A (15,5–16,36) geschildert wird, gleichermaßen die Erwählten 

wie die Nichterwählten trifft. Auch die letzten Aussagen über die Rolle Gottes als dux aus der 

Not haben ähnliche Bedeutung. Diese Beschreibungen knüpfen ihrerseits wiederum an die 

Exodusmotivik an, die mehrfach im gesamten 6. Esr vorkommt.789 Daher wäre es seltsam, 

wenn aus der gleichen Hand sowohl die Prüfung als auch der Beistand zur Überwindung der 

Prüfung kommen würde. Vielmehr scheinen die mala mit den Plagen des Exodusgeschehens 

konzeptionell vergleichbar zu sein, quasi als Machterweis Gottes, der alle gleichermaßen 

schlägt, was aber notwendig ist, um die Erwählten zu befreien.790 

Im Gegensatz zum letzten Abschnitt (16,54–68) ist die Ortsbestimmung der angesprochenen 

Vorgänge diesmal von höchster Relevanz. Die Schrift scheint ursprünglich einen konkreten 

Ort inklusive seiner Umwelt benannt zu haben, wo die Verfolgungssituation situiert war.791 

Auch wenn sich dies in der jetzigen Form des 6. Esr nicht mehr sicher rekonstruieren lässt, ist 

doch deutlich, dass es ursprünglich einen direkten lokalen Bezug zu den ersten Adressaten 

gegeben hat.792 

Hinsichtlich der Gesamtschrift 6. Esr thematisiert 16,69 bis 76 die externen Gefährdungen. 

Wesentlich ist hierbei, dass nicht nur die Verfolgung, sondern auch der mögliche Abfall auf 

Druck der Verfolgung problematisiert werden. Während in den vorherigen Unterabschnitten 

von Teil B die Unaufhaltsamkeit des Unheils sowie die konkreten Handlungsanweisungen im 

Sinne einer eschatologischen Existenz beschrieben werden, so handeln die letzten beiden 

Abschnitte unter der Überschrift von der Gefahr des Abfalls von Gott. Wichtig ist, dass im 

letzten Abschnitt nicht nur der inneren Gefährdung durch die eigenen Sünden die Gefährdung 

durch die Verfolgung nachgestellt wird, sondern dass die endzeitlichen Geschehnisse 

insgesamt als eine Prüfung und Läuterung der Erwählten konzeptionalisiert werden. Dieser 

                                                
788 Vgl. Wolter, 6.Esra-Buch, 828. 
789 Den Bezug zur Exodusthematik, wie er bereits in 15,10–13 und 16,68 vorhanden ist, stellt auch 16,76 her, 
mittels der Bezeichnung Gottes als dux. 
790 Dass eine Übertragung der Situation in 6. Esr auf die Exoduserzählung im Exodusbuch nicht 
vollkommenohne Spannung funktioniert, wird an den Plagen deutlich, denn bei der vierten, fünften und 
siebenten Plage wird explizit zwischen Israel und den Ägyptern differenziert (Ex 8,16–28; 9,1–9,7; 9,13–35). Es 
wird festgehalten, dass diese Plagen nur das Ägyptenland treffen. Bei den restlichen Plagen ist diese 
Unterscheidung zwar anzunehmen, jedoch wird diese nicht ausdrücklich benannt. 
791 „Dem 6. Esra-Buch geht es darum, eine durch gewalttätige Übergriffe ihrer Umwelt angefochtene Minderheit 
zu stabilisieren.“ Wolter, 6.Esra-Buch, 831. Vgl. Bergren, Sixth Ezra, 16. 
792 Es lässt sich daher feststellen, dass 6. Esr ursprünglich sehr wahrscheinlich auf eine konkrete 
Verfolgungserfahrung hin verfasst wurde und erst sekundär entkontextualisiert wurde, sodass es in neue 
Zusammenhänge gebracht werden konnte. Vgl. auch Bergren, Wolter. 
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Gedanke der Prüfung und Läuterung fungiert retrospektiv als ein Prisma auf die gesamte 

Schrift 6. Esr und unterstreicht insofern gerade den paränetischen Anspruch des Abschnittes 

16,69 bis 76. Das konkret erfahrene Leid der Verfolgung steht nicht nur im größeren 

Zusammenhang mit dem apokalyptischen Handeln Gottes, sondern kann auch als Akt der 

Läuterung und Prüfung rationalisiert werden. 

 

Schluss (16,77–78) 

6. Esr schließt mit einem Ausspruch Gottes, der die Ambivalenz der gesamten Schrift 

zusammenfasst. Die letzten beiden Verse bilden zusammen mit den Eingangsversen eine 

Rahmung um die Schrift. 

Bedeutsam ist, dass der Schluss wiederum als wörtliche Gottesrede gestaltet ist. Im Gegensatz 

zur Einleitung werden nun die Adressaten direkt angesprochen. Sie werden ermahnt, am 

göttlichen Gebot festzuhalten, sodass ihre Sünden sie nicht überwältigen (15,78). Die 

Bedeutung des göttlichen Gebotes (mandata et praecepta) erinnert stark an 4. Esr 14. Die 

göttliche Weisung scheint das Mittel zu sein, um die Endzeit und das göttliche Gericht zu 

bestehen. Dem Schicksal der Erwählten, die sich an die mandata et praecepta halten, wird das 

Unheil derjenigen gegenübergestellt, die von ihren Sünden überwältigt werden. Hierbei wird 

eine Reihe von Bildern verwendet, die eine Nähe zu neutestamentlichen Gleichnissen 

aufweisen.793 In der Gegenüberstellung wird die Dualität, die für die einleitenden Verse und 

weite Teile von 6. Esr bestimmend ist, in 16,76 f. wieder aufgenommen. 

Erstaunlich ist, dass der Schluss keinerlei explizite Rückbezüge zur Unheils- und 

Verfolgungssituation aus den vorherigen Abschnitten herstellt. Lediglich die Gefährdung 

durch die eigene Sünde wird aufgenommen. Dadurch wirkt der Schluss sehr allgemein und 

unkonkret. Gerade im Blick auf die lebendig beschriebene Verfolgungssituation des 

vorangehenden Abschnittes fehlen bestärkende Aussagen oder Lohnvorstellungen, die die 

Motivation der Adressaten zum Durchhalten in den Tagen der Not verstärken könnten. 

Insofern klappt der Schluss merkwürdig nach und verliert gegenüber der geschilderten 

Situation in 16,69 bis 76 an Dramatik. 

 

4.2.5 Resultate der Dramaturgie des 6. Buches Esra 

Die Untersuchung des 6. Esr hat gezeigt, dass sich die dramaturgische Methodik nur sehr 

bedingt auf die Schrift anwenden lässt, da 6. Esr weder dialogisch strukturiert ist und sich 

auch nicht eindeutig einzelnen Sprechern zuweisen lässt, noch eine Konsistenz in der 

                                                
793 Vgl. Mt 25,1-13.31-46. Zum Gericht durch Feuer, vgl. Lang, Friedrich, Art. πῦρ, THWNT VI, 927-953. 
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räumlichen Verortung erkennbar ist. Vielmehr lässt sich die Schrift als ein Redeakt verstehen, 

der durch Nebentexte als Einleitung und Schluss gerahmt wird. Trotz dieser dramaturgischen 

Defizite lässt sich eine Handlungskurve erkennen und das Verhältnis verschiedener 

Personengruppen zueinander und zu Gott als Hauptakteur beschreiben. 

Die grundsätzliche Dynamik von 6. Esr ist das Erscheinen der endzeitlichen mala, die als 

göttliches Gerichtshandeln die Ungerechten bestrafen und das Leid, das den Erwählten 

widerfahren ist, rächen. Bedeutsam ist, dass das heraufziehende Unheil jedoch auf globaler 

Ebene alle Menschen betrifft und daher für diejenigen, die Gottes Gebote nicht halten, als 

Strafe fungiert, zugleich für die Erwählten als Moment der Prüfung und Läuterung dient.794 

Obwohl 6. Esr zunächst uneinheitlich und kryptisch wirkt, hat sich in der Analyse eine 

sinnvolle Gesamtstruktur herauskristallisiert. So wird zunächst das Erschienen des Unheils 

insgesamt beschrieben und dann auf konkrete Regionen hin ausdifferenziert (Teil A: 15,5–

16,36). Teil B (16,36–76) nimmt die allgemeine Dynamik der Tage der Not (dies 

tribulationis) auf und entwickelt aus dem Unheil heraus explizite Handlungsanweisungen an 

die Erwählten, damit diese die Endzeit bestehen. Insofern wird die Unheilssituation als Zeit 

der Prüfung und Läuterung der Erwählten rationalisiert und dabei befinden sich die Erwählten 

dauerhaft in der Gefahr, durch innere Faktoren (eigene Sünde)oder durch die Verfolgung 

vonseiten der Umwelt von Gott, abzufallen. 

Auffällig sind die häufigen Anspielungen auf das Exodushandeln, die Gott nicht nur als 

Rächer, sondern vor allem als Befreier seines Volkes darstellen. Die mala werden in dieser 

Perspektive zu endzeitlichen Plagen, die Unheil über die Welt bringen, aber zugleich 

notwendiges Übel sind, um die endgültige Erlösung des Gottesvolkes aus Verfolgung und 

Knechtschaft zu gewährleisten. Erstaunlich ist aber auch, dass jeglicher Hinweis auf eine 

positive Zukunft im Anschluss an das Gerichtshandeln Gottes fehlt. So gibt es weder 

Schilderungen des Lohns für die Standhaften noch Darstellungen einer eschatologischen 

Heilszeit. 6. Esr endet vielmehr mit einer Ermahnung zum Durchhalten (16,64-67) und 

allgemeinen Gegenüberstellung derjenigen, die Gottes Weisungen befolgen und nicht von 

ihren Sünden übermannt werden, und denjenigen, qui constringuntur a peccatis suis et 

obteguntur ab iniquitatibus suis (V.78). 

 

4.2.6 Dramaturgie des 5. Buches Esra 

4.2.6.1 Das 5. Buch Esra– ein dramatischer Text? 

                                                
794 Vgl. Wolter, 6. Esra-Buch, 867 mit Anm. 74b). 
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Eine eindeutige Bestimmung des Charakters von 5. Esr ist ein komplexes Unterfangen. Da die 

Schrift sowohl apokalyptische Merkmale wie auch prophetische Elemente enthält, lässt sich 

5. Esr nicht einer geschlossenen Gattung zuordnen.795 Gerade wegen dieses besonderen 

ICharakters bietet es sich an, 5. Esr mithilfe der dramatischen Methode zu untersuchen, die 

eine neue Perspektive auf 5. Esr eröffnet. 

Ähnlich wie bei 4. Esr bietet sich auch hier eine dramatische Untersuchung aus einer Vielzahl 

von Gründen an: 5. Esr gliedert sich grundlegend in verschiedene Redegänge. Größtenteils 

erscheint Gott selbst als Sprecher, der in verschiedenen Redeabschnitten sein Handeln in 

Vergangenheit und Gegenwart reflektiert. Daneben kommen allerdings auch noch andere 

Akteure zu Wort, wie die Figur der Mutter, des angelus interpres und Esra selbst. Gerade in 

Bezug auf Esra wird aber auch ersichtlich, dass dieser nicht nur als Redner, sondern auch als 

Erzähler fungiert und somit auch Nebentexte in 5. Esr die Handlung genauer beschreiben. Des 

Weiteren zeichnet sich 5. Esr durch dialogische Abschnitte aus, in denen verschiedene 

Sprecher nicht nur gesonderte Redeanteile haben, sondern auch eine direkte Anrede an die 

verschiedenen Akteure stattfindet.796 Darüber hinaus finden sich auch längere Abschnitte, die 

monologartig gestaltet sind und die sich als Gottesrede verstehen. 

Für eine dramatische Betrachtung der Schrift spricht ebenfalls die Unterscheidbarkeit 

verschiedener Akteure. Der größte Redeanteil kommt hierbei Gott zu, der in Form eines 

Geschichtsrückblickes zunächst sein Handeln in der Vergangenheit bewertet, sodann als 

Richter auftritt und Trostworte an die Figur der Mutter adressiert. Wesentlich ist auch die 

Figur des Esra. Von zentraler Bedeutung ist allerdings auch die Figur der Mutter, da diese 

nicht nur selbst zu Wort kommt, sondern ihr auch als Trägerin der Erwählung eine 

wesentlichen Rolle für den Handlungsverlauf zukommt.797 Weitere auftretende Figuren sind 

der angelus interpres, der iuvenis und die Menge der Versiegelten auf dem Berg Zion. 

Herauszuheben sind allerdings auch die Gruppe des Volkes beziehungsweise die Gruppe der 

Kinder, die zwar selbst nicht explizite Redeanteile haben, aber um deren Schicksal sich die 

gesamte Handlung dreht. 

Bei der Frage, ob 5. Esr als dramatischer Text gelten kann, ist auch von Bedeutung, dass sich 

ein Wechsel des Handlungsortes ausmachen lässt: Während in 5. Esr 1,1[4]-32 keine 

Ortsangabe finden, lässt die Abschlussszene erkennen, dass die Krönungsvision auf dem Berg 

Zion vorgenommen wird (2,33-48). Insofern liegt ein Ortswechsel nahe. 

                                                
795 Einen Überblick bieten: Nicklas/ Hirschberger, 5 Ezra – Prophetic or Apocalyptic writing?, 116–130. 
Weiterhin auch: Forschungsgeschichte, Kapitel 1.2. 
796 Vgl. 5. Esr 1,4.38; 2,2.5.8.10.15.25.30.34. 
797 Vgl. Analyse der Belegstellen im 5. Buch Esra, Kapitel 3.4.4.3. 
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Als abschließendes Argument ist darauf hinzuweisen, dass sich innerhalb von 5. Esr eine 

Entwicklung der Handlung ausmachen lässt und dass die einzelnen Abschnitte in Bezug und 

in Abhängigkeit zueinander komponiert sind. Insofern ist 5. Esr für die Untersuchung als 

dramatischer Text sehr geeignet. 

 

4.2.6.2 Grundstruktur – Akteinteilung 

Die Struktur des 5. Esr lässt sich von den beiden ausschlaggebenden Wendepunkten der 

Handlung her erfassen. Den ersten Wendepunkt bildet die Verstoßung und Annahme der 

Kinder durch die Mutter (2,2–4). Auf diese Handlung ist der gesamte erste Monolog 

ausgerichtet, der als Gottesrede daherkommt. Auch zielt die Ausrichtung der 

Umgebungsfaktoren auf eben diesen Moment ab, indem die Vorstellung einer Gerichtsszene 

erweckt wird. Den zweiten Wendepunkt und zugleich den Abschluss der Handlung stellt die 

Krönungsvision auf dem Berg Zion dar (2,42–48). Dieses Geschehen basiert auf dem ersten 

Wendepunkt, da die neu- beziehungsweise wiedererwählten Kinder sich diesmal ihrer 

Erwählung würdig erwiesen haben und daher eschatologisch gekrönt werden.798 Diese 

Differenzierung, die sich aus der Betrachtung der Handlungsentfaltung ergibt, wird auch 

durch formale Aspekte bestätigt. So ist der erste Akt monologartig als Gottesrede gegliedert 

und zielt auf den Schulderweis des Volkes ab. Die einzelnen Abschnitte werden jeweils durch 

die Wendung haec dicit Dominus eingeleitet, die als kurzer Nebentext fungiert.799 Das 

Auftreten der Mutter markiert den zweiten Akt, der sich als eine Auseinandersetzung, konkret 

als Gerichtsszene, zwischen Gott, der Mutter und den Kindern entfaltet (2,2–31). Der dritte 

Akt, der mit der Krönungsvision seinen Höhepunkt erreicht, ist auch durch einen Adressaten- 

sowie einen impliziten Ortswechsel gekennzeichnet. Daraus ergibt sich folgende Einteilung: 

 

I. Akt:  1,1–2,1  Die Exposition des Problems 

II. Akt:  2,2–32   Der Wendepunkt mit juridischem Charakter 

III. Akt: 2,33–48  Die Krönungsvision als Auflösung des Konfliktes 

 

 

                                                
798 Bergren, Fifth Ezra, 467f., unterscheidet sechs Hauteinheiten: 1,4-24; 1,25-34; 1,39-40; 2,1-14; 2,15-32; 
2,33-48. Wolter, 5. Esra-Buch, 781f., sieht nur zwei Teile: 1,5-2,9; 2,10-48. 
799 Vgl. 5. Esr 1,8.15.22.28.33; 2,1.10. 
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Abb. 2: Akteinteilung des 5. Esr 

 

4.2.6.3 Untersuchung einzelner Szenen 

Der erste Akt (1,1–2,1) : die Exposition des Problems 

Dem ersten Akt geht ein Nebentext voran, der Auskunft über den Protagonisten Esra gibt und 

in die Zeitfiktion des Textes einführt. Abhängig von der Manuskriptfamilie variieren die 

Angaben stark und lassen Rückschlüsse auf ein größeres, schriftübergreifendes Narrativ 

erahnen.800 Daraufhin wird eine Wortereignisformel angeführt, die – je nach Textvariation – 

als Selbstbericht des Propheten Esra oder als Bericht ebenjenes Geschehens ausgeführt wird 

und im Zusammenhang mit dem Sendungsbefehl an Esra steht.801 Der Sendungsbefehl geht 

direkt über in eine thematische Zusammenfassung des nachfolgenden Haupttextes. Gott wirft 

seinem Volk Israel mit Bezug auf das Exodusgeschehen die Abwendung von ihm und die 

Hinwendung zur Sünde vor.802 Insofern finden sich in der Beauftragung des Propheten 

proleptisch bereits die wesentlichen Aussagen des gesamten ersten Aktes. 

Die verbleibenden Abschnitte des ersten Aktes sind Gottesrede und gliedern sich in sechs 

Unterabschnitte, die jeweils durch die Wendung haec dicit Dominus eingeleitet werden (1,8–

14.15–21.22–27.28–32.33–40; 2,1). Die einzelnen Abschnitte sind als Geschichtsrückblick 

konzipiert. Die ersten drei nehmen konkret auf das Exodusgeschehen Bezug (1,8–14.15–

21.22–27). Alle Abschnitte haben den anklagenden Grundton Gottes Volk gegenüber 

gemeinsam. Es kommen klassische alttestamentliche Topoi vor, wie die Hinwendung zum 
                                                
800 Vgl. Rahmenelemente im 5. Buch Esra, Kapitel 4.1.3. 
801 SA: factum est verbum Domini ad me dicens 
C MNE VL: Verbum Domini quod factum est ad Esdram filium Chusi […]. 
802 Hirschberger, Ringen, 277 mit Anm. 9, möchte hier keine Steigerung der Sünden von Generation zu 
Generation erkennen, die jedoch ein fester Topos dtr Texte ist und somit hier auch sinnvoll erscheint. Ebenso 
Wolter, 5. Esra-Buch, 797. 

II 

I III 
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Götzendienst, das Nichteinhalten der Gebote, die Prophetenmordtheorie und als Strafe die 

Abwendung Gottes sowie das Erstarken eines fremden Volkes gegen Israel.803 Die 

Redeabschnitte scheinen in einer relativen Chronologie gegliedert zu sein. So begegnen zuerst 

Bezüge zum Exodusereignis, dann zum Königtum und schließlich zum Auftreten der 

Propheten. Der Rückblick auf das Handeln Israels in der Vergangenheit resultiert schließlich 

in dem Vorhaben Gottes, sich einem anderen Volk zuzuwenden. 

Für den ersten Akt sind zwei Personenkonstellationen von Bedeutung, nämlich die Beziehung 

zwischen Gott und Esra sowie die zwischen Gott und seinem Volk. 

Gott beauftragt zunächst Esra als seinen Boten zur Übermittlung seiner Botschaft. Aufgrund 

der anklagenden Mitteilung wird Esra für sein Volk zum Gerichts- und Unheilspropheten. 

Wichtig ist hierbei, dass im gesamten ersten Akt an keiner Stelle von einer Möglichkeit oder 

Wahrscheinlichkeit einer UmkehrIsraels hin zum Heil gesprochen wird. Aus der Perspektive 

des ersten Aktes lässt sich keine Heilsperspektive für das bisherige Israel ableiten. Darüber 

hinaus wird Esra aufgerufen, eine Zeichenhandlung zu vollziehen, die das Gericht über Israel 

symbolisiert (1,8).804 

Ausgangspunkt für die Beauftragung Esras ist das Verhältnis von Gott zu seinem Heilsvolk. 

Die Geschichtsrückblicke beschreiben, wie Gott sich kontinuierlich seinem Volk zugewandt 

hat, es aus Ägypten befreit, ihm Propheten zur Seite gestellt und es vor den Fremdvölkern 

beschützt hat.805 Die Reaktion des Volkes auf das göttliche Handeln wird vorwiegend 

einseitig als Abwendung und Ignoranz gegenüber Gott dargestellt. Der Rückblick zeichnet 

nach, wie göttlicherseits die Frustration steigt, was schließlich einen Höhepunkt in dem 

Entschluss findet, sich von dem Volk Israel abzuwenden. Dieser Rückblick stellt eine starkt 

subjektive Schilderung dar: Zwar wird das Volk durchgängig angesprochen, aber es kommt 

selbst nicht zu Wort und erhält somit nicht die Möglichkeit zu Rechtfertigung oder Buße.806 

Dem populus indisciplinatus (1,8) wird schon hier im ersten Akt ein anderes Volk 

gegenübergestellt (1,24.35–40)807, das die göttlichen Gebote einhält, obwohl sich Gott diesem 

in der Vergangenheit nicht direkt zugewandt hat. Auch die anachronistische Erwähnung von 

Aposteln in der Geschichte Israels deutet auf dieses Volk, nämlich eine christliche 

                                                
803 Vgl. Krauter, Theologie, 159. 
804 Auffällig ist hierbei der Gebrauch von excutio (SA) beziehungsweise concutio (CVLK), dass allein 4. Esr 
10,24 das gleiche Lexem im Zusammenhang mimt einem Trauerritus verwendet. Vgl. Wolter, 5. Esra-Buch, 
797. 
805 Zum Traditionsgeschichtlichen Hintergrund des Exodusmotivs in 5. Esr, vgl. Bergren, The Tradition History 
of the Exodus-Review in 5 Ezra 1, 34-50. 
806 Im Gegensatz dazu bietet 1Bar ein Bußgebet Israels. 
807 Während die Manuskripte der spanischen Sprachfamilie (C MNE VLK) von nur einem Volk sprechen, haben 
die Manuskripte der französischen Sprachfamilie (SA.) mehrere Völker im Blick, weil hier ein unterschiedlicher 
Gebrauch vorliegt von alius und alter. 
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Gruppierung, hin.808 Der gesamte erste Akt ist durch einen starken Dualismus zwischen den 

beiden Völkern gekennzeichnet.809 

Der Handlungsort wird nicht festgelegt, vielmehr nehmen die einzelnen Redeabschnitte auf 

die Orte des vergangenen Handelns Gottes Bezug, aber sie lassen keine Rückschlüsse auf den 

gegenwärtigen Handlungsort zu. Ebenso fehlt auch jegliche Beschreibung des Kontextes 

durch etwaige Nebentexte. 

Die Handlung von 5. Esr beginnt im ersten Akt damit, dass die maßgeblichen 

Konfliktsituationen aufgezeigt werden. Die wesentliche Spannung liegt in der fruchtlosen 

Zuwendung Gottes zu seinem erwählten Volk Israel, der nicht mit einer Hinwendung Israels 

zu Gott beantwortet wird. Dieses Verhältnis wird Israel direkt zur Anklage gemacht und es 

resultiert in der Hinwendung Gottes zu einem anderen Volk (1,24f.). Wichtig ist hierbei, dass 

der erste Akt bemüht ist, diese Diskrepanz in Form eines Geschichtsrückblickes als 

wiederkehrendes Problem darstellt und so das göttliche Handeln als alternativlose 

Konsequenz plausibilisiert. 

 

Der zweite Akt (2,2–32) : der Wendepunkt mit juridischem Charakter 

Inhaltliche Schwerpunkte 

Die Handlung des zweiten Aktes entwickelt sich entlang des Geschicks der Mutterfigur, die 

hier neu eingeführt wird. Die wesentlichen Handlungen sind hierbei die Klage der Mutter 

über ihre Kinder (2,2–4), welche die erste, stark durch negative Aussagen bestimmte Hälfte 

des zweiten Aktes einleitet, sowie der Aufruf an die Mutter, ihre (neuen?) Kinder 

anzunehmen (2,15–32), der die zweite, sich durch einen tröstenden und zuversichtlichen 

Charakter auszeichnende Hälfte des zweiten Akts ausmacht. Der Kontrast zwischen der 

Verstoßung und der Annahme der Kinder als das andere Volk stellt die Grundspannung des 

gesamten Aktes dar. Die beiden Hälften des zweiten Akts lassen sich wiederum in 

verschiedene Redeabschnitteuntergliedern, die an unterschiedliche Adressaten gerichtet sind. 

Der Akt beginnt mir einer schwer verständlichen Einführung der Figur der Mutter, welche die 

Klage über ihre eigene Ohnmacht und ihre Kinder erhebt, die in Sünde geraten sind (2,2). Sie 

kann für ihre Kinder nichts mehr tun, außer sie wegzuschicken und der Barmherzigkeit Gottes 

anzuvertrauen. 

                                                
808 Bis auf Apg 6 und 7 sind Märtyrerlegenden der Apostel mehrheitlich durch heidnische Autoritäten veranlasst. 
Hier scheint eher eine Übertragung von der Prophetenmordtheorie auf die Apostel stattgefunden zu haben, die in 
der span. Sprachfamilie weiter ausgeführt und auf Christus hin ausgedeutet wird. Vgl. dazu Manuskripte MNE, 
die 1,32 erweitern. 
809 Vgl. Krauter, Theologie, 161f. 
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Es folgt die Anrede an den „Vater“, der angehalten wird, Unheil über die Mutter, aber vor 

allem über die abtrünnigen Kinder kommen zu lassen. Auffällig ist an diesem Redeteil, dass 

der Sprecher nicht eindeutig festgelegt werden kann. Zunächst wirkt es so, als ob Esra als 

Prophet die Klage der Mutter aufnimmt und an den Vater als Gott richtet, während später 

scheinbar Gott selbst die Weheworte gegen Assur vorbringt (2,9). Deutlich wird diese 

Spannung an der Begründung des Unheils: So heißt es in 2,5 „die deinen Bund nicht halten 

wollten“ und in 2,7 „denn sie haben meinen Bund abgewiesen“. Je nach 

Verhältnisbestimmung ist es problematisch, die Figur der Vaters zu bestimmen.810 

Eindeutiger sind die Bezüge innerhalb der nächsten Anrede, die mithilfe eines Nebentextes 

(2,10) eingeleitet wird. Esra erhält hier nochmals einen Auftrag. Das Besondere an diesem 

Auftrag ist, dass sich Esra nun an das andere Volk wenden soll. Deutlich wird der Wechsel 

des adressierten Heilsvolkes durch den Inhalt der Anrede, denn den Adressiertenwird die 

Herrschaft über das „Reich Jerusalem“zugestanden, die eigentlich für Israel bestimmt war. 

Der Zuspruch entwickelt dabei auch eine dezidiert eschatologische Ausrichtung.811 

Den weitaus längsten Abschnitt stellt die Anrede an die Mutter dar, der die zweite Hälfte des 

zweiten Akts bildet. Zunächst wird die Mutter angehalten, ihre (anderen, neuen oder 

bisherigen) Kinder anzunehmen und sie zu stärken. Kennzeichnend für den Abschnitt ist nicht 

nur, dass die Figur der Mutter mehrfach in verschiedenen Funktionen angesprochen wird, 

sondern dass sich der Abschnitt genauso an die neuen Kinder, das neue Heilsvolk, richtet. 

Greifbar wird diese Adressierung an der ethischen Ermahnung in 2,20 bis 22, die sich von 

dem Verheißungscharakter des Abschnittes absetzt. Insgesamt wirkt der letzte Abschnitt wie 

ein Trostwort an die Mutter und ihre Kinder, das einen eschatologischen Fluchtpunkt hat. In 

diesem Zusammenhang wird auch eine endzeitliche Bedrängnis angekündigt, die als „Tage 

der Not“ bezeichnet wird. Wesentlich für 5. Esr ist jedoch, dass das angekündigte Heil im 

Vergleich zu den angekündigten Tagen der Not ein starkes Übergewicht erhält.812 

Bedeutsam ist hierbei auch, dass das vormalige Heilsvolk in keiner Weise weiter thematisiert 

wird. Allerdings erscheinen sprachliche Bilder, die innerhalb des 4. Esr als Symbol für die 

Erwähltheit Israels verwendet werden, nun im Zusammenhang mit der Verheißung an das 

neue Volk. Auffällig hierbei ist, dass die Einzigartigkeit nun in eine Pluralität überführt wurde 
                                                
810 In franz. Rezension wird in 2,9 der Abschnitt als Gottesrede qualifiziert, während in der span. Rezension der 
Sprecher gänzlich offenbleibt. 
811 Auffällig sind hier offenbar Bezüge zu Vorstellungen des eschatologischen Gastmahls und der 
eschatologischen Herrschaft (über das himmlische Jerusalem?) sowie zum Motiv der himmlischen Behausungen, 
wie es bei Paulus in 2. Kor 5,1–10 Erwähnung findet. 
812 Während in 5. Esr der Schwerpunkt also auf der Lohnvorstellung liegt und die Tage der Bedrängnis lediglich 
am Rande erwähnt werden, ist es in 6. Esr genau umgekehrt, denn dort werden die Tage der Not sehr ausführlich 
mittels der mala geschildert und die Lohnvorstellung für diejenigen, die Bestehen, ist gewissermaßen nicht 
vorhanden. 
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(4. Esr–5. Esr 2,18 f).813 Insofern hat das neue Gottesvolk einen dezidiert heterogenen 

Charakter,ist deutungsoffen und kann somit als Zusammenschluss verschiedener Gruppen 

interpretiert werden, die auch Mitglieder des alten Gottesvolkes beinhaltet.814 

 

Personenkonstellation 

Die wesentliche Personenkonstellation besteht zwischen der Mutter und ihren Kindern. Das 

Schicksal der Mutter ist eng mit dem Schicksal der Kinder verknüpft. Mit der Verstoßung der 

Kinder geht auch der Fall der Mutter einher sowie das Empfangen möglicher neuer Kinder 

mit ihrer Erhebung verbunden ist.815 Nichtsdestotrotz wird die Mutter selbst zur Trägerin der 

Erwählung, wobei das Erwähltsein von ihr auf ihre Kinder respektive das Volk übergeht. 

Dieser Umstand ist bemerkenswert, da sich die Beschreibung der Mutter stark an Motiven in 

Threni und 1Bar orientiert, aber die Figur als Vermittlerin der Erwählung die reine 

Personifikation als Zion-Jerusalem überschreitet. Die Kinder beziehungsweise die Völker 

werden zwar mehrfach in positiver und negativer Weise angeredet, aber bleiben passiv und 

treten nicht als Subjekte der Handlung auf. Wesentlich relevanter ist die Funktion der Mutter, 

die den Kindern in verschiedenen Funktionen zugeordnet wird (mater, nutix). 

Die Rolle von Esra innerhalb des zweiten Aktes ist sehr ambivalent. So nimmt er zunächst die 

Klage der Mutter über ihre Kinder auf, münzt diese aber in einen Aufruf zur Verheerung um 

(2,10–14). Nachdem die Kinder verstoßen sind, verliert er jedoch die Rolle als Unheils- und 

Gerichtsprophet und spricht Heils- und Trostworte an die Mutter und ihre neuen Kinder aus. 

 

Aussagen zum Handlungsort 

Ähnlich wie beim ersten Akt ist die Handlung nicht an einen konkreten Ort gebunden. Es 

wird aber der Eindruck einer Gerichtsverhandlung erweckt. So treten die Figuren als Kläger 

und Zeugen auf. Während die Mutter Zeugnis über ihr Schicksal und das Handeln ihrer 

Kinder ablegt und die Klage anstimmt, fordert Esra eine konkrete Verurteilung und ein 

Strafmaß und tritt insofern als Ankläger gegen die Mutter und ihre Kinder auf. In diesem 

Zusammenhang steht der gesamte erste Akt, der den Urteilsspruch Gottes, sich einem anderen 

Volk zuzuwenden, bereits begründet und vorbereitet. Hierauf deutet auch die Anrufung des 

Himmels und der Erde zur Zeugenschaft über das göttliche Handeln (2,14). 

 

                                                
813 Vgl. 4. Esr 5,23f.; Rückschlüsse für die Komposition von 4., 5. und 6. Buch Esra, 3.3. 
814 Damit wird eine einfache Substitutionstheorie aufgebrochen, da nicht Israel insgesamt die Verheißung 
entzogen wurde, sondern das neue Gottesvolk aus Israel und dem Volk aus dem Osten besteht. 
815 Vgl. Fazit: Die Mutter- und Witwenfigur in 4. und 5. Buch Esra, Kapitel 3.4.5. 
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Relevanz des Aktes für den Handlungsverlauf 

Der zweite Akt des5. Esrenthält denwesentlichenWendepunkt der Handlung. So ist der erste 

Akt durch die Anklage des Gottesvolkes bestimmt, die im zweiten Akt mit dem Auftreten der 

Mutter ihren Abschluss findet. Die Beweisführung ist nun abgeschlossen, das Volk wird 

verstoßen und Gott wendet sich explizit einem anderen Volk zu. Ab diesem Moment ändert 

sich der Charakter des Gesagten. Aus Gerichtsworten werden Trostworte und aus 

Unheilsworten werden Heilsworte. Der Fokus der Schilderung liegt nun nicht mehr auf der 

Vergangenheit, sondern auf der positiveneschatologischen Zukunft. Das Heilsvolk wird durch 

Verheißungen und Ermahnungen für die kommende Zeit motiviert. 

 

Der dritte Akt (2,33–48):die Krönungsvision als Auflösung des Konfliktes 

Inhaltliche Schwerpunkte 

Der dritte Akt unterscheidet sich deutlich vom ersten und zweiten Akt, da er nicht nur aus 

Reden beziehungsweise Anreden besteht, sondern über weite Strecken 

Situationsbeschreibungen in Form von Nebentexten geboten werden. Im Zentrum der 

Handlung steht nun Esra selbst, der nicht nur als Prophet auftritt, sondern auch als Erzähler 

und Beobachter der Krönungsvision. Neben Esra treten im letzten Akt ein namenloser angelus 

interpres auf sowie der personifizierte Berg Zion, der direkt angesprochen wird, und eine 

große Menschenmenge, die von einem Jüngling gekrönt wird. 

Konkret gliedert sich der dritte Akt in zwei längere Sinneinheiten, die beide mit dem Ort des 

Berges in Zusammenhang stehen. Der Abschnitt 2,33 bis 41 nimmt Bezug auf den Berg 

Horeb als Ort der Beauftragung Esras, während der Abschnitt 2,42 bis 47 den Berg Zion in 

den Blick nimmt, auf dem Esra die Krönung der Menschenmenge schaut.816 

Der dritte Akt wird durch eine Schilderung Esras eröffnet, die textintern kein Gegenüber hat 

und daher als Nebentext des Erzählers verstanden werden muss, sich aber im Grunde an die 

impliziten Adressaten, die Leser beziehungsweise Hörer, richtet. Esra fasst das Geschehen der 

ersten beiden Akte knapp zusammen, bringt es mit seiner Berufung in Verbindung und 

lokalisiert die Berufung nachträglich auf dem Berg Horeb. 

Daraufhin richtet sich Esra direkt an die Adressaten der Schrift. Ähnlich wie in 6. Esr 

impliziert die Formulierung „diejenigen, die hören und verstehen“, dass es sich um geheimes 

Wissen handelt. Auch der Hinweis auf die Dezimierung der Erdbevölkerung als Zeichen der 

                                                
816 Der Dualismus, der 5. Esr durchzieht, schlägt sich auch in den beiden Bergen Horeb und Zion nieder. 
Während der Berg Horeb mit dem Bund des Mose zu assoziieren ist, steht der Berg Zion für den neuen Bund. 
Zur Gegenüberstellung des alten und neuen Volkes, vgl. Krauter, Theologie, 161-164; Wolter, 5. Esra-Buch, 
815. 
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Endzeit markiert das Gesagte nicht nur als apokalyptisches Wissen, sondern stellt auch einen 

direkten Bezug zu 6. Esr 16,27 dar. 

Der Abschnitt 2,34 bis 37 entfaltet die Vorstellung vom eschatologischen Lohn und der 

Auferstehungshoffnung. Ähnlich wie im zweiten Akt wirken die Worte Esras so, als werde 

hier ein unangekündigter Sprecherwechsel vollzogen, da der Hirte, der Orientierung geben 

soll, entweder selbst zu Wort kommt oder als Esra identifiziert werden muss. 

In 2,40 f. spricht Esra den Berg Zion direkt an, der personifiziert erscheint und die Aufgabe 

hat, die Gruppe der Weißgekleideten aufzunehmen und auf diese Weise zu bewahren.817 Eine 

konzeptionelle Verbindung zu den Seelenkammern in 4. Esr und den Seelen der Gerechten, 

die in 6. Esr nach Vergeltung fordern, liegt nahe.818 Erstaunlich ist, dass das Bewahren der 

Weißgekleideten als Sammlung der Kinder verstanden wird und dadurch eine Identifikation 

des Berges Zion mit der Figur der Mutter aus dem zweiten Akt angedeutet wird. Dass die 

Anzahl der Kinder Zions vervollständigt werden soll, zeigt, dass das Motiv des 

eschatologischen Maßes hier greift.819 

Der letzte Abschnitt, 2,42 bis 47, ist als Selbstbericht Esras formuliert, der die Schau der 

Massenkrönung auf dem Berg Zion durch den Jüngling beschreibt. Dialoghaft wird der 

Abschnitt erst dadurch, dass Esra einen Engel nach der Deutung des Gesehenen befragt. 

Insgesamt fungiert die Krönungsvision als Realisierung des vorher angekündigten Heils. Der 

dritte Akt und 5. Esr insgesamt schließen mit dem Sendungsbefehl des Engels an Esra, zu 

dem Volk zu gehen und ihm die geschauten Wunder Gottes zu verkündigen.820 

 

Personenkonstellation 

Die erste und zentrale Person des dritten Aktes ist die Figur des Esra. Dieser stellt sich im 

Nebentext vor und spricht damit zugleich die Adressaten der Schrift an. Auffällig ist hierbei, 

dass textintern nicht deutlich wird, zu welcher Größe Esra überhaupt redet. Möglich wäre die 

Ansprache des neuen Volkes, das im zweiten Akt eingeführt wurde, aber der Neueinsatz des 

dritten Aktes macht diese Bezüge zum zweiten Akt unsicher. Wahrscheinlicher ist, dass der 

Text die Hörer beziehungsweise Leser implizit mit dem neuen Volk gleichsetzt und daher 

dieser direkte Einstieg Esras erfolgt. Nachdem Esra die Adressaten bezüglich einer 

eschatologischen Existenz ermahnt hat, wendet er sich an den personifizierten Berg Zion. 

                                                
817 Vgl. Nicklas, Rezeption und Nicht-Rezeption der Offenbarung, 325–348. 
818 Das in 2,40 gebrauchte Lexem concludere lautet erster Bedeutung einsperren, einschließen (magnam 
hominem multitudinem). Eine Möglichkeit ist die Identifikation des Berges Zion mit den Kammern zur 
Aufbewahrung der Seelen, wie sie in 4. Esr 4,35 f. und 6. Esr 15,8 erwähnt wird. Dafür gibt es zwar keine 
lexikalische Verbindung, aber das in 5. Esr gebrauchte Lexem concludere ergäbe auf diese Weise Sinn. 
819 Vgl. Stuhlmacher, Das eschatologische Maß. Vgl. weiterhin auch 4. Esr 
820 Vgl. Rahmenelemente im 5. Buch Esra, Kapitel 4.1.3. 
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Hier wird der Berg jedoch nicht nur als Größe personifiziert, sondern ihm werden auch 

Attribute der Mutter zugesprochen. So ist es am Berg, seine Kinder zu sammeln und zu 

bewahren. Das Motiv der Sammlung der Kinder beziehungsweise der Erwählten ist für den 

gesamten dritten Akt maßgeblich. So sollen die Adressaten durch den Blick auf die 

Weißgekleideten getröstet und ermutigt werden; deren Bewahrung und Belohnung bilden die 

wesentlichen Themen des dritten Akts. 

Gerade die Krönung, das heißt die Belohnung der Weißgekleideten, bildet den Abschluss und 

Höhepunkt von 5. Esr. Esra selbst erscheint in diesem Zusammenhang als apokalyptischer 

Seher. Da er die Bedeutung der Vision nicht versteht, wendet er sich an eine Engelsgestalt, 

die zugegen ist. An diesem Punkt ist 5. Esr inkonsistent, da der angelus interpres im 

vorherigen Verlauf weder eingeführt wurde, noch auftrat. Esra setzt dessen Anwesenheit wie 

selbstverständlich voraus und verwundert sich auch nicht über dessen Präsenz. Der namenlose 

Engel deutet für Esra die Krönungsvision aus. Auf die Deutung des Engels reagiert Esra mit 

Lob und Preis Gottes und zeigt damit innerhalb des 5. Esr eine der wenigen Gefühlsregungen 

(2,47). 

Die geschaute Vision geschieht jedoch in einer gewissen Distanz zu Esra. Er selbst ist nicht 

direkt involviert, sondern bleibt Beobachter. Als solcher beschreibt er einen iuvenis, der eine 

große Menschenmenge auf dem Berg Zion krönt und ihnen Palmen aushändigt. Diese 

Menschenmenge ist vermutlich mit den zuvor erwähnten Weißgekleideten identisch. Der 

iuvenis ist als messianische Figur aufzufassen, wie bereits herausgestellt wurde.821 Im Blick 

auf den Jüngling lassen sich dabei Bezüge zu Aussagen in 2,34 und 2,36 herstellen, wo von 

einem Hirten und einer Rettergestalt die Rede ist, die sich nicht problemlos direkt auf Gott 

übertragen lassen.822 Zwischen dem Jüngling und der Menschenmenge besteht eine klare 

Hierarchie, die sich in der Größe und der Bekränzung durch den Jüngling ausdrückt. 

 

Aussagen zum Handlungsort 

Im Unterschied zum ersten und zweiten Akt gibt es im dritten Akt konkrete Bezüge zu Orten: 

dem Berg Horeb sowie dem Berg Zion. Die Erwähnung des Berges Horeb steht dabei im 

Zusammenhang mit der Berufung Esras sowie der Ablehnung des Gebotes durch Israel. Dies 

ist eine deutliche Anspielung auf den Gottesberg in Ex 3,1, wo bereits Mose berufen wurde. 

Mit dieser Lokalisation werden auch der erste und der zweite Akt an diese Ortegebunden. Der 

                                                
821 Vgl. 5. Esr 2,42 bis 47, Kapitel 3.5.4.1. 
822 In 2,34 liegt vermutlich eine Referenz auf Jesus Christus vor. Vgl. Wolter, 5. Esra-Buch, 815, mit Anm. 34c). 
In 2,36 wird bezeugt, dass „mein Retter vom Herrn bevollmächtigt ist“, und das bedeutet, dass Gott hier nicht 
beides zugleich sein kann. 
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Bezug zu den Gottesbergen Horeb und Zion nimmt alttestamentlicheund neutestamentliche 

Traditionen auf, in denen Berge oftmals als Orte der Offenbarung und Gottesnähe verstanden 

werden. Vielsagend ist auch, dass hier zwei Berge einander gegenübergestellt werden. So ist 

der Berg Horeb mit einer Ablehnung durch Israel verbunden, während der Berg Zion zum 

Heilsort für das neue Volk wird, der nicht nur die Erwählten bewahrt, sondern auch das 

Setting für den Empfang des eschalotogischen Lohns darstellt. An der Gegenüberstellung der 

beiden Berge wird die Dualität anschaulich, die sich durch die gesamte Schrift zieht.823 

Bezüglich der Ereignisse auf dem Berg Zion ist jedoch zu ergänzen, dass diese sich nicht 

mehr in Raum und Zeit verorten lassen, sondern in die göttliche Ewigkeit eingehen. 

 

Relevanz des Aktes für den Handlungsverlauf 

Im Gesamtzusammenhang mit der Handlungskurve des 5. Esr zeigt sich deutlich, dass der 

dritte Akt vor allem an Lohnvorstellungen beziehungsweisean Verherrlichung interessiert ist. 

Zwar beginnt der Akt mit einem kurzen Rückblick auf die Ablehnung Gottes durch Israel, er 

ist aber insgesamt futurisch-eschatologisch ausgerichtet. Im Fokus stehen die Adressaten, die 

sich als das neue Volk verstehen sollen. Der Zuspruch und Anspruch an das Volk, die im 

zweiten Akt formuliert werden, konkretisieren sich nun in der eschatologischen Krönung. Die 

christliche Konnotation, die in den ersten beiden Akten stets mitschwingt, wird im dritten Akt 

nun durch die Figur des Jünglings als den Sohn Gottes sowie durch das Motiv des Hirten und 

des Retters noch greifbarer. Insgesamt bildet die Krönungsvision den Höhepunkt und 

Abschluss des 5. Esr. 

 

4.2.7 Resultate der Dramaturgie des 5. Buches Esra 

Funktioniert 5. Esr als dramatischer Text? Diese Frage kann im Wesentlichen bejaht werden. 

5. Esr lässt sich verhältnismäßig deutlich in drei verschiedene Akte einteilen, die sich durch 

eine Verschiedenheit der Akteure und Adressaten gliedern und sich in unterschiedliche 

Redegänge einteilen lassen. Besonders gut kann die Methode auf den zweiten und dritten Akt 

angewendet werden, da diese Akte durch Dialoge verschiedener Sprecher strukturiert 

werden.824 Auch ist ein grundlegender Konflikt auszumachen, der im ersten Akt im Sinn einer 

Exposition ausgeführt wird; im zweiten Akt findet der Wendepunkt der Handlung statt, indem 

der Konflikt aufgelöst wird;im dritten Akt werden die positiven Konsequenzen als Höhepunkt 

der Handlung geschildert. Die charakterliche Entwicklung der einzelnen Protagonisten ist 

weniger stark ausgeprägt, da deren Auftreten meist auf die einzelnen Akte beschränkt ist. So 
                                                
823 Vgl. Bergren, The Structure and Composition of 5 Ezra, 115–139. 
824 Im ersten Akt bleibt das Volk passiv, weshalb der Geschichtsrückblick eher einem Monolog entspricht. 
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ist im ersten Akt Gott in seinem Rückblick der alleinige Sprecher, während sich der zweite 

Akt im Wesentlichen um das Schicksal der Mutter dreht und Esra selbst erst im dritten Akt 

zum Protagonisten der Handlung wird. 

Der grundlegende Konflikt in 5. Esr dreht sich um das Verhältnis von Gott zu seinem 

auserwählten Volk Israel. So bildet der erste Akt einen Rückblick auf die Geschichte Gottes 

mit Israel, die zur Unheilsgeschichte wird, da sich Gott zwar kontinuierlich Israel zuwendet, 

aber das Volk seine Gebote nicht achtet und sich immer wieder abwendet. 

Als Konsequenz dieser Ausgangssituation findet im zweiten Akt der Vollzug der zuvor 

angekündigten Transition statt, die als ein Gerichtsprozess inszeniert ist. Wesentlich ist zwar, 

dass das alte Heilsvolk verstoßen wird und ein neues auftritt, aber dass die Figur einer Mutter 

als Verheißungsträgerin eingeführt wird und dadurch die Kontinuität der Erwählung 

sichergestellt ist. Dem neuen Gottesvolk werden nicht nur Verheißungen zugesprochen, 

sondern es wird auch zur Beharrlichkeit in den Tagen der Not ermahnt. Der dritte Akt stellt 

demgegenüber einen Ausblick auf die zukünftige Heilszeit dar, die auf die Bewährung folgt. 

Insofern ist 5. Esr kein Drama, wie zum Beispiel 4. Esr, es weist aber einen Spannungsbogen 

und eine dramatische Struktur auf. 

Gerade in Bezug auf die Figur des Esra ergeben sich zwar keine großen charakterlichen 

Entwicklungen, aber unterschiedliche Rollenzuschreibungen im Verlauf der Handlung. So 

tritt Esra zunächst als Gerichts- und Unheilsprophet auf, wird dann jedoch – ausgehend von 

dem Wechsel des Gottesvolkes – zum Heilspropheten, der Verheißungen ausspricht, und 

schließlich zum Visionär der angekündigten Heilssituation. Einen ähnlichen Wandel vollzieht 

auch die Figur der Mutter, die zunächst als gebrochene und verlassene Frau auftritt, die in 

ihrer Ohnmacht ihre Kinder nur noch verstoßen kann. Im Verlauf wird ihr jedoch mit der 

Annahme der neuen Kinder Herrlichkeit und Erwähltheit dezidiert zugesprochen. Diese 

Transformation erinnert an die Transformation der Frauenfigur in 4. Esr, die Esra ebenfalls 

zunächst gebrochen und voller Trauer begegnet, sich aber schließlich in die Herrlichkeit des 

himmlischen Jerusalems verwandelt. 

Insgesamt ist 5. Esr von dem Kontrast zwischen Verworfenheit und Erwähltheit geprägt,825 

aber die eschatologische Heilsperspektive hat den größeren und gewichtigeren Anteil am 

Inhalt der Schrift. Im Blick auf das Verhältnis zu 4. und 6. Esr ist aufgefallen, dass die 

Handlung von 5. Esr zunächst nicht einem konkreten Ort zugerechnet wird, obwohl durchaus 

unterschiedliche zeitliche Verortungen stattfindet. So entsteht ein gewisses dramatisches 

Defizit entsteht. Bemerkenswert ist auch, dass die Figur des angelus interpres scheinbar 

                                                
825 Vgl. Bergren, The Structure and Composition of 5 Ezra, 115–139. 
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selbstverständlich vorausgesetzt wird und weder namentlich benannt, noch eigens eingeführt 

wird. Die Figur wird so behandelt, als wäre sie bereits aus einem anderen Kontext bekannt ist. 

Daher ist festzuhalten, dass 5. Esr zwar im Wesentlichen als eigenständige Schrift dramatisch 

funktioniert, dass es aber durchaus Verbindungslinien zu 4. und 6. Esr aufweist und sich ohne 

diese Verbindungen einige Spannungen und Leerstellen ergeben. 

 

4.2.8 Dramaturgie der 2. Esdras 

Nachdem die Teilschriften, 4., 6. und 5. Esr einzeln als dramatische Texte untersucht wurden, 

soll nun der Blick auf den Gesamtzusammenhang des 2. Esdras gelenkt werden. Für die 

Untersuchung des Schriftkomplexes 2. Esdras ist die Anordnung der Schriften von 

wesentlicher Bedeutung. Um das Verständnis der Schriften in ihrem Zusammenhang erfassen 

zu können, ist es daher unabdingbar, die Ergebnisse der Untersuchung der Manuskripte 

miteinzubeziehen, da sich nur anhand der konkreten Manuskripte nachvollziehen lässt, wie 

die Rezipienten die Schriften verstanden wissen wollten und aufeinander bezogen haben. Die 

jeweiligen durch die Manuskripte bezeugten Abfolgen der Schriften sollen sodann daraufhin 

untersucht werden, inwieweit sich die Handlungskurven der einzelnen Schriften in Bezug auf 

eine textübergreifende Gesamthandlung verstehen lassen und welche Funktionen den 

Teilschriften für den Verständniszusammenhang von 2. Esdras zugeschrieben werden können. 

Schließlich sollen ausgehend von diesen Erkenntnissen mögliche Erklärungsmodelle für die 

jeweiligen Anordnungen beziehungsweise Verständniszusammenhänge entwickelt werden. 

Nachdem ein plausibler Aufbau und Verständniszusammenhang eruiert worden ist, soll dieser 

in einem zweiten Schritt unter dramatischen Gesichtspunkten betrachtet werden: Lässt sich 

eine sinnvolle Grundstruktur und Einteilung in Akte in 2. Esdras erkennen? Gibt es 

textübergreifende Bezüge der einzelnen Akteure und lässt sich eine textübergreifende 

Lokalisation feststellen? Maßgeblich für diesen letzten Schritt sind die verbindenden 

Elemente. Daher werden auch die Ergebnisse der inhaltlich-konzeptionellen Untersuchungen 

dezidiert in diese Analyse miteinbezogen. 

 

4.2.8.1 Unterschiedliche Deutungsmodelle des 2. Esdras 

Resultate der Manuskriptbefunde 

Aus dem Manuskriptbefund haben sich drei Varianten der Anordnung von 4., 5. und 6. Esr 

ergeben. In die französische Textfamilie ist 5. Esr 4./6. Esr vorgeordnet. Allerdings 

unterscheiden sich beide Textzeugen insofern, dass Codex S zwischen 5. und 4. Esr einen 

Ausschnitt aus3. Esr einschiebt und 5. Esr insofern dem Geschichtszusammenhang der Esr-
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Neh zuordnet. Hingegen ordnet Codex A 5. Esr direkt vor 4./6. Esr an. Diese Abfolge ist auch 

insofern von wesentlicher Bedeutung, als sie derjenigen, der Vulgata entspricht und den 

modernen textus receptus bildet. Die spanische Textfamilie ist in ihrer Anordnung 

einheitlicher. Deren Manuskripte bezeugen den Schriftkomplex 4./6./5. Esr. Aus 

überlieferungsgeschichtlicher Perspektive ist die Verbindung zwischen 4. und 6. Esr 

besonders stark, während 5. Esr flexibel beiden Schriften vor- beziehungsweise nachgeordnet 

werden kann. 

Im Folgenden sollen nun alle drei Varianten der Anordnung in Hinsicht auf 

schriftübergreifende Handlungszusammenhänge sowie die Funktion der Teilschriften für den 

Gesamtzusammenhang von 2. Esdras betrachtet werden. Ziel ist es dabei, unterschiedliche 

Deutungsmodelle zu entwickeln, welche die Anordnung auch inhaltlich-

dramatischnachvollziehbar machen. Zusammengefasst soll nach Gründen für die 

verschiedenen Zusammenstellungen der Schriften gesucht werden. 

 

Erste Anordnung nach Codex Ambianensis beziehungsweise nach der Vulgata: 5./4./6. Esr 

Beim Lesen des Schriftkomplexes2. Esdras von Cod. A. (5./4./6. Esr) wird 

Handlungskurvevermittelt: Die Schrift beginnt mit der Vorstellung des Protagonisten Esra, 

der genealogisch in der Priesterlinie des Aaron verortet wird. Zeitlich wird das Gesagtedurch 

die Überschrift in der Zeit von Artaxerxes verortet. Beide Angaben suchen eine Nähe zu Esr-

Neh. Die Schrift selbst beginnt mit einem Geschichtsrückblick, der mit der Reflexion Gottes 

über das Exodusgeschehen einsetzt und den Zeitraum bis zur Ankündigung der Plünderung 

Jerusalems abdeckt. Die Geschichte Israels mit Gott wird als eine des Ungehorsams und der 

Abwendung gedeutet. Als Reaktion darauf wird durch die Figur der Mutter die Verstoßung 

des (alten) Volkes, ihrer Kinder, sowie die Annahme eines neuen Volkes, dessen 

Zusammensetzung offenbleibt, dargestellt. Die Ätiologie der Mutterfigur wird nur kurz und 

kryptisch angedeutet, aber ihr kommen Züge des transzendenten Konzepts der Erwählung zu 

sowie Züge einer personifizierten Stadt und auch von (dem Berg) Zion. Das neu erwählte 

Volk wird mit Verheißungen bedacht und hinsichtlich der Zeiten der eschatologischen 

Bedrängnis ermahnt. Esra erscheint in diesem Zusammenhang als Gerichts- und 

Unheilsprophet für das alte Volk und als Heilsprophet für das neue Volk. 

Im Anschluss wird in Form einer Visionsschau eine Krönungsszene auf dem Berg Zion 

beschrieben, die eine eschatologische Heilserwartung ausdrückt. Der erste Teil von 2. Esdras 

mündet in dem Sendungsbefehl an Esra durch einen namenlosen Engel. 
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Der zweite Teil des 2. Esdras setzt wieder mit der Vorstellung des Protagonisten Esra ein, der 

auch als „Salathiel“ bezeichnet wird. Zeitlich spielen die Ereignisse dieses zweiten Teils des 

2. Esdras 30 Jahre nach Zerstörung der Stadt, so die textinterne Beschreibung. Esra und das 

Volk Israel befinden sich im babylonischen Exil. Der Grundkonflikt für Esra ist die 

Diskrepanz zwischen der eigentlichen Erwähltheit Israels und dem gegenwärtigen Schicksal. 

Auf die Klage Esras hin erscheint der Engel Uriel, der in den weiteren Redegängen in einen 

Dialog mit Esra tritt. Die Dialoge lösen nicht die Fragen Esras, sondern verlagern sie auf eine 

universale Ebene. Esra entwickelt sich in diesem Zusammenhang vom Ankläger Gottes zum 

Fürbitter für das eigene Volk bis hin zum Teilhaber an der göttlichen Perspektive. 

Abgeschlossen wird dieser Prozess durch die Zionsvision, die im Zusammenhang mit einem 

Ortswechsel von der Stadt Babylon auf das Feld Ardat steht. Die anschließenden Visionen 

(die Menschensohn- und die Adlervision) gehen, theologisch gesehen, einen Schritt zurück, 

da hier wieder die irdische Restitution des Reiches Israels und die Sammlung des Volkes 

zentral sind. Der zweite Teil des 2. Esdras endet mit der Gabe des Gesetzes. Gott begegnet 

Esra im Dornbusch und Esra wird dadurch ausdrücklich zum zweiten Mose stilisiert. 

Der dritte Teil des 2. Esdras ist vor allem als Gottesrede gestaltet. Eine konkrete zeitliche oder 

räumliche Verortung fehlt, sodass dieser Teil wie eine Fortsetzung des vorangegangenen 

zweiten Teil des 2. Esdras wirkt und als eine der angekündigten geheimen Offenbarungen 

verstanden werden kann. In diesem dritten Teil des 2. Esrdas werden zunächst die göttliche 

Rache und Gottes Strafgericht denjenigen angekündigt, die Gottes Auserwählte unterdrückt 

und bedrängt haben. Sodann werden die Auserwählten angesprochen, für die das über die 

Welt kommende Unheil als Prüfung verstanden werden soll. Der gesamte dritte Teil des 

2. Esdras kann als Intensivierung der endzeitlichen mala und signa aus dem zweiten Teil des 

2. Esdras gedeutet werden. Dieser dritte Teil schließt mit der Ermahnung der Erwählten, 

durchzuhalten und mit der Gegenüberstellung des Schicksals der Sünder und derjenigen, 

welche sich an die Gebote Gottes halten. 

 

Wie lässt sich nun 2. Esdras als Gesamtschrift verstehen und welche Funktion kommt den 

Teilschriften dabei zu? Zunächst ist darauf hinzuweisen, dass sich die eben beschriebene 

Handlungskurve nur in Codex A sowie in der Darstellung der Vulgata findet. Während im 

Cod. A. Esr-Neh und 3. Esr dem Schriftkomplex vorangehen, befindet sich 2. Esras als 4. Esr 

1 bis 16 im Anhang der Vulgata. Wesentlich für diese Anordnung ist, dass 5. Esr die 

Eröffnung des Gesamtkomplexes darstellt und dadurch das Setting und die 

Gesamtperspektive vorgibt. Bedeutsam ist hierbei, dass 5. Esr mit einer Gerichtsperspektive 
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und der Verstoßung sowie (Wieder-)Erwählung eines Heilsvolkes einsetzt. Die konkreten 

Parameter legen daher vor allem zwei mögliche Verständnismodelle für 2. Esdras als 

Gesamtschrift nahe. 

 

Das fünfte Buch Esra als Prisma auf 2. Esdras: „christliches 2. Esdras“ 

Wenn 5. Esr den beiden anderen Schriften vorgeordnet wird, verändert sich die 

Gesamtaussage von 2. Esdras markant. Zum einen wirkt der Wechsel des Gottesvolkes, das 

zumindest implizit mit den Christen gleichzusetzen ist, als eine Christianisierung des 

gesamten Schriftkomplexes. Es ist zwar richtig, dass an keiner Stelle explizit von Christen die 

Rede ist, aber neben der Abwendung von Israel und der Hinwendung zu einem anderen Volk 

deutet vor allem die Krönungsszene auf dem Berg Zion auf ein neues, christliches Heilsvolk 

hin. Daher verwundert es nicht, dass die Schrift 5. Esr auch als Bestandteil der Adversos 

Judaios-Literatur rezipiert wurde.826 Die Identifikation der Christen als Heilsvolk stellt eine 

gewisse inhaltliche Spannung zu den textinternen Bezügen in 4. Esr dar, da es sich dort 

explizit um das Volk Israel und eine konkrete Situation in der Geschichte Israels handelt, die 

den Ausgangspunkt von 4. Esr bildet. In diesem Bezug wird auch die zweite 

Deutungsdimension für 2. Esdras durch die Stellung von 5. Esr greifbar, da 5. Esr vor allem 

eine apokalyptisch-eschatologische Ausrichtung hat. Innerhalb von 5. Esr bildet der 

Rückblick in die Geschichte Israels den Anlass für den Übergang der Erwählung von Israel 

auf ein anderes Volk, die Christen, während die weitere Schrift auf die Bewährung in den 

Tagen der Not und vor allem auf die Verleihung des eschatologischen Lohnes, der mit 

martyrologischen Elementen verbunden ist, ausgerichtet ist. Insofern treten in dieser Lesart 

die konkreten historischen Bezüge von 4. Esr in den Hintergrund, da das Schicksal des Volkes 

Israel für die christlichen Rezipienten zum Exempel wird, während das Hauptinteresse auf 

dem kosmologisch-eschatologischen Aussagegehalt der Offenbarungen an Esra liegt. So 

nimmt 5. Esr die Frage nach dem Schicksal der Seelen der Gerechten und nach dem Übergang 

von dieser in die kommende Welt auf, während die Fragen nach der Restitution Israels und 

der Wiedererlangung des Gesetzes gänzlich im Hintergrund verbleiben. 

In diesem Verständniszusammenhang ist die Deutung von 6. Esr unproblematischer, da in 

5. Esr bereits auf die Tage der Not und der eschatologischen Bedrängnis hingewiesen wird827 

und die Identifikation der Erwählten in 6. Esr sehr viel offener ist als in 4. Esr. Insofern 

fungiert 6. Esr in dieser Zusammenstellung als Aktualisierung der eschatologischen 

                                                
826 Vgl. dazu Ps.-Aug., De Altercatione, Kapitel 2.4.2.2. 
827 Vgl. 5. Esr 2,26–2,28 und 6. Esr 15,52. 
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Naherwartung und ermahnt zu einem entsprechenden Lebenswandel und endzeitlicher 

Wachsamkeit. 

In dieser Lesart sind die wesentlichen Aspekte des 2. Esdras allesamt durch 5. Esr 

vorgegeben. Folglich fungiert 5. Esr als Prisma für 4./6. Esr hinsichtlich einer 

Christianisierung und Eschatologisierung. 

 

Das fünfte Buch Esra als proleptischer Prolog zu 2. Esdras: „alttestamentliches 2. Esdras“ 

Eine alternative Lesart ergibt sich, wenn 5. Esr nicht als Prisma, sondern als Prolog zu 

2. Esdras gelesen wird, der die Gesamtschrift im alttestamentlichen Narrativ verortet. 

Wesentlich ist hierbei, dass die Schrift durch die Exposition von 5. Esr fiktional in die Zeit 

des Artaxerxes, das heißt in die frühe nach-exilische Zeit, datiert ist. Der Geschichtsrückblick 

dient in dieser Relation als Erklärung für die Notwendigkeit der Verstoßung, die als das 

babylonische Exil verstanden wird. In 5. Esr wird an keiner Stelle das neue Volk, das die 

Erwählung erhält, explizit mit den Christen identifiziert. Insofern ist die Exilsituation als 

Möglichkeit zur Läuterung dargestellt, welche die spätere Annahme des neuen 

beziehungsweise des nun geläuterten alten Volkes begründet. Die restliche Schrift bietet 

sodann eine proleptische Aussicht auf den eschatologischen Lohn, der mit einer Umkehr zu 

Gott und dem Befolgen seiner Gebote verbunden ist. Konkret bedeutet das, dass 4. Esr die 

Handlung zwischen der Verstoßung und der erneuten Annahme in 5. Esr ausführlich 

beschreibt. Die Figur des Esra tritt zunächst als Gerichts- und Unheilsprophet auf, der das 

Exil ankündigt, aber Israel aus dem Exil heraus zur Umkehr bewegt und dadurch Israel 

letztlich aus dem Stand der Verworfenheit in die Erwählung zurückführt. Diese Lesart 

korrespondiert gut mit der Ausrichtung des 4. Esr auf die erneute Gabe des Gesetzes, wobei 

das Gesetz stets das wesentliche Instrument für die Erwählung ist. In diesem 

Verständniszusammenhang rücken die apokalyptisch-eschatologischen Aussagen von 4. Esr 

in den Hintergrund, da die Rehabilitation des Volkes, die durch die Gesetzesgabe 

veranschaulicht wird, die Hauptaussage dieser Lesart von 2. Esdras darstellt. 6. Esr ist in 

diesem Zusammenhang als Intensivierung der Aussagen über die Tage der Not in 5. Esr und 

der signa/mala in 4. Esrzu verstehen. Insgesamt bleibt diese Lesart dem 

alttestamentlichenNarrativ stark verpflichtet und erklärt die Kontextualisierung mit den 

alttestamentlichenSchriften. Esra tritt insbesondere als Prophet und Fürbitter des Volkes Israel 

auf, der es vermag, die Umkehr und die endzeitliche Rettung durchzusetzen. 
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Zweite Anordnung nach Codex Sangermanensis: Esr-Neh, (3. Esr 3,1–5,3) 5. Esr/ 3. Esr 1,1–

2,14, 4. Esr,6. Esr 

Die Anordnung des Codex S stellt im Verhältnis zu den anderen Anordnungsformen eine 

Besonderheit dar, da die relative Abfolge zwar mit Codex A und der Vulgata übereinstimmt, 

aber die Teilschrift 5. Esr zweifelsohne den Abschluss eines anderen biblischen Erzählbogens 

darstellt und insofern bezüglich der Logik als auch der Formatierung im Manuskript von den 

anderen beiden Teilschriften abgesetzt ist. Insoweit stellt Codex S nicht im eigentlichen Sinn 

einen Schriftkomplex 2. Esdras zusammen. Trotzdem lassen sich an der Anordnung einige 

intertextuelle Bezüge anschaulich darstellen. Daher soll diese Anordnung kurz dramatisch 

beschrieben werden und davon ausgehend sollen Verständnismodelle entwickelt werden. 

Die erste Handlungskurve setzt in Codex S mit den biblischen Esr-Neh ein, welche die 

Restitution des Kultes, der Stadt und des Volkes beschreiben. Dem folgt die Erzählung vom 

Pagenwettstreit, der zwar zeitlich in der Perserzeit verortet ist und daher eine Nähe zu Esr-

Neh hat, der aber auf der Handlungsebene einen Schritt zurück geht, da die Rückkehr Israels 

nach Jerusalem erst den Abschluss der Pagenerzählung bildet (3. Esr 3,1–5,3). Somit setzt das 

5. Esr auf der Erzählebene in einer Situation ein, in der das Volk Israel nicht mehr im Exil, 

sondern wieder in ihrem Land ist. Die Geschichte Israels wirkt im Rückblick als Geschichte 

des Unheils, die auch durch den vorangegangenen Spannungsbogen nicht aufgehoben ist. Der 

folgende Unheilsspruch kündigt die erneute Zerstörung Jerusalems an, stellt aber zugleich 

einen Umbruch dar, da nun ein neues Heilsvolk erwählt wird. Insofern fungiert 5. Esr als 

Abschluss für den Geschichtsbogen, der mit Esr-Neh anfängt, aber er vermittelt zugleich 

einen Ausblick auf eine andere Heilsgeschichte. Wird dieser Leseweise gefolgt, dann entsteht 

entlang der Verbindung von Esr-Neh, 3. Esr 3,1 bis 5,3 und 5. Esr die Darstellung einer 

Unheilsgeschichte, die in der Abwendung Gottes von dem alten Volk und der Zuwendung 

zum neuen Volk resultiert.828 

Die zweite Handlungskurve, in deren Zusammenhang 4. und 6. Esr stehen, beginnt 

demgegenüber mit einem Neueinsatz, der – ausgehend von 3. Esr– mit der Darstellung Josias 

als exemplarischem König beginnt, der das Gesetz wiedereinsetzt und auch die 

entsprechenden Kultfeste feiert. In 3. Esr 1,1 bis 2,14 wird außerdem der erneute Abfall der 

Könige von Gott, die Zerstörung Jerusalems und der Verlust von Tempel, Land und Gesetz 

geschildert. An die Schilderungen des babylonischen Exils schließt sich der Ausblick auf die 

Rückkehr in der Perserzeit unter Kyrus persönlich an. Hierauf folgen Ausführungen zum 

babylonischen Exil in 4. Esr. Einzelne Aspekte, wie die Zerstörung des Tempels, der Raub 

                                                
828 Vgl. Krauter, Theologie, 169f. 
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der Bundeslade und die Verbrennung des Gesetzes,kommen in beiden Schriften vor und 

werden in 4. Esr zum Ausgangspunkt der Handlung. Insofern fungiert 4. Esr als ausführliche 

Darstellung des Schicksals Israels im babylonischen Exil, das in3. Esr vergleichsweise kurz 

umrissen wurde. Den Abschluss bildet die Wiedererlangung des Gesetzes und damit trägt 

4. Esr einen notwendigen Aspekt des Heils bei, der in der Schilderung des 3. Esr eine 

Leerstelle darstellt. 6. Esr nimmt demgegenüber die apokalyptisch-eschatologische 

Dimension auf, die 4. Esr für 3. Esr ausfüllt, und intensiviert diese. Insofern fungiert 6. Esr als 

endzeitlicher Ausblick für den gesamten Handlungsverlauf von 3. Esr 1,1, bis 2,14,4. Esr 

und6. Esr. 

 

Aus dieser Anordnung der Schriften ist ersichtlich, dass in Cod. S. zwar kein 2. Esdras 

vorhanden ist, sich aber dennoch Handlungskurven bestimmen lassen, die größere 

Verständniszusammenhänge bilden. 

 

Verständnismodelle: Esr-Neh, (3. Esr 3,1–5,3)/ 3. Esr, 4. Esr, 6. Esr 

Während der Geschichtszusammenhang von Chr I/II, Esr-Neh(3.Esr 3,1–5,3) und5. Esr als 

Unheilsgeschichte verstanden wird, die in der Abwendung von Israel und in der Zuwendung 

zu einem neuen Volk resultiert, ergibt sich für den Zusammenhang von 3. Esr 1,1 bis 2,14, 

4. Esr und 6. Esr eine neue Lesart:Wesentlich dreht sich dieses Gesamtverständnis um die 

Bedeutung des Gesetzes. Während in3. Esrvon der Einsetzung des Gesetzes durch Josia und 

dem Verlust dieses Gesetzes im Zusammenhang mit dem Untergang Jerusalems erzählt wird, 

gibt 4. Esr Auskunft darüber, wie und warum Israel erneut in den Besitz des göttlichen 

Gesetzes gelangt ist. 6. Esr knüpft thematisch daran an und bezeugt im Wesentlichen den 

Heilszusammenhang zwischen dem Gesetz und dem göttlichen Gericht. Dieser 

Zusammenhang wird vor allem an der Figur des Esra deutlich, der in dieser Lesart in eine 

Reihe mit Mose und Josia, als den exemplarischen Gesetzgebern, gestellt wird. 

Der Erzählzusammenhang stellt so betrachtet eine Antwort auf die wichtige theologische 

Frage dar, wie das Gesetz, das mit der Zerstörung des Tempels verlorengegangen ist, wieder 

durch den biblischen Esra eingesetzt werden konnte. Der Erzählzusammenhang schließt mit 

einer Reflexion darüber, dass wer das Gesetz Gottes hält, nicht von seinen Sünden überwältigt 

wird. Dieser Abschluss macht das Gesetz nicht nur zum Maßstab für das eschatologische 

Gericht, das in 6. Esr geschildert wird, sondern auch zur Richtschnur für den Einzelnen. 
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Das Erklärungsmodell kann daher in den Stichworten „Einsetzung“ und „Verlust“ des 

Gesetzes (3. Esr 1,1–2,14) sowie „Wiedererlangung“ (4. Esr) und „Bewährung“(6. Esr) 

zusammengefasst werden. 

 

3. Anordnung nach der spanischen Textfamilie: 4. Esr, 6. Esr, 5. Esr 

Innerhalb der Manuskripte, die der spanischen Textfamilie zugeordnet werden, hat sich eine 

relativ einheitliche Anordnung der Schriften gezeigt. Diese Variation von 2. Esdras setzt den 

Beginn der Handlungskurve in 4. Esr, das den ersten Teil des 2. Esdras darstellt, an. Das 

Volk Israel befindet sich im babylonischen Exil und der Protagonist Esra klagt über das von 

ihm als ungerecht empfundene Schicksal seines Volkes. Daraufhin wird ihm der Engel Uriel 

gesandt, der im Dialog mit Esra die Relativität der aktuellen Situation entlang der 

Gegenüberstellung mit dem göttlichen Heilsplan und mit der Beziehung von dieser Welt zur 

kommenden Welt entfaltet. Esra argumentiert ausgehend von der Einzigartigkeit und der 

Erwählung Israels, die für ihn nicht mit der gegenwärtigen Situation korrespondieren. Hierbei 

greift er auf Bilder zurück, welche die Einzigartigkeit und Erhabenheit Israels 

ausdrücken.829Des Weiteren ist bereits deutlich geworden, dass die Beschreibungen der signa, 

also der Zeichen, die den Anbruchdes Übergangs von dieser in die kommende Welt anzeigen, 

innerhalb der Redegänge immer mehr Raum einnehmen. Den Wendepunkt der Handlung 

stellt die Zionsvision dar, innerhalb derer Esra durch die Transformation der Frau in das 

himmlische Jerusalem das eschatologische Heil erblickt. Bevor die Schrift mit der Restitution 

des Gesetzes und der Gabe an Esra ihren Abschluss findet, werden zwei längere Visionen 

geschildert, welchedie Bildwelt der signa und mala zwar aufnehmen, aber die eigentliche 

Handlungsentwicklung verzögern. Die beiden Visionen wirken somit als retardierendes 

Moment. 

Ähnlich wie im Aufbau der Codex SA knüpft 6. Esr, das den zweiten Teil des 2. Esras 

darstellt, als Intensivierung der eschatologischen Geschehnisse an 4. Esr an und fungiert 

dadurch als weitere Vision Esras, die als eine der geheimen Schriften aufgefasst werden kann, 

die bereits in 4. Esr 14 angekündigt werden. Der zweite Teil des 2. Esdras nimmt die 

endzeitliche Motivik der signa und der Visionen aus dem ersten Teil auf und schildert den 

endgültigen Übergang von dieser Welt in die kommende, indem die Seelen der Gerechten 

durch Gott gerächt werden, die Erde gerichtet wird und die verbliebenen lebenden Erwählten 

geprüft werden. Wesentlich ist dabei, dass der zweite Teil zeitlich zwischen dem bereits 

                                                
829 Vgl. Das Konzept der Erwählung, Kapitel 3.1. 
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eingesetzten Anbruch der endzeitlichen Geschehnisse und dem gegenwärtigen oder in 

absehbarer Zukunft liegenden Zeitraum der Prüfung der Erwählten situiert ist. 

Hinsichtlich der Handlungslogik von 2. Esdras aus der Perspektive der Rezipienten stellt der 

zweite Teil gegenüber dem ersten Teil eine Aktualisierung und Vergegenwärtigung dar. Die 

Zeit der Prüfung hat entweder bereits begonnen oder steht kurz bevor, was auch in den 

abschließenden Wortendeutlich wird, die eine Ermahnung zum Halten der Gebote enthalten. 

Der dritte Teil des 2. Esdras, der dem 5. Esr entspricht, bildet im Wesentlichen einen 

Heilsausblick, der in die eschatologische Zukunft weist. Im Verhältnis zu dem ersten und dem 

zweiten Teil spielt die Handlung des dritten Teils in der Zukunft, im Wesentlichen nach der 

Zeit der Prüfung. Insofern weist der dritte Teil sowohl epilogische Elemente auf, die einen 

Rückblick auf das Geschehen der Vergangenheit und der Gegenwart bieten, als auch den 

Ausblick auf den eschatologischen Lohn, der jenseits aller Zeitlichkeit verliehen wird. 

 

Wie ist demnach diese Anordnung des 2. Esdras zu verstehen? Lassen sich sinnvolle 

Verständniszusammenhänge und Bezüge der einzelnen Teile zueinander finden und 

beschreiben? Wie schon bei den Varianten von Cod. A. und S.durchgeführt, 

werdennachfolgend mehrere Verständnismodelle für die Anordnung der spanischen 

Sprachfamilie entwickelt. 

 

„Heilsgeschichtlicher 2. Esdras“ 

Eine möglicheLesartergibt sich aus den angenommenen Zeitstufen der Geschehnisse der 

einzelnen Teile von 2. Esdras. Dass der erste Teil des 2. Esdras (4. Esr) eine literarische 

Fiktion des babylonischen Exils enthält, verortet die Geschehnisse dieses Textes in der 

Vergangenheit. Der zweite Teil (6. Esr) enthält hingegen den bereits erlebten Anbruch des 

göttlichen Gerichtshandelns und die beschriebene Handlung dieses Textteils ist somit in die 

Gegenwart beziehungsweise die absehbare Zukunft der Rezipienten einzuordnen. Ohne den 

Anschluss von 6. Esr würde der Spannungskurve des 2. Esdras der Bezug zur Gegenwart und 

damit die Aktualität fehlen. Der dritte Teil (5. Esr) entwickelt demgegenüber einen Ausblick 

auf die Zeit des Heils, die der Zeit der Prüfung aus dem zweiten Teil folgt. 

2. Esdras gliedert sich somit in drei heilsgeschichtliche Zeitstufen: In den Rückblick (4. Esr) 

auf das Heils- und Erwählungsgeschehen in der Vergangenheit, das die Vorstellung für die 

Zukunft und die Gegenwart plausibilisiert, sowie die gegenwärtige Zeit der Prüfung und des 

Gerichts (6. Esr), die einen ermahnenden Anspruch entwickelt und konkrete 
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Handlungsformen fordert und schließlich den Ausblick auf die eschatologischen 

Lohnvorstellungen (5. Esr).830 

Diese Anordnung folgt im Wesentlichender Struktur der Offenbarung des Johannes. 4. Esr 

erhält durch 6. Esr ein Moment der Prüfung und der Beschreibung des eschatologischen 

Geschehens, das auf die jeweiligen gegenwärtigen Situationen appliziert werden kann. Durch 

5. Esr gewinnt 4. Esr eine positive eschatologische Fluchtlinie, die am Ende von 2. Esdras die 

Vorstellung einer endzeitlichen Krönung vorsieht. 2. Esdras insgesamt entwickelt so ein 

Schema aus einer Zeit der Prüfung und Bedrängnis und einer Zeit des eschatologischen Heils 

nach dem Gericht. Durch diese heilsgeschichtliche Abfolge ergibt sich eine deutliche 

strukturelle Nähe zur Offenbarung.831 

Nur im Zusammenspiel aller drei Teilschriften in ebendieser Abfolge entwickelt sich jener 

heilsgeschichtliche Aufbau, der eine schriftübergreifende Gesamthandlungskurve bildet. Denn 

die eschatologische Perspektive, welche die beiden anderen Teilabschnitte einbringen, 

bewirkt, dass die eschatologische Ausrichtung von Teilen des 4. Esr, die sich mit dem 

Schicksal der Seelen der Gerechten, dem Verhältnis von dieser und der kommenden Welt 

sowie den angekündigten signa/ mala auseinandersetzen, nicht im Nichts verlaufen, nachdem 

mit 4. Esr 14 schließen. 

 

„Fortschreibungsmodell“: Motivaufnahmen und Erweiterungen aus 4. Esr in 5. und 6. Esr 

Eine vergleichbare Perspektive, die sich nicht allein auf heilsgeschichtliche Aspekte stützt, 

ergibt sich bei Betrachtung weiterer Konzepte aus dem ersten Teil des 4. Esr, von den beiden 

anderen Teilen aufgenommen und ausgearbeitet werden. Die Beziehung zwischen den 

Schilderungen der signa und mala in 4. Esr und der Wiederaufnahme sowie Intensivierung 

durch 6. Esr wurde bereits an mehreren Stellen besprochen. Wie jedoch die konzeptionellen 

Untersuchungen gezeigt haben, findet sich auch eine Vielzahl von Bezügen zwischen 4. und 

5. Esr. Besonders auffällig sind diese Bezüge beim Konzept der Erwählung, wie bereits 

ausgeführt wurde. So führt 4. Esr 5, 20 Bilder an, die die Besonderheit, Einzigartigkeit und 

Erwähltheit Israels ausdrücken. 5. Esr hingegen nimmt genau diese Motivbereiche wieder auf, 

                                                
830 Geschichtsüberblick in 5. Esr 1,1–2,4 steht jedoch dazu etwas in Spannung, da er einen Rückblick auf die 
Geschichte Israels bietet. 
831 Es fällt auf, dass in 2. Esdras den Zionsvisionen in 4. Esr 9 und5. Esr 2,42–2,48 eine rahmende Funktion 
zukommt, die auch durch die stilistische Nähe beider Texte gestützt wird. In derist es hingegen die 
Thronsaalvision, die den Visionszyklus einläutet und mit der Beschreibung des himmlischen Jerusalems schließt. 
Grobe Parallelen sind dennoch deutlich. 
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aber öffnet sie für eine Pluralität der Erwählung.832 Insofern müssen Teile von 5. Esr als 

Reaktion auf Aussagen aus 4. Esr verstanden werden. 

In eine ähnliche Richtung weist auch das Auftreten der Frauengestalt in 5. Esr: Diese Gestalt 

kann ebenfalls in Beziehung zur Frauengestalt der Zionsvision in 4. Esr gedeutet werden. Eine 

dritte Verbindung findet sichin der Vorstellung des Messias, wie bereits thematisiert wurde. 

So wird in 4. Esr 7,26 f. sehr kurz auf die Wirksamkeit einer Messiasgestalt eingegangen.833 

Die Schilderung der endzeitlichen Krönung durch den iuvenis des 5. Esr lässt sich als eine 

Ausarbeitung der Notiz in 4. Esr 7,26 f. auffassen. Insofern lassen sich wesentliche Konzepte 

des 5. Esr als Deutungen, Weiterführungen oder Diskussionsbeiträge zu 4. Esr begreifen. 

6. und 5. Esr fungieren aus dieser Perspektive als Fortschreibungen von Leerstellen und 

wesentlichen Konzepten des 4. Esr, sodass diese Zusammenstellung dazu auffordert, die 

Texte als zueinander in Beziehung gesetzte Schriften zu lesen.834 

 

4. Esr als Schema für 2. Esdras 

Ein weiterer Ansatz, um 2. Esdras als Gesamtschrift zu verstehen, ergibt sich, wenn die 

Struktur des 2. Esdras in Beziehung zur Struktur des 4. Esrgesetzt wird. 4. Esrverfügt über 

einedramatische Struktur, die mit der Klage Esras eine Problematik einführt, die in mehreren 

Redegängen entfaltet wird, bis im Zusammenhang mit der Zionsvision ein Wendepunkt 

erreicht wird. Die Menschensohn- und die Adlervision bilden für den Fortgang der Handlung 

ein retardierendes Moment, bevor mit der erneuten Gabe des Gesetzes ein Abschluss der 

Handlung und die Problemlösung erreicht werden. 

Eine ähnliche Struktur bildet auch 2. Esdras insgesamt. Der erste Teil (4. Esr) kann in dieser 

Konstellation als Vorstellung und Behandlung des Konflikts aufgefasst werden, der mit der 

Gabe des Gesetzes einen vorläufigen Wendepunkt hat. Der zweite Teil (6. Esr) übernimmt 

und intensiviert die Funktion der Visionen innerhalb des ersten Teils (4. Esr) und stellt somit 

für 2. Esdras das retardierende Moment dar, das den Fortgang der Handlung herauszögert. 

Der dritte Teil (5. Esr) stellt mit der eschatologischen Krönung den Abschluss und 

endgültigen Höhepunkt der Gesamthandlung von 2. Esdras dar. Wesentlich ist, dass dieses 

Verständnismodell keinesfalls den anderen beiden Modellen aus der spanischen 

Sprachfamilieentgegensteht. Vielmehr sind die verschiedenen Verständnismodelle 

komplementär zueinander aufzufassen. 

 

                                                
832 Vgl. 4. Esr 5,24.25; Das Erwählungskonzept in 4., 5. und 6. Esra, Kapitel 3.1.2. 
833 Vgl. Fazit: Die Messiasfiguren in 4 und 5. Buch Esra, 3.5.5. 
834 Vgl. Methodisches Vorgehen, Kapitel 1.4. 
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4.2.8.2 2. Esdras– ein dramatischer Text? 

Nachdem im vorangegangen Schritt die verschiedenen Anordnungen der Schriften in den 

Manuskripten besprochen und hinsichtlich ihrer Handlungskurven sowie möglicher 

Verständnismodelle untersucht wurden, bleibt nun die Frage, ob sich 2. Esdras als 

dramatischer Text verstehen lässt. Zunächst ist jedoch zu klären, welche Anordnung von 

2. Esdras am deutlichsten den Kriterien eines dramatischen Textes entspricht und daher als 

Gesamtschrift rezipiert werden sollte. 

 

2. Esdras in Codex S – ein dramatischer Text? 

Die Anordnung nach Codex S (Esr-Neh, 3. Esr 3,1–5,3, 5. Esr/ 3. Esr 1,1–2,1,4. Esr,6. Esr) ist 

weicht dahingehend ab, dass sich zwar zwei Geschichtsbögen nachvollziehen lassen, diese 

jedoch einer Verbindung von 4., 5. und 6. Esr zurGesamtschrift 2. Esdras zuwiderlaufen. Bei 

den Anordnungen von Codex A sowie dem Verbund der Codices C MNE VL ist dies anders. 

 

2. Esras nach Codex A – ein dramatischer Text? 

Die Voranstellung von 5. Esr als ersten Teil in Codex A (bei einer Anordnung von 5. Esr, 

4. Esr, 6. Esr) erfüllt insofern eine sinnvolle Funktion für 2. Esdras als Gesamtschrift, als die 

Perspektive auf die weiteren Schriften wie durch ein christliches Prisma erfolgt. 

Problematisch ist hierbei zugleich, dass die Schilderung des eschatologischen Heils am Ende 

von 5. Esr einen harten Handlungsbruch zu dem Beginn von 4. Esr, das im babylonischen 

Exil angesiedelt ist, darstellt. Ebenso ermangelt es der Anordnung nach Codex A einer 

kokreten räumlichen und zeitlichen Verortung des Geschehens, die jedoch für ein Verständnis 

als dramatischer Text wesentlich ist. Weitere Argumente, die gegen die Anordnung von 

Codex A sprechen, sind das unvermittelte Auftreten von einzelnen Figuren. Das gilt im 

Besonderen für den angelus interpres, der plötzlich erscheint und dadurch eine Irritation im 

Handlungsablauf erzeugt. In gewisser Weise trifft dies auch auf die Figur der Frau und Mutter 

zu, die zwar kurz eingeführt wird, aber in ihrer Gesamtdarstellung eine kryptische Gestalt 

bleibt.835 Ein handlungsexternes Argument ergibt sich aus der Betrachtung der Manuskripte. 

So findet sich die hier dargelegte Anordnung nur in Codex A, der keine Bibelhandschrift ist, 

sondern eine Sammlung von Esra zugeschriebenen Schriften und daher nicht den Anspruch 

eines zusammenhängenden Narrativs hat. 

 

2. Esras gemäß der spanischen Sprachfamilie – ein dramatischer Text? 

                                                
835 Es mutet seltsam an, dass die Kinder sich ihre Mutter zeugen, vgl. 5. Esr 2,2. 
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Wie bereits die Verständnismodelle der Manuskripte der spanischen Sprachfamilie gezeigt 

haben, entwickelt sich die Handlungskurve hier nach einem heilsgeschichtlichen Modell, das 

zunächst ein Problem aufwirft, dann eine Zeit der Prüfung beinhaltet und schließlich einen 

eschatologischen Heilsausblick bietet. Diese Struktur ist ein überzeugendes Argument für eine 

Deutung des 2. Esdras als dramatischer Text, auch wenn die dramaturgischen Kriterien im 

Einzelnen näher zu besprechen sind. Problematisch ist lediglich wiederum die Stellung von 

5. Esr als drittem Teil, da diese Schrift sowohl einen Rückblick als auch einen Ausblick 

bietet. Demgegenüber bewirkt die Stellung von 4. Esr als Ausgangspunkt der Gesamtschrift, 

dass es ein gemeinsames Setting für die Teilschriften gibt sowie eine Einführung der 

wesentlichen Akteure, die da sind: Esra, Engel Uriel und die Frau, die in 5. Esr erneut auftritt. 

Durch diese Konstellation ergibt sich eine sinnvolle Handlungskurve des 2. Esdras. Darüber 

hinaus lassen sich 6. und 5. Esr durchaus als inhaltliche Reaktionen auf Thematiken aus 4. Esr 

verstehen. Eine hiervon abweichende Anordnung der Schriften widerspräche diesen 

inhaltlichen Bezügen. 

Hinsichtlich der Frage, ob 2. Esdras als dramatischer Text funktioniert, hat die Untersuchung 

der unterschiedlichen Anordnungen in den jeweiligen Handschriften ein eindeutiges Ergebnis 

geliefert: So hat sich einerseits herauskristallisiert, dass jede Anordnung ein bestimmtes 

theologisches Verständnisprofil für den Schriftkomplex 4. bis 6. Esr entwickelt hat und 

herausgestellt hat, dass die Schriften nicht zufällig miteinander in Verbindung gebracht 

wurden. Andererseits aber sprechen viele Argumente dafür, dass die Anordnung der 

spanischen Sprachfamilie die Bezüge der Schriften untereinander am besten aufnimmt: Der 

heilsgeschichtliche Spannungsbogen, den die spanische Sprachfamilie konstruiert, verbindet 

die einzelnen Schriften in einem harmonischen Verhältnis miteinander. In dieser Struktur 

setzt die Handlung bei 4. Esr an, wird durch 6. und 5. Esr intensiviert und die einzelnen 

Handlungsstränge und Themen werden abschließend wieder aufgenommen und ausgeführt. 

Diese Anordnung vermag es somit am besten, die Bezogenheit der Schriften aufeinander 

umzusetzen und so einen Gesamthandlungs- und Spannungsbogen für 2. Esdras zu 

entwickeln. Wesentlich ist dabei, dass die Bezüge der Schriften zueinander auch unabhängig 

von der jeweiligen Abfolge bestehen bleiben. Einzig die Manuskripte der spanischen 

Sprachfamilie greifen diese Bezogenheit auf und setzen sie kohärent in Gesamtschriften um. 

So erklärt sich auch, dass einige dieser Manuskripte die drei Schriften auch explizit und 

einheitlich in der Bezeichnung 2. Esdras zusammenfassen.836 

 

                                                
836 Vgl. Die Manuskripte - Gemeinsame Bezeugungen von 4., 5. und 6. Esra. 
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4.2.8.3. Grundstruktur – Akteinteilung 

Aus der Betrachtung der verschiedenen Anordnungen hat sich ergeben, dass die Reihenfolge 

4. Esr, 6. Esr, 5. Esr, welche die spanische Sprachfamilie tradiert, am ehesten der Bezogenheit 

der Schriften zueinander gerecht wird und damit das dramatische Potenzial am schlüssigsten 

umsetzt. Wesentlich ist hierbei, dass 2. Esdras als dramatischer Text das Handlungsschema, 

das bereits 4. Esr bietet, aufnimmt und in einer heilsgeschichtlichen Perspektive ausarbeitet. 

Auf diese Weise ergeben sich andere thematische Schwerpunkte. Aus heilstheologischer 

Perspektive liegt daher folgende Einteilung von 2. Esdras nahe: 

 

Akt I:  3,1–9,25  Exposition und Problemstellung 

Akt II:  9,26–13,56  Visionen und Intensivierung der apokalyptischen  

     Grundzüge 

Akt III: 14,1–46  Wendepunkt: Gabe des Gesetzes 

Akt IV: 15,1–2,1  Gericht Gottes und retardierendes Moment 

Akt V:  2,2–2,48  Lösung des Problems; eschatologischer Lohn 

 

 

 

 
 

 

Die Funktionen der einzelnen Akte mit Blick auf die Gesamthandlung lassen sich 

folgendermaßen beschreiben: 

Der erste Akt (3,1–9,25) entfaltet das Problem beziehungsweise den Konflikt, der hier darin 

besteht, dass das erwählte Volk Unheil erfährt, während die Nichterwählten ein heilvolles 

Dasein führen. Wesentlich ist auch der Verlust des Gesetzes als Ausdruck der Erwähltheit. 

Dieser Konflikt wird in Dialogen zwischen Esra und Uriel entfaltet. Schon im ersten Akt 

II IV 

III 

I V 
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zielen die einzelnen Redegänge auf die Darstellung der signa und mala ab, die im Verlauf des 

ersten Aktes zunehmend mehr Raum einnehmen. Die kontinuierlich ausführlicher werden den 

Schilderungen der signa und mala repräsentieren die ansteigende Spannungskurve hin zu 

einer apokalyptisch–heilsgeschichtlichen Perspektive von 2. Esdras. 

Der zweite Akt (9,26–13,56) beinhaltet die Zionsvision sowie die Adler- und die 

Menschensohnvision. Dieser Akt fungiert somit als Intensivierung der signa und mala, indem 

nun zwei geschlossene Visionen geschildert und ausgedeutet werden, die das konkrete 

Endzeitgeschehen beschreiben und auslegen. Bemerkenswert ist, dass sowohl die Zionsvision 

als auch die Deutungen der Adler- und der Menschensohnvisionen proleptisch eine 

Heilsperspektive eröffnen. 

Der dritte Akt (14,1–46) stellt den Wendepunkt in 2. Esdras dar, da hier inhaltlich die 

Gesetzesgabe im Mittelpunkt steht und stilistisch aus dem Dialog zwischen Esra und Uriel 

größtenteils eine Gottesrede geworden ist. Durch die (erneute) Gabe des Gesetzes ist nicht nur 

die Erwähltheit des Gottesvolkes bezeugt, sondern es wird auch mit dem Gesetz das Mittel 

vergeben, das einen Zugang zur nächsten Welt und ein Bestehen im Gericht ermöglichen 

kann. Insofern ändert die Gabe des Gesetzes die Grundkonstellation des Konfliktes innerhalb 

von 2. Esdras. Die Erwählten haben nun wieder die Möglichkeit, das Gericht Gottes zu 

bestehen. 

Der vierte Akt (15,1–2,1), der das direkte Gerichtshandeln Gottes an der Welt beschreibt, 

markiert den Abfall der Handlungskurve – insofern, als nun das Gesetzt gegeben ist und die 

göttliche Gerechtigkeit durchgesetzt werden kann und muss. So wird hier die Diskrepanz 

zwischen dem Schicksal der Erwählten und der Nichterwählten ausgeglichen, da das Unrecht, 

das die Erwählten erlitten haben, gerächt wird. Für die Erwählten selbst bedeutet das Gericht 

eine Zeit der Bewährung, die mit dem Festhalten am göttlichen Gesetz überwunden werden 

kann. Bevor der fünfte Akt die Handlung abschließt, stellt die Geschichtsschilderung und der 

Rückblick in 1,4 bis 2,1 ein retardierendes Moment dar. Der Rückblick fungiert nicht nur als 

Reflexion des göttlichen Handelns in der Vergangenheit, sondern bereitet auch die Öffnung 

der Größe Israel als Heilsvolk vor, indem die Transformation des Gottesvolkes mit dem Blick 

auf das andere, neue (frei zusammengesetzte) Volk (1,21) angekündigt wird.837 

Der fünfte Akt (2,2–48), der die endgültige Lösung des Konfliktes beinhaltet, ist vor allem auf 

die Lohnvorstellungen und die Heilszeit ausgerichtet. So werden nicht nur Bilder für die 

paradiesische Fülle der kommenden Welt verwendet, sondern am Schluss steht eine 

Krönungsszene, die zugleich den Abschluss von 2. Esdras und die Lösung des Konfliktes 
                                                
837 Vgl. Das Konzept der Erwählung, Kapitel 3.1; Die Mutter- und Witwenfigur in 4. und 5. Buch Esra, Kapitel 
3.4.4. 
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bietet. Diejenigen, welche die Zeit der Bedrängnis und des göttlichen Gerichts überstanden 

haben, werden durch eine jugendliche Messiasgestalt gekrönt und erhalten dadurch ihren 

Anteil am eschatologischen Lohn und der kommenden Welt. 

Andere wesentliche Aspekte des fünften Aktes und auch von 5. Esr, wie die Öffnung des 

Gottesvolkes, treten im Blick auf die heilsgeschichtliche Perspektive des 2. Esdras in den 

Hintergrund. 

Insgesamt lässt sich aber eine deutliche heilsgeschichtliche Handlungskurve feststellen, die 

alle Teilschriften miteinander verbindet. Diese Perspektive kann nicht allen Aspekten der 

einzelnen Schriften gerecht werden und bleibt daher schematisch. Trotzdem ist deutlich, dass 

sich auch 2. Esdras im Zusammenhang mit einer Fragestellung verstehen lässt, zu der alle drei 

Teilschriften beitragen, und dass sich dadurch eine sinnvolle Handlungskurve nachvollziehen 

lässt. 

 

4.2.8.4 Resultate der Dramaturgie des 2. Esdras 

 

Methodenreflexion 

Die dramatische Betrachtung der Einzelschriften 4., 5. und 6. Esr sowie des Schriftkomplexes 

2. Esdras hat zu einer Vielzahl von Erkenntnissen geführt. Zunächst ist festzuhalten, dass sich 

diese Methode in Bezug auf den Schriftkomplex als besonders aufschlussreich erwiesen hat, 

da mit ihrer Hilfe textinterne sowie strukturelle und überlieferungsgeschichtliche Aspekte 

zusammenhängend und in Bezug auf den gesamten Schriftkomplex zu untersuchen. Die 

dramatische Untersuchung konnte demnach die einzelnen Abschnitte der 

Gesamtuntersuchung zusammenhängend einbeziehen und 2. Esdras als dramatischen Text 

ausweisen. 

 

Befund der dramatischen Untersuchung der Einzelschriften 

Mithilfe der festgelegten Kriterien, die dramatische Texte kennzeichnen, wurden die 

einzelnen Schriften untersucht.838 Gerade bei 4. Esr ist die Nähe zu dramatischen Texten 

deutlich geworden. So ließ sich die Handlung sinnvoll in verschiedene Akte einteilen, denn 

4. Esr entfaltet sich in dialogischer Form zwischen den Protagonisten Esra und Uriel.839 Auch 

ließ sich die Handlung verschiedenen Schauplätzen zuordnen und die Ortsänderung 

korrespondierte mit der Wende der Handlung. Allein die Visionen, die typisch für biblische 

                                                
838 Die Kriterien sind kurzgefasst: Lexis - Opsis - Plot. Ausführlich: Methodik, Kapitel 4.2.1.1. 
839 Es erstaunt wenig, dass 4. Esr sich als dramatischer Text verstehen lässt wegen seiner Nähe zum Hiobbuch, 
das sich ebenfalls als dramatischer Text rezipieren lässt. Vgl. Witte, Vom Leiden zur Lehre. 
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Texte sind, unterbrachen den dramatischen Aufbau. Weniger eindeutig stellte sich der Befund 

für 6. Esr dar. Zwar gliedert sich diese Schrift ebenfalls in Reden, aber schon die Zuordnung 

zu konkreten Sprechern stellte sich als problematisch heraus. Trotzdem ließ sich eine 

Spannungskurve bestimmen, die die Schrift strukturiert und sich vor allem an den 

verschiedenen Adressaten der Gottesrede orientiert. Wesentlich ist, dass 6. Esr kein 

selbstständiges Setting und keine Einleitung hat. Es bedarf deswegen notwendigerweise der 

Kontextualisierung durch 4. Esr. Insofern wirkt 6. Esr wie eine weitere Vision, die zu 4. Esr 

gehört. 

In Bezug auf 5. Esr erwies sich die Betrachtung als Drama als zielführend. So ließ sich die 

Handlung problemlos in unterschiedliche Szenen beziehungsweise Akte einteilen und 

verteilte sich auf verschiedene abgrenzbare Protagonisten. Auffällig war hierbei, dass 

Personen, die bereits in 4. Esr eingeführt wurden, erneut auftraten. Das gilt in besonderem 

Maß für die Figur des angelus interpres, der in 5. Esr plötzlich und ohne weitere Erklärungen 

erscheint. Wichtig ist auch, dass 5. Esr zwar eine zeitliche Verortung hat, aber zunächst kein 

lokales Setting benannt wird. Durch den Geschichtsrückblick zu Beginn und den 

eschatologischen Heilsausblick, der Zionsvision, am Ende der Schrift kommt 5. Esr ein 

besonderer Charakter zu. 

Die Untersuchung der einzelnen Schriften hat also gezeigt, dass gerade 4. und 5. Esr 

wesentliche Merkmale eines dramatischen Textes zukommen und dass 6. Esr ausschließlich 

in Verbindung mit 4. Esr verstehbar ist. 

 

Befund der dramatischen Untersuchung von 2. Esdras 

Der Blick auf den Schriftkomplex 2. Esdras als Zusammenstellung der einzelnen Schriften, 

wurde ausgehend von den verschiedenen Anordnungen der überlieferten Manuskripte 

betrachtet. Hierbei hat sich gezeigt, dass hinter jeder Anordnung ein konkretes theologisches 

Verständnismodell steht. Das bedeutet im Umkehrschluss, dass die einzelnen Schriften 

keinesfalls zufällig aneinandergereiht wurden.840 Es bleibt jedoch festzuhalten, dass in 

Codex S die einzelnen Schriften verschiedenen Geschichtsbögen zugeordnet wurden und 

diese insofern nicht als eine zusammenhängende Schrift gelesen werden konnten.841 Die 

Anordnungen von Codex A sowie der spanischen Sprachfamilie hängen hingegen maßgeblich 

von der Positionierung des 5. Esr ab. Wie die Einzeluntersuchung gezeigt hat, ist 5. Esr durch 

                                                
840 Gegen Wolter, 6. Esra-Buch, der von einer zufälligen Verbindung des 4. und 6. Esr ausgeht. 
841 Die besondere Struktur in Codex S führte zu zwei Geschichtdarstellungen. 5. Esr dient hier als Schlussschirft 
zu Esr-Neh, sodass es nicht im Verbund mit 4. und 6. Esr steht. In Codex S ist also keine Konstruktion eines 
2. Esdras möglich. 
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seinen Geschichtsrückblick sowie durch seinen eschatologischen Heilsausblick in seiner 

Stellung flexibel. Wenn 5. Esr den Texten 4. und 6. Esr vorgeordnet wird, fungiert die Schrift 

als christliches Prisma für die weiteren Schriften oder es werden durch seinen prophetischen 

Stil die Bezüge zu den israelitisch-jüdischen Schriften gestärkt.842 Wird 5. Esr entsprechend 

der spanischen Sprachfamilie nachgeordnet, so entsteht für die Gesamtschrift eine 

heilsgeschichtliche Ausrichtung. 4. Esr schildert in diesem Zusammenhang den Grundkonflikt 

(Unheil für die Erwählten; Verlust des Gesetzes) bis zur Wiedererlangung des göttlichen 

Gesetzes, während 6. Esr die Tage der Not beziehungsweise der Bewährung und des Gerichts 

ausdrückt und 5. Esr mit der Schilderung des eschatologischen Lohns einen Abschluss bildet. 

Insofern ergibt sich eine zusammenhängende Spannungskurve, die vor allem die 

apokalyptischen Aspekte von 4. Esr aufnimmt und intensiviert. So ist 4. Esr insgesamt als die 

Grundschrift zu verstehen, an welche die anderen beiden Schriften thematisch anknüpfen. 

Gerade 5. Esr nimmt eindeutig Bezug auf Aussagen und Bilder aus 4. Esr und lässt sich so als 

eine Art Fortschreibung verstehen. 

Indem sowohl 6. als auch 5. Esr zu Fragestellungen von 4. Esr beitragen, entsteht der 

Eindruck einer zusammenhängenden Schrift 2. Esdras. Das wird nicht nur an der großen 

heilsgeschichtlichen Spannungskurve deutlich, sondern auch an einzelnen, die Texte 

verbindenden Konzepten. Auffällig ist hierbei, dass es sich um konkrete apokalyptische 

Vorstellungen handelt, die in allen Schriften vorkommen –so zum Beispiel das Schicksal der 

Verstorbenen (Seelenkammern), die signa und mala, die sich im Verlauf der Schrift immer 

weiter intensivieren, sowie die Messiaserwartungen. Darüber hinaus finden sich auch 

unspezifische apokalyptische Konzepte, die die Schriften ebenfalls verbinden: das 

Erwählungskonzept und die Frauenfiguren. 2. Esdras entwickelt in der Anordnung der 

spanischen Sprachfamilie ein stärkeres apokalyptisches Profil als die jeweiligen 

Einzelschriften für sich. Dadurch treten einzelne Anliegen der Teilschriften in den 

Hintergrund, wie zum Beispiel die Verstoßung des Gottesvolkes in 5. Esr. 

Es wird deutlich, dass die Anordnung der spanischen Sprachfamilie die Bezüge zwischen den 

Schriften am besten umsetzt und dadurch 2. Esdras als eine sinnvolle Gesamtschrift 

konzipiert. Auch in dieser Lesart wird 2. Esdras jedoch nicht als ein einheitlich 

durchkomponierter dramatischer Text konstruiert – dafür sind auch die verschiedenen 

Gattungen, die innerhalb des Schriftkomplexes zusammenkommen, zu unterschiedlich.843 

Aber es hat sich gezeigt, dass eine einheitliche Fragestellung für die Gesamtschrift 2. Esdras 

                                                
842 Vgl. Longenecker, 2 Edras, 119f.; Krauter, Theologie, 168f. 
843 Allerdings kann hier von einem offenen Drama ausgegangen werden. Vgl. Klotz, Volker, Geschlossene und 
offene Form im Drama, München 1985, 111999. 



 308 

feststellbar ist und die Teilschriften klare Bezüge zueinander aufweisen. Diese Bezüge sind 

jedoch auch unabhängig von der konkreten Anordnung feststellbar. Daher lässt sich für jede 

Zusammenstellung eine zugrunde liegende Intention erkennen. 

 

4.3 Die Figur des Esra 

Ein letzter Aspekt des Schriftkomplexes 2. Esdras, der innerhalb der formal-strukturellen 

Beobachtungen untersucht werden soll, ist die Gestalt des Esra. Alle drei Schriften werden 

unabhängig von ihrer Abfolge ausnahmslos einer einzelnen Figur, Esra, zugeschrieben. 

Dadurch ergeben sich nicht nur Bezüge zur biblischen Esragestalt (Esr-Neh), sondern auch 

zur außerbiblischen Esraliteratur.844 

Ausgehend von dem Schriftkomplex 2. Esras ist zunächst zu untersuchen, inwieweit die Figur 

des Esra ein verbindendes Element aller drei Schriften darstellt. Die dramatische 

Untersuchung hat verdeutlicht, dass sich eine verbindende Handlungskurve, die sich durch 

alle drei Schriften zieht, nachvollziehen lässt. Insofern ist es sinnvoll zu bestimmen, inwiefern 

dieser Umstand mit der Gestalt des Esra einhergeht. Dabei liegt der Fokus nicht auf den 

Rahmenelementen und Zuschreibungen zu Esra (4.Esr 3,1; 5. Esr 1,1.4), sondern auf den 

konkreten Rollen und Funktionen, die der Esragestalt innerhalb der einzelnen Schriften 

zugeschrieben werden. Anhand der Erkenntnisse dieser Betrachtung soll weiterhin das 

Verhältnis der Esragestalt aus 2. Esdras mit dem biblischen Esrabild bestimmt werden. Lassen 

sich direkte Bezüge und Anleihen erkennen oder grenzt sich die Darstellung des apokryphen 

Esras dezidiert von der biblischen Esrafigur ab? Sollte sich ein solcher Bezug zum biblischen 

Esra herstellen lassen, ist die Frage wesentlich, weshalb die Schriften ausgerechnet Esra als 

Pseudonym führen. In diesem Zusammenhang ist auch zu thematisieren, inwieweit die 

jüdischen und christlichen Tradenten auf die Esrafigur als geeignete Projektionsfläche für ihre 

eigenen Positionen und Identitätsbestimmungen zurückgegriffen haben. 

 

4.3.1 Die Figur des Esra im 4. Esra 

Die bisherige Untersuchung hat bereits mehrfach gezeigt, dass 4. Esr den Ausgangspunkt 

beziehungsweise die Grundschrift für die Gesamtschrift 2. Esdras darstellt. Diese Eigenschaft 

spiegelt sich auch in Bezug auf das Esrabild wider. Denn gleichwie die Schrift insgesamt sehr 

offen ist und eine Vielzahl an Themen und Motiven bietet, an welche die anderen Schriften 

anknüpfen können, ist auch die Darstellung der Figur Esra in 4. Esr sehr vielschichtig. Esra ist 

                                                
844 Vgl. Kraft, "Ezra" Materials, 129–147; Krauter, Stefan, Esra zwischen Kanon und Apokryphen, in: Frey, 
Jörg/ Clivaz, Claire/ Nicklas, Tobias [eds.], Between Canonical and Apocryphal Text. Process of Reception, 
Rewriting and Interpretation in Early Judaism and Early Christianity. WUNT I, Bd. 419, 213–226. 
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nicht nur der Protagonist der Handlung, sondern ihm werden eine Vielzahlverschiedener 

Funktionen und Rollen zugewiesen, die sich aus unterschiedlichen biblischen Traditionen 

speisen. So wird ihm 1) die Funktion eines Interzessors zugeschrieben, indem er die Schuld 

des Volkes bekennt und Fürbitte hält. Weiterhin begegnet er als 2) Visionär, dem göttliche 

Offenbarungen zuteil werden, die durch einen angelus interpres entschlüsselt werden. Aber er 

wird auch 3) als Gesetzgeber und zweiter Mose stilisiert, da er das Gesetz erneut empfängt. 

Schließlich kommen ihm noch 4) das Hirtenamt als eine politische Funktion und 5) die 

Darstellung als leidender Gerechter zu, der die Frage nach der Gerechtigkeit Gottes angesichts 

des erfahrenen Elends thematisiert.845 

 

4.3.1.1 Esra als Interzessor 

Esra tritt von Anfang an als Fürsprecher und Stellvertreter seines Volkes vor Gott auf (3,1). 

Während er zunächst stellvertretend für das Volk vor Gott auftritt, wendet er sich im Verlauf 

der Handlung direkt an das Volk und unterweist es in Bezug auf ihre Geschichte und die 

gegenwärtige Situation (14,28–14,35). Besonders in der Funktion als Interzessor wird die 

Entwicklung der Figur des Esra innerhalb der Geschichte deutlich, da Esra über die Klage 

zum Bekennen der Schuld und zur Fürbitte bis hin zur Unterweisung des Volkes gelangt. Den 

Wendepunkt bildet hierbei die Zionsvision (9,26–10,59), in der Esra die eigene menschliche 

Unfähigkeit vor Augen geführt wird.846 

Die Funktion des Interzessors hat in den Schriften des AT zahlreiche Vorläufer, an welche die 

Figur Esra anknüpft.847 Die Parallele, die dieser Figur besonders nahe kommt, findet sich in 

Esr-Neh, das an mehreren Stellen die Fürbitte (Neh 1) sowie Bußgebete (Esr 9; Neh 9) im 

Zusammenhang mit den Protagonisten beschreibt. Es ist daher anzunehmen, dass die Figur 

des Esra in 4. Esr bewusst diese Aspekte aufnimmt und dadurch auf die Situation in 4., 5. und 

6. Esr anspielt. 

Die Funktion der Fürbitte für das Volk gehört allerdings zu den zentralen Aufgaben der 

alttestamentlichen Propheten und verleiht der Esrafigur ebendiesen Anspruch. Auffällig ist, 

dass sich die Ausgangssituation in 4. Esr markant von der Perspektive der alttestamentlichen 

Propheten unterscheidet, da mit dem Exil das Unheil bereits eingetreten ist und Esra daher 

gerade nicht vor diesem warnen kann oder diesbezüglich zur Umkehr aufruft.848 Aus dieser 

besonderen Perspektive heraus lassen sich auch die weiteren Funktionen der Esrafigur 

                                                
845 Vgl. Kraft, „Ezra“ Materials, 130-132. 
846 Vgl. Hogan, Theologies, 107f. 
847 Vgl. Gen 18,20-33; 1Sam 12,19; Jes 37,4; Ex 32,11-14; Num 14,13-25. 
848 Vgl. Sach 1,1-6; Jes 30,15; Ez 3,21; 18,21-23.27f.; Jo 2,12f.; Mal 3,7. 
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herleiten. So wird einerseits das konkret erfahrene Leid in ein Verhältnis zur gegenwärtigen 

und kommenden Welt gebracht. Esra wird insofern zum Seher oder Visionär. Zum anderen 

wird die Schuldhaftigkeit Israels auf einer grundsätzlichen, anthropologischen Ebene 

verhandelt und die Diskussion erhält somit einen weisheitlichen Charakter. Die Figur Esras 

erschöpft sich also nicht allein in der prophetischen Funktion, sondern öffnet bewusst 

apokalyptische und weisheitliche Fragestellungen.849 Daher ist die konkrete 

Situationsbestimmung, nämlich das Exil Israels in Babylon, lediglich der Ausgangspunkt, um 

generelle theologische Fragen zu diskutieren. 

 

4.3.1.2 Esra als Visionär 

In der bisherigen Untersuchung ist bereits deutlich geworden, dass gerade die apokalyptischen 

Themen immer mehr Raum einnehmen. Dabei ist zu berücksichtigen, dass auch die Dialoge 

zwischen Esra und dem Engel Uriel in der Forschungsgeschichte als Visionen bezeichnet 

werden. Diese verlaufen des Weiteren nach einem geregelten Schema. So bereitet sich Esra 

auf den Empfang der Visionen vor, indem er betet, klagt und fastet. In den darauffolgenden 

Dialogen zeichnet sich jedoch bald der apokalyptische Einschlag aus, da jeder Redegang 

zwischen Esra und Uriel mit den signa schließt, die zunächst nur knapp gehalten sind, von 

Redegang zu Redegang aber immer ausführlicher dargestellt werden.850 Es verwundert daher 

nicht, dass gerade der dritte Redegang, der sich auf das Schicksal der Toten und die 

Gerichtsschilderungen fokussiert, der längste ist.851 Eindeutig wird die Rolle Uriels als 

angelus interpres jedoch im Zusammenhang mit der komplexeren Zionsvision, mit der 

Adlervision sowie mit der Menschensohnvision. Die Rolle des angelus interpres stellt einen 

klassischen apokalyptischen Topos dar und auch die Struktur der Visionen, die in Schau und 

Deutung eingeteilt sind, verweist auf den nun präsenten apokalyptischen Stil von 4. Esr.852 Es 

wird demnach deutlich, dass sich die Figur des Esra vom prophetisch stilisierten Fürbitter und 

Fürsprecher des Volkes zum apokalyptischen Visionär entwickelt. Die Schrift 4. Esr 

behandelt dabei typische apokalyptische Themen, wie die Zeichen des Anbruchs der Endzeit, 

die Frage nach dem Schicksal der Seelen der Gerechten,nach dem Verhältnis der diesseitigen 

zur jenseitigen Welt sowie nach dem Wirken einer messianischen Gestalt. 

                                                
849 Vgl. Metzger, Esra und das vierte Esra-Buch, 270. 
850 Vgl. 4. Esr 5,1-13; 6,11-29; 9,1-22. 
851 Hogan, Theologies, 103;  
852 Auffällig ist, dass die Adler- und die Menschensohnvision von dem universellen apokalyptischen Horizont 
zurückkommen zur nationalen-restitutiven Heilserwartung, die das vollendete Heil darin sieht, dass Israel wieder 
eine eigenständige staatliche Größe wird und die verlorenen Stämme erneut gesammelt werden. In diesen spielen 
dann Fragen nach dem Verhältnis der diesseitigen Welt zur jenseitigen oder die Frage nach dem Alter und Ende 
der Erde keine Rolle mehr. 
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Die Darstellung der Esrafigur als apokalyptischer Seher orientiert sich an alttestamentlichen 

Vorbildern. Zu nennen sind hier besonders die apokalyptischen Abschnitte des Danielbuches 

und des Propheten Sacharja. Die Bezüge beschränken sich jedoch nicht nur auf den Habitus 

von Esra und das Auftreten des angelus interpres, sondern erstrecken sich auch auf die 

gesamte Bildwelt.853 Durch die Aufnahme traditioneller alttestamentlicher Stoffe wird nicht 

nur die Figur Esra in die Nachfolge von Daniel gestellt, sondern die Schrift erhält eine vom 

Buch Daniel abgeleitete Autorität.854 

 

4.3.1.3 Esra als Gesetzgeber und zweiter Mose 

Die Ausgangsproblematik in 4. Esr besteht jedoch nicht nur im Exil und in der Zerstörung des 

Tempels, sondern vor allem im Verlust des Gesetzes, das Esra beklagt. Innerhalb von 4. Esr 

ist das Gesetz nicht nur das Symbol der Erwähltheit Israels, sondern es ist zugleich der 

einzige Weg, um Rettung und damit Zugang zur nächsten Welt zu erlangen. Das Gesetz wird 

nicht nur als Sammlung von Rechtstexten verstanden, sondern auch als transzendente Größe, 

die sowohl im Inneren des Menschen gegen das böse Herz wirkt, aber zugleich 

unvergänglicher Bestandteil der göttlichen Realität der kommenden Welt ist.855 Der 

Gehorsam gegenüber dem Gesetz ist die einzige Möglichkeit, die menschliche corruptio zu 

überwinden und das göttliche Gericht zu bestehen. Insofern stellt weniger die Befreiung aus 

dem Exil die Rettung Israels dar, sondern vielmehr die Wiedererlangung des Heil bringenden 

Gesetzes. Wird die Handlung des 4. Esr als die Entwicklung des Protagonisten betrachtet, so 

erweist sich Letzterer am Ende als würdig,das Gesetz wiederzuerlangen und somit erneut eine 

Heilsoption für Israel zu etablieren. In 4. Esr 14 wird Esra als zweiter Mose stilisiert.856 

Wesentlich hierfür ist, dass Esra nicht nur das Gesetz (wieder-)erhält, sondern Gott auch aus 

einem Dornbusch zu ihm spricht. Dieser Umstand erinnert nicht nur an die Szene in Ex 3,6 

bis 12, sondern die Selbstoffenbarung Gottes an Mose wird hier direkt nacherzählt und in 

Bezug zum Schicksal Esras gesetzt. Im Kontext dieser Schilderung wird zwischen der 

öffentlichen Offenbarung an Mose und den geheimen Schriften, die auch Auskunft über das 

Ende der Welt geben, durchaus differenziert.857 Auf diese Weise werden implizit alle 

Aussagen, die innerhalb des 4. Esr gemacht werden, auf eine Stufe mit der Sinai-Offenbarung 

                                                
853 Vgl. den ausdrücklichen Bezug zu Dan 7,7.7,23 in 4. Esr 12,11. Aber auch die Darstellung des Römischen 
Reiches in Tiergestalt. Dazu auch 1Hen 85–90. 
854 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 366, zur Stelle 12,11. 
855 Vgl. Hogan, The Meanings of tôrâ in 4Ezra, 530-552. 
856 Vgl. Krauter, Theologie, 167; idem, Esra zwischen Kanon und Apokryphen, 219-221. 
857 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 418f. 
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an Mose gestellt.858 Die Weitergabe des Gesetzes wird dadurch gewährleistet, dass Esra das 

offenbarte Gesetz an fünf Männer diktiert, die es niederschreiben. 

Während 4. Esr 14 im Kontext der Einzelschrift die abschließende Lösung für den Konflikt 

beinhaltet, indem die Erwähltheit Israels durch die Wiedererlangung des Gesetzes bestätigt 

wird, stellt dieser Abschnitt innerhalb des Schriftkomplexes 2. Esdras einen Wendepunkt in 

der Handlungskurve dar, der die Zeit der Bewährung (6. Esr) und die Erlangung des Heils 

(5. Esr) erst ermöglicht. 

Die Stilisierung der Figur des Esra als zweiter Mose liegt auf der Hand, aber die Verbindung 

von Esra und dem Gesetz kreiert auch eine Verbindungslinie zur Figur des biblischen Esra. 

4. Esr passt sich insofern in den biblischen Narrativ ein, als er es ist, der das verlorene Gesetz 

wiedererlangt und es später nach der Rückkehr ins Land wieder einsetzt (Esr). Diese Lesart 

wird insbesondere durch das Manuskript Cod. S. bezeugt, das einen Erzählbogen von Esr-Neh 

hin zu 5. Esr spannt sowie eine zweite Spannungskurve von 3. Esr 1,1 bis 2,15 über 4. Esrzu 

6. Esr aufbaut. Der Esra des 4. Esr wird auf diese Weise in eine Reihe mit Mose und Josia 

gestellt, die ebenfalls das Gesetz etabliert haben.859 

 

4.3.1.4 Esra als Hirte 

An anderer Stelle wird Esra noch ausdrücklicher ein Führungsanspruch gegenüber dem Volk 

zugeschrieben. Während die Stilisierung als zweiter Mose gewissermaßen eine 

Leitungsfunktion lediglich andeutet, lässt sich die Übertragung des Hirtenamtes an Esra durch 

den Fürsten Phaltiel als konkrete Zuweisung von politischer Verantwortung verstehen (5,16–

18). In alttestamentlicher Tradition meint das Hirtenamt generell die politische Leitung des 

Volkes, die entweder direkt Gott oder Königen und Richtern zugesprochen wird. Indem dem 

prophetisch begabten Esra das Hirtenamt übertragen wird, wird die Figur Esra mit einem 

geistigen und politischen Führungsanspruch ausgestattet.860 Esra wird die Verantwortung für 

das gesamte exilierte Volk übertragen. Diesem Anspruch kommt Esra in 4. Esr 14 nach, wenn 

er als zweiter Mose das Volk unterweist. 

 

4.3.1.5 Esra als leidender Gerechter 

                                                
858 Das bedeutet, dass Esra hier nicht nur das Gesetz, wie es Mose erhalten hat, restituiert, sondern dass er auch 
die gleichen Erkenntnisse und Geheimnisse über die Zeiten und deren Ende erhält. 4. Esr 14,5. 
859Vgl. 2Kön 22. 
860 Unklar ist, ob Esra Shealtiel (3,1) nicht der Sohn des letzten Königs Jojachin ist und damit der Vater von 
Serubabbel. Hag 1,1.12.14; 2,2.23; Chr I 3,17.19; Esr 3,2.8; 5,2; Neh 12,1. Wenn dem so ist, dann ist der Esra 
des 4. Esr ein davididischer Fürst. Vgl. Krauter, Theologie, 158; Stone, Fourth Ezra, 55 f. 
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Innovativ ist die Art und Weise, in der Esra in die Dialoge mit dem Engel Uriel einsteigt, da 

Esra in seinen Ausführungen stets eine sehr grundsätzliche, anthropologische Darlegung der 

Problematik eröffnet. Das gilt im Besonderen für die ersten drei Redegänge. Nicht nur diese 

Argumentationsform erinnert stark an weisheitliche Auseinandersetzungen, sondern auch die 

grundsätzliche Figurenkonstellation. Einzig,weil er ein Gerechter ist, dem Leid widerfährt, ist 

Esra in der Lage, einen solch grundsätzlichen Diskurs mit einem himmlischen Repräsentanten 

zu führen. So werden die Fragen nach der Herkunft des Bösen, der Verantwortlichkeit des 

Menschen für sein Tun und letztlich der Gerechtigkeit Gottes angesichts der menschlichen 

Unfähigkeit, das Gute zu tun, verhandelt. Allerdings werden Esra auch immer wieder die 

Grenzen des menschlichen Fassungsvermögens aufgezeigt, indem ihm Fragen und Aufgaben 

gestellt werden, die gerade die göttliche Allmacht unterstreichen, die sich kategorial von 

menschlichen Möglichkeiten unterscheidet. 

Nicht nur diese Gegenüberstellung von göttlicher und menschlicher Perspektive verdeutlicht, 

dass hier auf weisheitliche Traditionen, wie sie auch in Hiob enthalten sind, zurückgegriffen 

wurde, sondern auch das Leid, das Esra widerfahren ist, wird für ihn zum Ausgangspunkt 

dafür, die Gerechtigkeit Gottes zu bedenken und in einen Dialog mit dem Engel Uriel zu 

treten. Erstaunlich ist jedoch, dass die weisheitlichen Fragestellungen durch Uriel in die 

Richtung apokalyptischer Verständniszusammenhänge gelenkt werden. Das markanteste 

Beispiel ist, dass der Tun-Ergehen-Zusammenhang, der in dieser Welt besteht, insofern 

relativiert wird, als diese Welt nur den Durchgang zur kommenden Welt darstellt, in der 

gerechtes Handeln auch mit einer erfüllten Existenz korrespondiert. 

 

4.3.1.6 Esrafiguren in 4. Esra 

Die Esrafigur in 4. Esr weist also zahlreiche Facetten auf, die in Relation zur komplexen 

theologischen Ausrichtung der Schrift zu verstehen sind. Wesentlich ist, dass die Figur des 

Esra sichtlich eine Entwicklung innerhalb der Schrift durchmacht, da die verschiedenen 

Esradarstellungen jeweils mit eigenen theologischen Vorstellungen zusammenhängen. 

Besonders deutlich wird diese Spannung, wenn die Rolle von Esra als zweitem Mose dem 

Esra als weisheitlichem Denker gegenübergestellt wird. Während für Ersteren die 

Wiedererlangung des Gesetzes die Rettung Israels darstellt, bleibt für Letzteren die Frage 

nach der Unfähigkeit, das Gesetz zu erfüllen –als das böse Herz und angesichts der Existenz 

als verkehrter Menschen, waswie eine Krankheit seit Adam alle Menschen betrifft. Dieser 

Widerspruch wird erst in der kommenden Welt aufgelöst. Das heißt, dass Esra als 

Apokalyptiker die Spannung in sich aufhebt. In gewissem Widerspruch bleibt jedoch, dass die 
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Erkenntnisse der Redegänge für den Abschluss der Handlung in 4. Esr 14 kaum noch eine 

Rolle spielen. Während die weisheitlichen Fragen allesamt apokalyptisch beantwortet werden, 

endet die Schrift mit der Darstellung Esras als zweiter Mose sehr diesseitsorientiert. 

So verdeutlichen die Figurenzuschreibungen an Esra, dass die Schrift insgesamt theologisch 

viele Anknüpfungspunkte bietet und einen offenen, nicht abgeschlossenen Charakter bewahrt. 

Konkret meint dies, dass viele Themen, Erkenntnisse und Spitzenaussagen durch das Ende 

nicht eingeholt werden, sondern vielmehr zum Weiterdenken anregen und Reaktionen nahezu 

provozieren. 

 

4.3.2 Die Figur des Esra im 6. Esra 

Die Darstellung der Figur des Esra innerhalb von 6. Esr gestaltet sich eindeutig. Zuallererst ist 

festzuhalten, dass es keine namentliche Erwähnung von Esra gibt. Aber es findet sich 

trotzdem eine Botenformel, die an einen anonymen Propheten adressiert ist. Hierbei ist die 

formale Gestaltung zu berücksichtigen, da 6. Esr nicht als ein narrativerText gestaltet ist, 

sondern überwiegend eine Gottesrede darstellt. Es gibt nur sehr wenige Abschnitte, die der 

Prophetengestalt eindeutig zugewiesen werden können. Insofern liegt der Fokus an dieser 

Stelle auf der Botschaft und wesentlich weniger auf der Gestalt des Propheten. Vielmehr 

fungiert dieser als bloßes Sprachrohr der göttlichen Gerichtsankündigung. Die Verbindung zu 

4. Esr begründet sich daher auf der inhaltlichen und formalen Ebene. Trotzdem ist zu 

bedenken, dass die Esrafigur in 4. Esr als Prophet und apokalyptischer Seher dargestellt wird. 

Daher ist der direkte Bezug zwar in keiner Weise zwingend, aber er kommt auch nicht 

unerwartet. Vielmehr passt sich 6. Esr, das insgesamt als Vision wirkt, stimmig in die 

Handlungsabfolge des 4. Esr ein. 6. Esr wird somit zu einer weiteren Vision, die der Esrafigur 

implizit zugeschrieben wird. 

 

4.3.3 Die Figur des Esra in 5. Esra 

Der Befund hinsichtlich der Figur des Esra in 5. Esr ist weitaus komplexer. Hierbei ist jedoch 

zwischen den verschiedenen Sprachfamilien zu unterscheiden. Während die französische 

Sprachfamilie die Gestalt des Esra genealogisch mit der Esrafigur aus Esr-Neh zu 

parallelisieren versucht, stellt die spanische Sprachfamilie über die zeitliche Angabe eine 

Verbindung zu 4. Esr her. Wie bereits bei der Untersuchung der Manuskripte, der 

Rahmenelemente und der Dramaturgie des 2. Esdras herausgestellt wurde, ist Codex S und A 

daran gelegen, einen direkten Bezug zur Esragestalt des Esr-Neh herzustellen. Dieser 
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Umstand korrespondiert auch mit der Stellung von 5. Esr, das 4. Esr vorangestellt wird und 

insofern als Scharnier und nicht als Abschluss zwischen den einzelnen Schriften dient. 

Insgesamt lässt sich feststellen, dass die Figur des Esra im Kontext des 5. Esr farblos bleibt. 

Esra wird nur an zwei Stellen namentlich erwähnt und tritt auch nur an wenigen Stellen als 

handelndes Subjekt in Erscheinung. Allerdings findet sich ein Großteil der 

Rollenzuschreibungen, die in 4. Esr bereits angelegt sind, auch in 5. Esr wieder. So wird Esra 

1) als Prophet dargestellt, 2) als mosaische Figur stilisiert und ist schließlich auch als Zeuge 

einer endzeitlichen Heilsvision, also 3) als Visionär, dargestellt. 

 

4.3.3.1 Esra als Prophet 

5. Esr wird in der Überschrift der französischen Sprachfamilie als liber Ezrae prophetae 

vorgestellt (1,1). Damit wird Esra direkt als Prophet bezeichnet. Seltsam mutet jedoch der 

darauffolgende Stammbaum an, der Esra nicht in prophetischer, sondern in der priesterlichen 

Tradition verankert (1,1–3). Die Wortereignisformel, die allein an Propheten ergeht, findet 

sich jedoch in beiden Rezensionen (1,4). Bereits innerhalb des Geschichtsrückblickes wird 

Esra zur prophetischen Zeichenhandlung gegen das Volk aufgefordert, die an einen 

Trauerritus angelehnt ist (1,8).861 Während der Gegenüberstellung des neuen und alten 

Gottesvolkes tritt Esra gleichermaßen als Unheils- wie auch als Heilsprophet auf. So 

verkündet er dem Volk die Plünderung der Stadt und die Zerstreuung der Stadtbewohner 

(2,5 ff.).862 Hingegen wendet er sich dem neuen/anderen Volk zu und verkündet ihm die 

Regentschaft des Reiches Jerusalem, die eigentlich dem ursprünglichen Volk Israel zugedacht 

war (2,10 ff.). Es wird also deutlich, dass Esra in erster Linie zu Israel geschickt ist, um 

diesem die göttliche Botschaft zu verkündigen. Im Unterschied zur Darstellung in 4. Esr, in 

der Esra durchweg als Fürsprecher Israels auftritt, zeichnet 5. Esr ein ambivalenteres Bild, da 

Esra dort sowohl Heil als auch Unheil verkündigt.863 

 

4.3.3.2 Esra als zweiter Mose 

Die Figur des Esra als handelnder Protagonist wird jedoch erst im Zusammenhang mit dem 

nächsten Aspekt deutlich. In 2,33 erhebt Esra selbst dieStimme und schildert, wie er auf dem 

Berg Horeb seine Beauftragung erhielt. Damit wird nicht nur nachträglich ein Setting für die 

Schrift etabliert, sondern auch eine Parallelisierung zwischen Mose und Esra erwirkt. 

                                                
861 Vgl. Wolter, 5.Esra-Buch, 797, mit Anm. zur Stelle. Auffällig ist auch, dass sich das hier verwendete Lexem 
excute allein in 1,8 und 4. Esr 10,24 findet. Beide Kontexte stellen einen Bezug zum Trauern her. 
862 Nach der span. Sprachfamilie fordert Esra die Zerstreuung selbst, während nach der franz. Sprachfamilie 
unklar bleibt, ob Esra oder Gott sprechen, da die Bezüge nicht eindeutig sind. 
863 Vgl. Krauter, Theologie, 156-158. 
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Bedeutsam ist hier der Bezug auf die Gebote beziehungsweise die Ablehnung der Gebote 

durch das Volk. So fehlt zwar der explizite Verweis auf Mose, der sich in 4. Esr findet, aber 

die Anspielung ist offensichtlich. 

Auffällig ist auch, dass die Vorstellung eines Hirtenamtes, wie sie in 4. Esrvorkommt, auch in 

5. Esr Eingang findet, da in 2,34 Esra die Adressaten auffordert, dem Hirten zu vertrauen.864 

 

4.3.3.3 Esra als Visionär 

Eine letzte Facette der Esrafigur in 5. Esr steht im Zusammenhang mit der Krönungsvision 

(2,42–48). Esra schildert in Form eines Ich-Berichtes die Schau der Krönung auf dem Berg 

Zion. Hier kommt er zu Wort und tritt sogar in einen Dialog mit dem plötzlich auftretenden 

und namenlosen angelus interpres. Gemeinsam mit den vorherigen Schilderungen in 2,33 

profiliert dieser letzte Abschnitt des 5. Esr die Esrafigur. 

Das Auftreten Esras als apokalyptischer Visionär wird bereits innerhalb der Trostworte an die 

Mutter vorbereitet, wenn von den Tagen der Bedrängnis und der Not, die kommen werden, 

die Rede ist (2,27). Weiterhin wird Esras Auftretenals Visionär auch ab 2,33 intensiviert, 

wenn er nicht nur das baldige Ende der Welt und den Empfang des Lohnes schildert, sondern 

zugleich die Vollendung der Zahl der Versiegelten beschreibt (2,40), die im Berg Zion 

aufbewahrt werden.865 

 

4.3.3.4 Esrafiguren in 5. Esra 

Für 5. Esr hat sich ergeben, dass die Figur des Esra hier weniger stark profiliert wird. Er 

erscheint zwar als Prophet, der Heil und Unheil ankündigt und Zeichenhandlungen vollziehen 

soll, aber vollkommengreifbar wird die Figur erst ab 2,33, wenn in Form von Ich-Berichten 

die Stilisierung als zweiter Mose und als Visionär erfolgt. Im größten Teil der Schrift fungiert 

Esra jedoch als simples Sprachrohr der göttlichen Botschaft und bleibt gegenüber dem Volk 

verhältnismäßigempathielos. Die Vermittlung der göttlichen Botschaft erfolgt überwiegend 

                                                
864 Wolter geht bei der singularischen Erwähnung des Hirten von möglicherweise Jesus aus. Das ist jedoch 
insoweit problematisch, als es in der gesamten Schrift dazu keine ausdrücklichen Anhaltspunkte gibt. Vgl. 
Wolter, 5. Esra-Buch, 815, mit Anm. zu 2,34. 
865Accipe Syon mons numerum tuum conclude candidatos tuos servientes tibi in obtemperantia quoniam legem 
Domini suppleverunt. (Nimm an, (Berg) Zion deine Zahl. Schließe ein deine Weißgekleideten, die dir mit 
Gehorsam dienen, denn sie haben das Gesetz des Herrn erfüllt. 5. Esr 2,40 nach der span. Sprachfamilie). 
Recipe Syon numerum tuum et conclude candidatos tuos qui legem Domini conpleverunt.( Nimm wieder, Zion, 
deine Zahl und schließe ein deine Weißgekleideten, die das Gesetz des Herrn erfüllt haben.5. Esr 2,40 nach der 
französischen Sprachfamilie). 
Das Einschließen legt nahe, dass sich die Seelen der Gerechten während des Zwischenzustandes im Berg Zion 
befinden. Somit kann angenommen werden, dass der Berg als Seelenkammer konzeptionalisiert wird. Damit 
wird eine ähnliche Thematik aufgenommen, wie sie bereits in 4. Esr 4,20 f. u. ö. und 6. Esr 15,8 diskutiert wird. 
Zur Übersetzung „einschließen“: vgl. Wolter, 5. Esra-Buch, 817. Anders bei Hirschberger, Ringen, 284. 292. 
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ohne Kommentare oder Reaktionen seitens des Propheten, drückt dadurch aber eine Nähe zu 

der Darstellung des anonymen Propheten in 6. Esr aus. 

 

4.3.4 Die Figur des Esra in 2. Esdras 

Nachdem die unterschiedlichen Facetten der Esrafigur in den Teilschriften beschrieben 

wurden, sollen diese nachfolgend mit Blick auf den Schriftkomplex 2. Esdras 

zusammengeführt werden. 

Zunächst ist festzuhalten, dass die Esrafigur in 4. Esr und in 5. Esr jeweils mit einer 

unterschiedlichen Genealogie eingeführt wird und der Name Esras in 6. Esr gänzlich fehlt. 

Dieser Umstand ist jedoch nicht als Beleg für die Unabhängigkeit von 6. Esr zu werten, 

sondern stellt vielmehr eine Grundlage für die starke Abhängigkeit der Schrift zu 4. Esr dar. 

Die Anonymität des Propheten aus 6. Esr erfordert geradezu die Zuordnung zu der Figur des 

4. Esr. Dieser enge Bezug von 6. Esr auf 4. Esr zeigt sich auch auf struktureller Ebene, da 

6. Esr in allen Manuskripten direkt auf 4. Esr folgt und insofern als weitere Vision Esras 

verstanden werden sollte. 

Die Verhältnisbestimmung zwischen der Figur des Esra in 5. Esr und in 4. Esr ist komplexer. 

Die unterschiedlichen genealogischen Einführungen deuten eine Unterschiedlichkeitder 

Figuren an, da Esra Salathiel (4. Esr 3,1) und Esra, Sohn des Chusi (5. Esr 1,4), nicht 

vorbehaltlosals dieselbe Figur zu identifizieren sind. Allerdings darf auch nicht übersehen 

werden, dass gerade die zeitliche Einordnung und der Bezug zur Herrschaft des 

Nebukadnezar ein verbindendes Element darstellt. Davon abzugrenzen ist die Genealogie der 

französischen Sprachfamilie (5. Esr 1,1–3), die eine Verbindung zwischen dem biblischen 

Esra und dem Protagonisten des 5. Esr herstellt und dessen Wirken auf die Zeit des 

Artaxerxes datiert. Der Bezug beider Esrafiguren von 4. Esr und 5. Esr beruht demgegenüber 

stärker auf der Funktion, die ihnen jeweils zugeschrieben wird. 

So trittEsra in beiden Schriften als Prophet auf, der sein Volk unterweist. Markant ist ebenso 

die Stilisierung der Esrafigur als zweiter Mose, die beide Schriftengemeinsam haben, auch 

wenn unterschiedliche Aspekte der Mosefigur aufgenommen werden. Die große Bedeutung 

des Gesetzes stellt wiederum ein verbindendes Moment dar. Schließlich tritt Esra hier wie 

dort als apokalyptischer Visionär auf, dem ein Deuteengel zur Seite gestellt wird. Die 

Darstellung der Esragestalt ist nachvollziehbarerweise in 5. Esr weniger profiliert als in4. Esr. 

Es lässt sich keine grundlegende Charakterentwicklung nachvollziehen, wie sie in 4. Esr 

deutlich wird. Dabei ist auch zu berücksichtigen, dass 5. Esr lediglich einen Umfang von zwei 

Kapiteln aufweist, wohingegen 4. Esr ganze elf Kapitel einnimmt. Zudem stellt die 
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Ausgestaltung der Figur als Sprachrohr Gottes in 5. Esr eine Verbindung zu 6. Esr her. Dieser 

Umstand drückt sich auch darin aus, dass 5. Esr einer Kontextualisierung durch eine andere 

Schrift bedarf, damit ein vollständiges Esrabild entsteht.  

Das Gefüge von 2. Esdras drückt sich also dahingehend aus, dass die Darstellung in 4. Esr, 

die eine Vielzahl von Rollenzuschreibungen enthält, den Nukleus für den Schriftkomplex 

bildet.866 Die beiden anderen Schriften sind auf die ausführlichen Schilderungen angewiesen 

und nehmen einzelne Aspekte auf, die sie in Richtung der eigenen theologischen Ausrichtung 

zuspitzen. Folglich weisen die verhältnismäßig blassen Darstellungen der Esragestalt in 5. und 

6. Esrauf eine Abhängigkeit von 4. Esr hin. Die polyvalenten Darstellungen des Esra in 4. Esr 

bilden daher die möglichen Anknüpfungspunkte für die anderen Schriften. 

 

4.3.4.1 Esra als Gesetzgeber 

Das Verhältnis der Figur des Esra in 2. Esdras zur biblischen Gestalt des Esra hängt stark von 

der jeweiligen Sprachfamilie beziehungsweise der Anordnung in den Manuskripten ab. 

Während die französische Sprachfamilie bewusst eine genealogische Verbindung zur 

biblischen Gestalt herstellt (5. Esr, 4. Esr, 6. Esr), betont die spanische Sprachfamilie die 

Unterschiedlichkeit der Esrafiguren von Esr-Neh und 5. Esr. Bei inhaltlicher Betrachtung des 

Schriftkomplexes ergibt sich ein differenzierteres Bild. So belegt Codex S ebendiese 

Verbindung von Esr-Neh und 5. Esr als einen Geschichtszusammenhang, in dem die 

Thematik des Gesetzes von herausragender Bedeutung ist.867 Der Esra des Esr-Neh wird mit 

dem Esra, Sohn des Chusi (5. Esr), in Einklang gebracht. Hingegen erklärt 4. Esr, der in der 

Exilzeit verortet ist, wie das zuvor verlorengegangene Gesetz wiedererlangt wird, damit es 

schließlich vom biblischen Esra wieder eingesetzt werden kann.868 Insofern könnte 4. Esr als 

Schilderung des Schicksals Esras im Exil dienen, bevor Esradie Möglichkeit hat 

zurückzukehren. Diese Deutung wird auch von derStilisierung Esras als zweitem Mose und 

herausragendem Schriftgelehrten begünstigt. Diese Funktion findet sich ausdrücklich auch in 

Esr-Neh und korrespondiert mit dem Hirtenamt, das Esra in 4. Esr zugesprochen wird. 

In dieser Konzeption des Codex S wird Esra im alttestamentlichen Erzählzusammenhang 

verortet. Die apokryphen Schriften geben insofern Antwort auf eine Leerstelle in der 

Biographie des biblischen Esras und nehmen vor allem Bezug auf dessen Kompetenz als 

                                                
866 Das ist bereits bei den Bilder der Erwählung beobachtet. Vgl. 4. Esr 5,24f.; vgl. Schröter, Ezra and his 
Visions. 
867 Vgl. Krauter, Theologie, 169f. 
868 Einen Überblick zur Tradition und Rezeption der Esrafigur bieten Krauter, Esra zwischen Kanon und 
Apokryphen; Willi, Thomas, Esra. Der Lehrer Israels, Biblische Gestalten 26, Leipzig 2012. 



 319 

Gesetzgeber. In dieser Darstellung der Esrafigur treten die anderen Aspekte von Esra als 

apokalyptischer Seher oder weisheitlicher Skeptiker in den Hintergrund. 

 

4.3.4.2 Esra als Apokalyptiker 

Unabhängig von der biblischen Gestalt profiliert sich der Esra von 2. Esdras als 

apokalyptischer Visionär. In allen drei Schriften stellen die Visionen wesentliche Bestandteile 

dar. Wird der spanischen Sprachfamilie (4. Esr, 6. Esr, 5. Esr) in ihrer Darstellung gefolgt, 

nehmen die apokalyptisch gefärbten Abschnitte im Verlauf der Schrift sukzessiv zu. Wie 

bereits beschrieben, orientiert sich hier das Esrabild stärker an den alttestamentlichen 

apokalyptischen Texten des Dan und Sach. In dieser Hinsicht bleibt auch die 

Gesetzesthematik zwar von wesentlicher Bedeutung, aber sie wird zugleich in einen Bezug 

zur eschatologischen Ausrichtung dieses Schriftkomplexes gestellt. Konkret ist das Gesetz 

nicht mehr nur Zeichen der Erwähltheit und des Eigenwertes, sondern es wird vor allem zum 

Mittel, um im göttlichen Gericht zu bestehen und so in die nächste Welt zu gelangen. Als 

Apokalyptiker zeigt Esra in Reaktion auf das diesseitige Leid und die Bedrängnis Visionen 

vom göttlichen Gericht, aber auch vom endgültigen Heil auf. In dieser Funktion gelingt es 

Esra auch, die apokalyptischen Antworten auf die weisheitlichen Fragen in einen 

eschatologisch-heilsgeschichtlichen Entwurf einzuordnen. Daraufhin treten die Funktionen als 

Hirte des Volkes und der prophetische Anspruch etwas in den Hintergrund, da jegliche 

diesseitige Orientierung relativiert wird. 

Diese apokalyptische Ausrichtung funktioniert auch unabhängig vom alttestamentlichen 

biblischen Geschichtszusammenhang. Wesentlich ist vielmehr, dass die Esragestalt in 

2. Esdras in einer kritischen Schwellenzeit als Visionär einer positiven Heilszukunft für die 

Gerechten auftritt.869 

 

4.3.5 Esra als Projektionsfläche 

Es bleibt nun die Frage danach, weshalb Esra als Pseudonym für die einzelnen Schriften wie 

auch für 2. Esdras Anwendung fand. Hinsichtlich der Wirkung auf mögliche Tradenten ist 

jedoch zu differenzieren: Während 4. Esr sehr wahrscheinlich in jüdischen Kreisen entstanden 

ist und daher auch in diesem Kontext verstanden werden kann, ist der Schriftkomplex 

2. Esdras erst in christlichen Kreisen erstellt worden. Dies ist bei der Darstellung der 

Esrafigur unbedingt zu berücksichtigen. 

                                                
869 Esra als Schwellenfigur hat auch im Judentum Spuren hinterlassen. Vgl. Stemberger, Ezra as a New Moses in 
Rabbinic Tradition, in: Bremmer/ Nicklas/ Hirschberger, Figures of Ezra, Studies on Early Christian Apocrypha 
13, 1–12. 
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Aus der bisherigen Untersuchung lassen sich dabei mindestens drei Kriterien aufstellen, die 

mögliche Anknüpfungspunkte für jüdische und christliche Tradenten und Rezipienten 

darstellen: 1) Die Gesetzesthematik innerhalb der Schriften von 2. Esdras, 2) der Kontext der 

Schwellenzeit in der literarischen Fiktion des 4. Esr und 3) die apokalyptischen 

Deutungsmodelle in 2. Esdras. 

 

4.3.5.1 Die Gesetzesthematik innerhalb der Schriften von 2. Esdras 

Das Wirken der Esrafigur ist eng mit dem Verlust und der Wiedererlangung des göttlichen 

Gesetzes verbunden. Das Gesetz wird in 2. Esdras als der wesentliche Aspekt der Erwähltheit 

und Einzigartigkeit Israels verstanden, dem so eine wesentliche identitätsstiftende Funktion 

zukommt. Das Gottesvolk bleibt auch ohne eigenen Staat und Tempel eine erwählte Größe, 

wenn es dieses Gesetz besitzt, wie 4. Esr herausstellt. Im Zusammenhang mit der 

Gesetzesthematik ist auch der biblische Bezug zu bedenken. Sowohl die Esrafigur des Esr-

Neh als auch die Esrafigur des 4. Esr tun sich als herausragende Gesetzesgelehrte hervor. 

Daraus ergibt sich nicht nur eine implizite Kontinuität der beiden Figuren, sondern auch eine 

abgeleitete Autorität für die Aussagen des 4. Esr. Die ursprüngliche Autoritätsfigur, nach 

deren Vorbild beide Esrafiguren stilisiert werden, ist Mose. In der Darstellung des Esra in 

4. Esr kommt ihm explizit die gleiche Bedeutung zu, da ihm möglicherweise sogar dieselben 

Offenbarungen zuteil werden. 

Die Einführung des Gesetzes als transzendente Größe und alleiniges Kriterium für die 

Erwähltheit durch Gott ist ein wesentliches Merkmal der Konstitution des frühen Judentums 

nach den Krisen des jüdischen Krieges und des Bar-Kochba-Aufstandes. Nach dem Wegfall 

der Staatlichkeit und des Tempels fungiert das Gesetz als Garant der anhaltenden Erwählung 

Israels und wirkt dadurch identitässtiftend. Aber auch für christliche Tradenten stellt diese 

Etablierung des Gesetzes eine sinnvolle Anknüpfungsmöglichkeit dar, da das Christentum 

ebenfalls ohne ein zentrales Heiligtum und in einer Diasporasituation seine Identität 

konstituiert hat. 

 

4.3.5.2 Esra als Figur der Schwellenzeit 

Eine weitere Identifikationsmöglichkeit ergibt sich aus dem Kontext der Figur des Esra. Esra 

wird als eine Führungspersönlichkeit dargestellt, die das Gottesvolk durch eine kritische 

Situation hindurch leitet. Die Exilsituation, welche die literarische Fiktion des 4. Esr vorgibt, 

kann als der zentrale Anknüpfungspunkt für die Deutung der realen gegenwärtigen 

Krisensituationen der Rezipienten dienen. Deutlich wird dies vor allem am Beispiel der 
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Zionsvision. Die Vorstellung einer himmlischen Stadt verdeutlicht, dass die Zerstörung des 

irdischen Jerusalem nicht das Ausbleiben der göttlichen Verheißung und Zuwendung 

bedeutet. Das diesseitige Schicksal Jerusalems wird so im Gegenüber zur himmlischen Stadt 

relativiert. Die Vorstellung eines himmlischen Jerusalems stellt eine Kontinuität der 

göttlichen Verheißung dar, unabhängig von den irdischen Gegebenheiten. Insofern bietet die 

Transzendenz von Staatlichkeit und Gesetz ebenfalls eine Möglichkeit zur 

Kontingenzbewältigung für jüdische und christliche Tradenten gleichermaßen. Erstaunlich ist 

hierbei, dass die Figur des Esra gewissermaßen auf zwei Ebenen als Leitfigur während einer 

Schwellenzeit fungiert. Ermöglicht er im alttestamentlichen Narrativ durch die 

Wiedererlangung des Gesetzes den Weg aus dem Exil zurück ins Land, so wird auf der 

anderen, apokalyptischen Ebene auf den Übergang von dieser in die kommende Welt 

abgestellt. Beide Deutungsweisen sind an das Verhalten gegenüber dem göttlichen Gesetz 

gebunden. In alttestamentlicherPerspektive führt der Gehorsam gegenüber dem 

wiedererlangten Gesetz zu einer Restitution von Volk, Land und Tempel. Die Rückkehr aus 

dem Exil wird zwar in 4. Esr nicht ausgeführt, aber es werden die Voraussetzungen für das 

Geschehen in Esr-Neh hergestellt. In apokalyptischer Deutung zeigt Esra hingegen die 

Voraussetzungen für den Übergang in die kommende Welt auf. Diese Perspektive wird von 

2. Esdras aufgenommen und weiter ausgeführt, während 4. Esr mit der Wiedererlangung des 

Gesetze sund damit im Diesseits endet.  

In beiden Fällen steht Esra für den Übergang aus einer kritischen Situation in eine heilvollere. 

 

4.3.5.3 Esra als Apokalyptiker 

Die Darstellung von Esra als Wegbereiter des Übergangs von dieser in die kommende Welt 

konkretisiert sich im letzten Anknüpfungspunkt. Als apokalyptischer Seher schaut Esra nicht 

nur Visionen, sondern er erhält auch Auskünfte über das Zeitalter und das eschatologische 

Maß. Wie bereits thematisiert, werden die weisheitlichen Anfragen Esras von Uriel stets in 

apokalyptischer Perspektive beantwortet. Insofern wird die Figur Esras selbst zum 

Apokalyptiker. Bedeutsam ist, dass der Verweis auf die mosaischen Offenbarungen, die in 

gleicher Weise auch an Esra ergehen, implizit den Vorstellungen in 4. Esr Autorität 

zuschreiben. So werden in 4. Esr die Sinai-Offenbarungen an Mose durch geheimes Wissen 

und Auskünfte über das Ende der Zeit hinweg erweitert. Die Darstellung Esras als Empfänger 

apokalyptischen Wissens wird im Zusammenhang mit 2. Esdras noch verstärkt. Die Deutung 

des 2. Esdras als Schrift über eine diesseitsorientierte Restitution von Staatlichkeit, wie sie im 

4. Esr noch denkbar ist, tritt demgegenüber in den Hintergrund. Insofern ist es plausibel, dass 
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christliche apokalyptische Tradenten insbesondere an die spekulativen Elemente anknüpften 

und diese durch die Zuordnung von 5. und 6. Esr zu 4. Esr ausbauten. 

Besonders im Kontext von Verfolgungssituationen und einer Naherwartung bietet Esra 

wertvolle Orientierung für frühchristliche Rezipienten. Die Adaption der Esrafigur in 

christlichen Kreisen liegt aus dieser Perspektive vor allemin den apokalyptischen 

Vorstellungen von 4. Esr begründet, die sodann durch 5. und 6. Esr intensiviert werden und 

4. Esr christianisieren. In dieser Beziehung ist die Verortung der Figur Esra im biblischen 

Narrativ von weniger zentraler Bedeutung. 

 

Abschließend lässt sich festhalten, dass die Esrafigur gerade durch zwei Aspekte zur 

Projektionsfläche für mögliche Tradentenkreise wird. Zum einen tritt sie als prototypischer 

Gesetzesgeber auf, der die wesentliche Bedeutung des Gesetzes für die Identität des 

Gottesvolkes betont; zum anderen kann Esra als großer Apokalyptiker verstanden werden, 

dem tiefgreifende Zusammenhänge über das Verhältnis der Zeitalter zueinander und über 

denÜbergang von einem Zeitalter zum nächsten zuteil werden. Beide Deutungen verbinden 

sich in der Eigenschaft Esras,Wegführer zwischen den verschiedenen Zeiten zu sein. 
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5 Die Einzelschriften 4., 5., und 6. Esr und 2. Esdras: Ergebnisse 

und Ausblick 
In diesem letzten Abschnitt wird zunächst ein kurzer Rückblick auf die Untersuchung 

erfolgen, um sodann die jeweiligen Ergebnisse im Rahmen einer Profilierung der 

Einzelschriften 4., 5., und 6. Esr sowie des Schriftkomplexes 2. Esdras zusammenzuführen. 

 

5.1 Zusammenführung der Ergebnisse 

Um das Verhältnis der Schriften untereinander zu verstehen, wurden drei unterschiedliche 

Zugänge gewählt, die sowohl diachrone als auch synchrone Aspekte miteinbezogen. Zuerst 

wurden die maßgeblichen acht Manuskripte, die sich in eine französische und eine spanische 

Sprachfamilie unterteilen lassen, untersucht und als alleinige Textgrundlage der Arbeit 

begründet.870 Da es sich um mittelalterliche Manuskripte handelt, können Rückschlüsse auf 

die Entstehungszusammenhänge der Schriften nur mittelbar gezogen werden. Deutlicher ist, 

dass die drei Schriften stets in direktem Zusammenhang zueinander überliefert sind. Dabei ist 

die Abfolge 4./ 6. Esr statisch und wird durch alle Manuskripte bezeugt; einzig 5. Esr ist in 

seiner Stellung variabel, da es 4./ 6. Esr voranstellt oder nachordnet. Bereits an dieser Stelle 

ist deutlich geworden, dass der Verständniszusammenhang des Schriftkomplexes 2. Esdras 

maßgeblich von der Position des 5. Esr abhängt. Bedeutsam ist weiterhin, dass der 

Schriftkomplex 2. Esdras von der Mehrzahl der Codices in die Abfolge der alttestamentlichen 

Schriften eingereiht ist und ihm somit entsprechende Autorität zukommt.871 

Im folgenden Abschnitt wurden auf synchroner Ebene Konzepte untersucht, die die Schriften 

inhaltlich prägen und zugleich zueinander in Bezug setzen. Als starkes Ankermotiv, das alle 

Schriften miteinander verbindet, hat sich das Konzept der Erwählung herauskristallisiert.872 

Hierbei wirft 4. Esr das Problem der Diskrepanz zwischen Erwählung und dem gegenwärtigen 

Status des Gottesvolkes auf.873 Diese Frage ist von 6. und 5. Esr aufgenommen und in 

unterschiedlicher Weise beantwortet worden. Folglich ist das grundsätzliche Problem in 4. Esr 

vorgegeben und die Aussagen von 6. und 5. Esr fungieren als mögliche Lösungsansätze. 

Insofern sind die Teilschriften 6. und 5. Esr als Reaktionen auf 4. Esr zu interpretieren und so 

                                                
870 Vgl. Die Manuskripte - Gemeinsame Bezeugungen der Esrabücher, Kapitel 2.2. 
871 Ausnahmen bilden allein Cod. Vschwarz. und L., da sie die Texte im Anschluss an die 
neutestamentliche.Schriften bieten. Cod. A. stellt zwar keine Vollbibel dar, gibt die Schriften jedoch in direktem 
Zusammenhang mit Esr-Neh wieder. 
872 Vgl. Das Konzept der Erwählung, Kapitel 3.1. 
873 „One of the issues where the tension between Ezra and Uriel becomes explicit concerns the election of Israel, 
which seemed paradoxical in the wake of the destruction of Jerusalem.“ Collins, The Idea of Election, JSQ 16 
(2009), 83-96, hier 84 u.ö.; Stone, Fourth Ezra, 61. 
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entsteht eine Beziehung der Schriften zueinander.874 Dies ist auch durch die weiteren Motive 

und Konzepte deutlich geworden. So zeigt das Konzept der Frauenfigur, dass es augenfällige 

Bezüge hinsichtlich der Schwangerschaftsmetaphorik von 4. und 6. Esr gibt, wohingegen die 

Personifikation der Größe Zion als Mutterfigur, die sich in 4. Esr findet, offenbar in 5. Esr 

wieder aufgenommen ist.875 

Schließlich sind die Schriften auf ihre Messiasvorstellungen hin untersucht worden. Dabei 

zeichnete sich 4. Esr dadurch aus, dass verschiedene Messiasvorstellungen nebeneinander 

gestellt sind.876 Während in 6. Esr eine Messiasvorstellung gänzlich fehlt, lässt sich die 

Darstellung des iuvenis innerhalb der Zionsvision des 5. Esr als Ausdeutung der Messiasbilder 

des 4. Esr verstehen. Das Messiasbild des 5. Esr reiht sich somit gut in die unterschiedlichen 

Bilder von 4. Esr ein.877 

Ausgehend von den konzeptionellen Untersuchungen hat sich herausgestellt, dass stets 4. Esr 

den Ausgangspunkt für die Bezüge zu den anderen Teilschriften bildet. Dieser Umstand hängt 

damit zusammen, dass 4. Esr insgesamt einen diskursiven Charakter hat und somit ein 

„offenes Kunstwerk“878 darstellt, auf das 5. und 6. Esr reagieren. 

Im letzten Abschnitt - der formal-strukturellen Analyse - wurden Aspekte untersucht, die die 

Struktur der Einzelschriften betreffen. Einerseits wurden dabei formale Elemente 

berücksichtigt, wie die Rahmenstücke der Esraschriften, andererseits wurden bei der 

dramenanalytischen Betrachtung sowohl die Ergebnisse der Manuskriptuntersuchung wie 

auch inhaltliche und formale Aspekte berücksichtigt.879 Die Betrachtung der Rahmenelemente 

hat gezeigt, dass 4. und 5. Esr als selbstständige Schriften abgrenzbar sind, während 6. Esr auf 

den Bezug zu einer anderen Schrift angewiesen ist.880 Auch an dieser Stelle ist deutlich 

                                                
874 Die Weiterführung theologischer Themen des 4. Esr durch 5. Esr sieht auch Longenecker, 2 Esdras, 119f. Er 
versteht 5. Esr als christliche Antwort auf 4. Esr und 2Bar als jüdische Reaktion auf 4. Esr. Zum Verständnis von 
5. Esr als Antwort bzw. Gegenschrift zu 4. Esr, vgl.: Wolter, 5. Esra-Buch, 792f.; Geoltrain, Remarques, 30. 
Krauter, Theologie, 168 folgert: „Die Theologie von 5 Esr lässt sich als Aufnahme von und Auseinandersetzung 
mit theologischen Motiven aus früheren Esraschriften, insbesondere aus 4 Esr rekonstruieren.“ 
875 Von der Kenntnis des 5. Esr durch 4. Esr geht auch Wolter, 5 Esra-Buch, 790f. aus. Ebenso Longenecker, 2 
Esdras, 119f. Auch Hirschberger, Ringen, 266 kann nur zustimmen, dass 5. Esr 4. Esr kannte. Vgl. 
Konzeptionen der Frauenfigur(en), Kapitel 3.4. 
876 Zur Diskussion vgl. Stone, Fourth Ezra, 207-213; Geoltrain, Remarques, 24f.; Krauter, Theologie, 160; 
Milbach-Schirr, Second Esdras, in: Jacobi, Christine/ Schröter, Jens [eds.], The Reception of Jesus in the First 
Three Centuries Vol.2: From Thomas to Tertullian: Christian Literary Receptions of Jesus in the Second and 
Third Centuries CE, London 2020, 341-352. 
877 Während Hirschberger, Ringen, 255 richtig beobachtet, dass die Vielfalt der Messias-Vorstellungen in 5. Esr 
nicht gegeben ist, verkennt sie, dass es gerade diese Pluralität ist, die zu Fortschreibung und Auseinandersetzung 
mit 4. Esr geradezu einlädt. Ich kann Wolter, Longenecker und Krauter nur zuzustimmen, die eine direkte 
Auseinandersetzung zwischen 4. und 5. Esr annehmen. 
878 Vgl. Eco, Das offene Kunstwerk, Frankfurt a.M. 1973. 
879 Vgl. Rahmenelemente in den Esrabüchern 4, 5 und 6, Kapitel 4.1; Dramenanalytische Betrachtungen der 
Esrabücher 4, 5 und 5, Kapitel 4.2. 
880 Auch wenn 6. Esr nicht als Appendix zu 4. Esr entstand, bleibt die Tatsache unbestritten, dass es durch 
Bearbeitungsprozesse an 4. Esr angepasst wurde, insbesondere der Beginn der Schrift ist vermutlich gekürzt 
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geworden, dass der Schriftkomplex 2. Esdras in der Reihenfolge 4. Esr, 6. Esr, 5. Esr einen 

sinnvollen Abschluss findet, während die Abfolge 5. Esr, 4. Esr, 6. Esr aufgrund eines offenen 

Endes unvollständig wirkt und die Schriften durch die jeweils eigenständigen 

Anfangsformulierungen von 5. und 4. Esr in einer spürbaren Spannung zueinander stehen.881 

Die Untersuchung auf dramatische Elemente hin hat den Befund der Rahmenstücke nicht nur 

bestätigt, sondern auch gezeigt, dass textübergreifende Deutungsmodelle und 

Handlungskurven nachvollziehbar sind. So ist erwiesen, dass 4. Esr wesentliche Elemente 

eines dramatischen Textes aufweist und auch 5. Esr als dramatischer Text aufzufassen ist; 

selbst 6. Esr weist zumindest eine Spannungskurve auf.882 

Für den Schriftkomplex 2. Esdras und dessen verschiedenen Gliederungen haben sich im 

Wesentlichen zwei Deutungsmodelle ergeben. Wird 5. Esr vorangestellt, ergibt sich ein 

stärkerer Bezug zu den Schriften des AT, insbesondere zu den Esr-Neh-Schriften. Bei der 

Anordnung 4. Esr, 6. Esr, 5. Esr lässt sich ein heilsgeschichtlicher Handlungsbogen über den 

Verlauf der drei Schriften hinweg nachvollziehen. Hierbei treten einzelne inhaltliche Aspekte 

der Schriften hinter den Gesamthandlungsbogen zurück. 

Die erarbeiteten Deutungsmodelle werden auch durch die Ergebnisse der Untersuchung der 

Esrafigur bestätigt.883 Je nach Anordnung der Schriften wird die Esrafigur entweder als großer 

Gesetzgeber in der Tradition des Mose dargestellt oder als herausragender apokalyptischer 

Seher, der tiefe Erkenntnisse hinsichtlich des Übergangs der Zeitalter vermittelt. Sämtliche 

Grundmuster der Esrafiguren sind bereits in 4. Esr angelegt und alle Deutungsmuster 

verbindet die Vorstellung von Esra als einem Wegbereiter durch eine kritische Zeit; entweder 

auf dem Weg aus dem Exil ins Land oder in eschatologischer Perspektive beim Übergang von 

dieser in die kommende Welt.884 

 

5.2 Das Profil der Einzelschriften und von 2. Esdras 

                                                                                                                                                   
bzw- umgestaltet. Vgl. dazu Wolter, 6. Esra-Buch, 821f.; Bergren, Christian Influence on the Transmission 
History of 4, 5 and 6 Ezra, 117; Bergren, Sixth Ezra, OTP, 485. 
881 Bergren geht davon aus, dass zuerst 4. und 6. Esr miteinander verbunden wurden (vor 400 n. Chr.) und erst 
danach 5. Esr als letzte Schrift dazukam (um 450 n. Chr.). Daher nimmt er die Abfolge 4.-6.-5. Esr, wie sie in 
den Manuskripten der spanischen Rezension enthalten ist, als ursprüngliche an. Vgl. Bergren, Fifth Ezra, OTP, 
468f.; idem, Sixth Ezra, OTP, 485; idem, Fifth Ezra, 2f.; Wolter, 5.Esra-Buch/ 6. Esra-Buch, 770-773. Die 
formal-strukturelle Analyse hat dies insoweit bestätigt, als dass der Spannungsbogen von 2. Esdras in dieser 
Abfolge weniger Spannungen bietet, als in der Abfolge 5.-4.-6. Esr, wie sie in den Manusktipten der 
französischen Rezension geboten ist. 
882 Für eine mögliche Einteilung in Akte von 4. und 5. Esr, vgl. Grundstruktur–Akteinteilung (4. Esr), 
Kapitel 4.2.4.2; Grundstruktur–Akteinteilung (5. Esr), Kapitel 4.2.6.2. 6. Esr lässt sich nich einem derartigen 
Schema darstellen. Ausführlicher dazu, vgl. Grundstruktur–Akteinteilung (6. Esr), Kapitel 4.2.4.2. 
883 Vgl. Kapitel 4.3 Esra. 
884 Vgl. Zurawski, Ezra Begins: 4 Ezra as a Prequel and the Making of a Hero, 289-304. 
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Die unterschiedlichen Abschnitte der bisherigen Untersuchung haben verdeutlicht, dass es 

von maßgeblicher Relevanz ist, die Einzelperspektive auf die Schriften und die 

Gesamtperspektive auf den Schriftenverbund zu differenzieren, da sich jeweils vollkommen 

unterschiedliche Schwerpunkte und Themen ergeben. Daher werden nun die Ergebnisse der 

Untersuchung in einer prägnanten Profilierung der Einzelschriften sowie des 

Schriftkomplexes 2. Esdras zusammengeführt. Wesentlich ist an dieser Stelle, dass die Profile 

der Einzelschriften auch und gerade anhand ihres gegenseitigen Verhältnisses zueinander 

deutlich werden. 

 

5.2.1 Das Profil von 4. Esr 

Nachfolgend wird das Profil von 4. Esr dargestellt, um aufzuzeigen, welche Aspekte die 

Zusammenschau des Schriftkomplexes unterstützen und welche hinderlich für sie sind. 

Die bisherige Untersuchung hat eindeutig belegt, dass die Schrift 4. Esr den Nukleus für den 

Schriftkomplex 2. Esdras bildet. So finden sich bereits in 4. Esr alle wesentlichen Themen 

und auch Zuschreibungen an die Figur des Esra, die wiederum als Anknüpfungspunkte für die 

weiteren Schriften fungieren. Der Grundkonflikt von 4. Esr besteht in der Diskrepanz 

zwischen der göttlichen Erwählung und dem gegenwärtigen Schicksal des Gottesvolkes.885 

Die Klage Esras spitzt sich schnell zu und die Frage nach der Gerechtigkeit Gottes rückt in 

den Mittelpunkt. Dieser Konflikt wird durch die literarische Fiktion der babylonischen 

Exilzeit unterstützt, da das Leid Israels dem Wohlstand der Babylonier gegenübergestellt 

ist.886 Auf die Klagen Esras hin erscheint der Engel Uriel. Auffällig hierbei ist, dass die 

Anfragen Esras weisheitliche Themen berühren, während Uriels Antworten stets einen 

apokalyptischen Fluchtpunkt aufweisen.887 Insofern ist deutlich, dass sich 4. Esr zwar sowohl 

in der weisheitlichen als auch in der apokalyptischen Gedankenwelt bewegt, die 

weisheitlichen Fragestellungen aber letztendlich in dezidiert apokalyptischer Weise 

beantwortet werden. Das schlägt sich auch in der Struktur nieder. So nehmen die 

Ausführungen über die signa/ mala, die die Ereignisse der letzten Zeit schildern, sukzessive 

von Redegang zu Redegang zu, bis sie schließlich in der Adler- und der Menschensohnvision 

kulminieren. Den Höhepunkt der Schrift bildet jedoch die Gottesrede in Kapitel 14, wo die 

Gabe des Gesetzes im Mittelpunkt steht.888 Bemerkenswert ist dabei, dass etliche der 

                                                
885 Vgl. Stone, Fourth Ezra, 61. 
886 Vgl. 4. Esr 3,2.28. 
887So sinniert Esra über das Unvermögen des göttlichen Gesetzes gegenüber dem verdorbenen menschlichen 
Herzen und konstatiert eine grundlegende anthropologische Unfähigkeit zu gutem Handeln (3,20–3,22 u.ö.). 
888 Vgl. Gore-Jones, Lydia, The Unity and Coherence of 4 Ezra: Crisis, Response, and Authorial Intention, JSJ 
47 (2016), 212-235. 
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apokalyptischen Vorstellungen im Schlusskapitel keine Rolle mehr spielen und diese 

gewissermaßen in der Luft hängen. 

Die Wiedererlangung des Gesetzes und die Stilisierung Esras als „zweiter Mose“ stehen somit 

dem weisheitlichen und apokalyptischen Bild von Esra entgegen, aber sie ordnen das 

Geschehen in den biblischen Erzählkreis ein.889 Damit ist die Rückkehr aus dem Exil 

vorbereitet, aber die eschatologischen Ausführungen, die sich innerhalb der Schrift finden, 

verlieren an Relevanz. 

Strukturell betrachtet gliedert sich 4. Esr in einen Dialogteil, einen Visionsteil und die 

Gottesrede in Kapitel 14. In der Entwicklung der Esrafigur stellt die Zionsvision den 

natürlichen Wendepunkt der Schrift dar.890 Sie mündet in die Gottesrede als Höhepunkt und 

Abschluss der Schrift. Hierbei ist der Konflikt um das Schicksal Israels dadurch gelöst, dass 

Israel das Gesetz wiedererlangt. 4. Esr nutzt die Situation des Exils als Rahmung für die 

eschatologischen Ausführungen, verbleibt aber im Diesseits. 

Zusammenfassend ist festzuhalten, dass 4. Esr einen stark diskursiven Charakter aufweist. So 

werden weisheitliche Motive neben deuteronomistische Geschichtstheologie und 

apokalyptische Spekulationen gestellt.891 Viele Themen werden dabei nur angerissen, aber 

nicht ausführlich dargestellt, wie zum Beispiel die unterschiedlichen Messiasvorstellungen, 

die Weltzeitspekulationen oder der Zusammenhang von Protologie und Eschatologie. Das 

markanteste Merkmal von 4. Esr besteht somit in dessen inhaltlicher Offenheit, die eine 

Fortschreibung oder das Anlagern weiterer Schriften zulässt und geradezu herausfordert. 

Dieser Umstand hat auf der Textebene einen Bezugspunkt, da Esra neben den 24 öffentlichen 

Schriften auch 70 geheime Offenbarungen zuteilwerden. 

 

5.2.2 Das Profil von 6. Esr 

Die Schrift 6. Esr gestaltet sich insgesamt als Gottesrede. Der Prophet, dem sie offenbart 

wird, bleibt namenlos, und auch innerhalb der Schrift ist es schwierig, die Passagen 

abzugrenzen, die eindeutig der Prophetengestalt zuzuordnen sind.892 Bezeichnend ist, dass die 

Schrift für sich betrachtet sehr unvermittelt mit dem prophetischen Botenauftrag einsetzt und 

keinerlei Bestimmungen hinsichtlich des Ortes oder der Zeit der Prophezeiungen vornimmt. 

Diese Gestaltung lässt die Schrift insgesamt als prophetische Rede erscheinen, die Droh- und 

Mahncharakter hat.893 Grundlegendes Thema der Schrift ist die Beschreibung der 

                                                
889 Vgl. Hogan, Theologies, 207-212. 
890 Im Anschluss an Harnisch; Hogan; gegen Stone; Najman; Gore-Jones. 
891 Hogan, Theologies, 105.138.214. 
892 6. Esr 15,1.10.26ff.; 16,8.11 u.ö. 
893 Vgl. Bergren, Prophetic Rhetoric in 6 Ezra, 25-32 
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Entfesselung des Unheils (der mala) über die Erde. In dieser Beziehung entwickelt die Schrift 

jedoch strukturell eine doppelte Perspektive: Während die endzeitlichen Schrecken nach 

außen hin die Ungerechten und die Verfolger der Erwählten strafen und somit der göttlichen 

Vergeltung und Gerechtigkeit dienen, wird das gleiche Unheil nach innen hin als Prüfung und 

Läuterung der Erwählten verstanden.894 

Strukturell schlägt sich diese doppelte Perspektive in der Zweiteilung der Schrift nieder. Grob 

gegliedert richtet sich der erste Teil der Schrift gegen die widergöttliche Erde und 

insbesondere gegen die personifizierten Regionen (15,46; 16,1), wohingegen der zweite Teil 

der Schrift die Paränese für die Erwählten darstellt (16,36–78). 

Es finden sich jedoch mögliche Anknüpfungspunkte des 6. Esr an 4. Esr. So erinnert die 

Beschreibung des Unheils in 6. Esr stark an die Schilderungen der signa und mala in 4. Esr. 

Die Besonderheit besteht jedoch darin, dass im Kontext von 6. Esr die mala bereits 

angebrochen sind und sich das göttliche Gericht nicht aufhalten lässt. Hingegen bleiben Uriels 

Ausführungen der mala und signa auf der futurischen Ebene. Dieser zeitliche Aspekt wird 

auch deutlich an der Verwendung der Schwangerschaftsmetaphorik, die in beiden Schriften 

vorkommt. Während in 4. Esr das Bild der Schwangeren die Regelmäßigkeit des Zeitenlaufes 

hin zum Ende der Welt ausdrückt, ist das Bild in 6. Esr auf das Losbrechen der mala 

angewandt. In beiden Kontexten bezieht sich das Bild auf die Zeitstruktur, aber gerade in 

6. Esr drückt es für die Adressaten eine unmittelbare Relevanz und die Unaufhaltsamkeit des 

göttlichen Gerichts aus.895 Auch die Bedeutung der Gebote ist für die theologische 

Ausrichtung von 6. Esr von zentraler Bedeutung. So entscheidet sich am Schluss das Wohl 

oder das Leid der Erwählten an ihrem Gehorsam gegenüber den Geboten.896 

Die Geschichte der Textüberlieferung zeigt, dass 6. Esr immer in fester Verbindung zu 4. Esr 

steht. Dieser Umstand erklärt sich auch daraus, dass 6. Esr weder einer konkreten Person 

zugeschrieben wird noch in eine spezifische Situation einführt. Insofern ist die Schrift in der 

vorliegenden Form unselbstständig und bedarf der Verbindung mit einer Hauptschrift. In der 

Verbindung zu 4. Esr kann der Text als Ausführung des prophetischen Amtes der Esragestalt 

verstanden werden, indem Esra in 6. Esr, nachdem er von Gott berufen wurde, das Wort an 

den populus richtet. Die wichtige Bedeutung der Gebote verbindet beide Schriften 

miteinander. Während in 4. Esr der Protagonist Esra das Gesetz erhält, wird in der 

                                                
894 Vgl. Wolter, Das 6. Buch Esra, 828. 
895 Ähnlich könnte man auch 4. Esr 4,34 („Eile nicht schneller als der Herr“) deuten. Während in 4. Esr das 
göttliche Gericht noch bevorsteht, ist es in 6. Esr bereits angebrochen. Daher bedürfen die erfahrenen mala für 
die Erwählten der Deutung, die 6. Esr bietet. So auch Wolter, 6. Buch Esra. 
896 So auch in 4. und 5. Esr. Vgl. 4. Esr 3,19.20.22; 4,23; 5,27; 7,17.20.24.72.79.81.89.94.133; 8,12.29.56; 
9,11.31.32 (2x).36.37; 14,21.22.30; 5. Esr 1,8; 2,1.33. 
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Verbindung zu 6. Esr die Bedeutung des Gesetzes als Maßstab für das göttliche Gericht 

ersichtlich.897 Die apokalyptischen Vorstellungen in 4. Esr korrespondieren mit den Inhalten 

des 6. Esr und führen zugleich dazu, dass 6. Esr weniger als prophetische Mahnschrift 

aufzufassen ist als vielmehr als apokalyptische Schilderung des letzten Gerichts. Intensiviert 

wird die Darstellung des 6. Esr auch durch den Stil der Gottesrede, die an 4. Esr 14 anschließt 

und als Weiterführung der begonnenen Gottesrede fungiert. Die Profilierung von 6. Esr im 

Verhältnis zu 4. Esr zeigt also, dass schon die Verbindung beider Schriften miteinander eine 

andere Deutungsperspektive auf beide Schriften eröffnet. 

 

5.2.3 Das Profil von 5. Esr 

Die Schrift 5. Esr lässt sich von zwei thematischen Schwerpunkten her erfassen: Zum einen 

bestimmt das Konzept der Erwählung die Schrift, zum anderen sind die Schilderungen des 

eschatologischen Lohnes für die Erwählten ein weiterer Kernbestandteil. 

Die Frage nach der Erwählung orientiert sich stark an alttestamentlicher prophetischer 

Literatur, da in Form eines Geschichtsrückblicks die Beziehung Gottes zu seinem erwählten 

Volk geschildert ist. Innerhalb von 5. Esr ist dieser Konflikt dahingehend aufgelöst, dass Gott 

bereits am Schluss des Geschichtsrückblicks das Auftreten eines anderen Volkes ankündigt 

(1,24.35–40). Darauf folgt eine gerichtsartige Szene, in der eine Mutterfigur auftritt, mit deren 

Schicksal das jeweilige Gottesvolk verknüpft ist (2,2–4.5–32). Hier ist der im 

Geschichtsrückblick vorbereitete Dualismus zwischen den beiden Völkern besonders 

greifbar.898 Wesentlich für das Profil von 5. Esr ist, dass die Gleichsetzung des neuen Volkes 

mit den Christen zwar impliziert ist, sich aber keine ausdrückliche Gleichsetzung findet.899 So 

bleibt eine Verbindung zu alttestamentlichen Texten und der Geschichte Israels bestehen. Die 

Orientierung an der biblischen Esrafigur, die auf Aaron zurückgeführt wird,900 ist in der 

französischen Sprachfamilie durch die vorangestellte Genealogie, die Esra als Aaroniden 

ausweist, noch verstärkt901. 

                                                
897 Auch in 4. Esr ist Gesetzesobservanz zentral. Das erscheint paradox, da doch die Schriften klar nicht 
vorhanden sind und am Schluss erst noch gegeben werden. 
898 Bergren, Composition, 115–139, besonders 125, entfaltet insgesamt vier kontrastierende 
Gegenüberstellungen, die er als prägend für 5. Esr annimmt: „These are: (1) the “children” of the slave woman 
(i.e., God’s original people, Israel) vs. the “children” of the free woman (i.e., the Christians); (2) the “covenant” 
of slavery (the Jewish scriptures) vs. the “covenant” of freedom (the Christian scriptures); (3) the “mother” of 
the slave children (Jerusalem) vs. the “mother” of the free children (the church); and (4) Mount Sinai, or Horeb 
(the mountain of the old covenant) vs. Mount Zion (the mountain of the new covenant).“ Explizit zur 
Gegenüberstellung der Völker, vgl. Krauter, Theologie, 161–164. 
899 Entscheidend ist die unspezifische Bezeichnung des anderen Volkes in 5. Esr 1,24 als alia gens (SA) und 
alter gens (CMNEVLK). 
900 Vgl. Esr 7,1–5. 
901 Die spanische Rezension bietet durch die Bezeichnung von Esra als „Sohn des Chusi“ eine Abgrenzung zur 
biblischen Esrafigur. Ausführlicher: vgl. Die Rahmenelemente im 5. Buch Esra, Kapitel 4.1.3. 



 330 

Der zweite thematische Aspekt ist eine futurisch-eschatologische Ausrichtung. So enthalten 

die Verheißungen an die Kinder der Mutter auch die Auferstehungshoffnung, 

Paradiesvorstellungen und Trostworte angesichts der zu erwartenden Tage der Not (dies 

tribulationis). Besonders deutlich wird diese Ausrichtung im letzten Abschnitt der Schrift, 

wenn Esra selbst das Wort ergreift. So sind nicht nur Vorstellungen vom eschatologischen 

Maß der Gerechten thematisiert, sondern die Schrift schließt auch mit der Schilderung der 

Krönung auf dem Berg Zion durch einen Jüngling (5. Esr 2,42–48). 

Strukturell gliedert sich 5. Esr in drei Abschnitte: den Geschichtsrückblick in Form einer 

Gottesrede, der durch die Gegenüberstellung von beiden Völkern geprägt ist; eine 

Gerichtsszene, in der sich die Mutter mit den alten und neuen Kindern auseinandersetzt; den 

eschatologischen Ausblick, der in der Zionsvision und der Gegenüberstellung der Berge 

Horeb und Zion mündet. Das Geschehen um die Mutterfigur stellt den Wendepunkt der 

Schrift dar.902 Die Schrift wirkt abgeschlossen, da der Geschichtsrückblick zu Beginn sowie 

die Zionsvision am Ende auf den ersten Blick kaum Anschlussmöglichkeiten zu anderen 

Schriften bieten.903 Dieser Befund wird auch durch die Überlieferungsgeschichte gestützt, da 

5. Esr zwar stets im Zusammenhang mit 4. und 6. Esr steht, aber keine feststehende Position 

einnimmt. Aus inhaltlicher Sicht ergibt sich ein anderes Bild. Charakteristisch für 5. Esr ist 

nämlich, dass viele Figuren und deren Deutungen offenbleiben und diese sich erst in 

Verbindung zu 4. Esr erschließen. Das gilt im Besonderen für die Identifikation der 

Frauengestalt, deren Darstellung in 5. Esr wesentliche Aspekte der Zionsvision von 4. Esr 

voraussetzt und aufnimmt.904 Auch ist auffällig, dass der strukturelle Aufbau von 5. Esr im 

Wesentlichen der Zionsvision des 4. Esr entspricht: Exodusgeschehen (4. Esr 9,29–32; 5. Esr 

1,4–2,1), Auftreten der Frauenfigur (4. Esr 9,38–10,26; 5. Esr 2,2–4.5–32), Schau des 

eschatologischen Heils (4.  Esr 10,27–57; 5. Esr 2,42–47).905 Auch die Deutung des neuen 

Gottesvolkes bleibt unklar. Dessen Identität wird erst deutlich, wenn die Erwählungsbilder 

aus 4. Esr 5,23–27; 9,21.22 mit den Verheißungen an das neue Gottesvolk in 5. Esr 2,15–32 

verbunden werden. Während in 4. Esr gerade die Exklusivität und Einzigartigkeit 

unterstrichen wird, nimmt 5. Esr diese Motivik auf und deutet sie im Sinne einer Öffnung und 

Pluralität um. Indem es an 4. Esr anknüpft, entwickelt 5. Esr das Konzept eines pluralen, 

                                                
902 Ausführlicher: vgl. Dramaturgie des 5. Buchs Esra, Kapitel 4.2.6. 
903 Wolter, 5.Esra–Buch, 819, mit Anm.48a), sieht einen Rahmen der Schrift im Sendungsbefehl. Vgl. 5. Esr 1,5 
und 2,48. Ausführlich dazu: vgl. Die Rahmenelemente im 5. Buch Esra, Kapitel 4.1.3. 
904 Ausführlich: vgl. Die Mutter– und Witwenfigur in 4. und 5. Buch Esra, Kapitel 3.4.4. 
905 So schon Wolter, 5. Buch Esra, 791; Krauter, Theologie. 
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heterogenen Gottesvolkes.906 Auch die Darstellung der Messiasgestalt in 5. Esr kann als 

Bezugnahme auf 4. Esr verstanden werden.907 

Zusammenfassend lässt sich feststellen, dass 5. Esr auf der strukturellen Ebene als 

geschlossene und selbstständige Schrift erscheint, aber dass sich auf der inhaltlichen Ebene 

nicht nur direkte Bezüge zu 4. Esr herstellen lassen, sondern dass sich wesentliche, 

deutungsbedürftige Aspekte von 5. Esr nur über den Bezug zu 4. Esr verstehen lassen. So 

lässt sich 5. Esr als theologische Weiterführung und Modifikation auf 4. Esr lesen. 

 

5.2.4 Das Profil von 2. Esdras 

Für die Betrachtung des Profils des Schriftkomplexes 2. Esdras bilden die Manuskripte die 

Grundlage. Wesentlich ist, dass 4., 5. und 6. Esr in der lateinischen Tradition immer im 

Kontext zueinander überliefert sind. Daher liegt der Fokus der Untersuchung nicht darauf, den 

Zusammenhang der Schriften zu plausibilisieren, sondern darauf, den Umstand zu 

interpretieren, dass die Schriften im Verhältnis zueinander überliefert sind. Die 

unterschiedlichen Manuskripte bieten zwei unterschiedliche Anordnungen: 5. Esr, 4. Esr, 6. 

 Esr – der französischen Sprachfamilie folgend – und 4. Esr, 6. Esr, 5. Esr, der spanischen 

Sprachfamilie entsprechend.  

Sichtbar ist diese Profilverschiebung des Schriftkomplexes 2. Esdras auch auf der inhaltlichen 

Ebene. Dies geschieht jedoch in zwei Richtungen. 

 

Abfolge 5. Esr, 4. Esr, 6. Esr (französische Rezension) 

Bei der Voranstellung von 5. Esr wird zum einen ein stärkerer Bezug zu den 

alttestamentlichen Schriften hergestellt, insbesondere zu Esr-Neh, sodass der gesamte 

Schriftkomplex 2. Esdras in einen bewussten Bezug zu alttestamentlichen Schriften gesetzt 

wird. Auf der Textebene spiegelt sich das in der Genealogie des 5. Esr, in der Wahl des 

Pseudonyms Esra sowie in dem deuteronomistischen Stil des Geschichtsrückblickes wider. 

Esra tritt hier nicht nur als Prophet auf, der das Volk ermahnt, sondern wird als zweiter Mose 

stilisiert. Dieser Bezug wird innerhalb von 4. und 5. Esr hergestellt, während die 

herausragende Bedeutung des Gesetzes in dieser Anordnung das zentrale Thema aller drei 

Schriften wird. Auffällig ist, dass in dieser Form von 2. Esdras die apokalyptische 

Ausrichtung, die sich vor allem in 4. Esr findet, in den Hintergrund tritt. Das Gesetz wird 

stattdessen zur Grundlage für die Beziehung zwischen Gott und seinem Volk sowie zur Norm 

für die Bewertung des menschlichen Handelns. Der Geschichtsrückblick in 5. Esr gibt dieses 
                                                
906 Ausführlicher dazu: Hirschberger, Ringen, 271-276 
907 Krauter, Theologie, 160. Dagegegen: Hirschberger, Ringen, 256. Vgl. Das Motiv des Messias, Kapitel 3.5. 
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Thema für die restlichen Schriften vor. 4. Esr thematisiert somit weiterhin die Situation der 

gestörten Beziehung, die im Verlauf der Schrift wieder ins Gleichgewicht gebracht wird. 

6. Esr verschärft diese Perspektive im Angesicht des göttlichen Gerichts für die Welt und die 

Erwählten. Insgesamt ist die Ausrichtung jedoch nur auf die diesseitige Existenz fokussiert 

und sie nimmt die prophetische Grundstruktur vom Abfall des Volkes, der anschließenden 

Gerichtsankündigung und schließlich der Umkehr wieder auf. Dadurch erhält 2. Esdras das 

Profil einer alttestamentlich gestalteten prophetischen Schrift.908 Allerdings steht gerade die 

Zionsvision in 5. Esr in Spannung zu diesem Gesamtprofil, da sie eindeutig apokalyptisch-

futurisch ausgerichtet ist und auch in einem Spannungsverhältnis zu einem Wiedereinstieg 

(Neueinsatz?) der Handlung in 4. Esr steht. 

In eine andere Richtung weist der Wechsel des Gottesvolkes in 5. Esr, der im Zentrum der 

Schrift steht und oftmals im Sinne einer Substitution Israels durch die Christen verstanden 

wurde. Insofern kann die Erststellung von 5. Esr als christliches Prisma für 2. Esdras gedeutet 

werden.909 Dieser Deutung gemäß werden alle Verheißungen und Ankündigungen, die 

ursprünglich Israel zugesprochen wurden, auf die Christen übertragen. Aus dieser Perspektive 

stellt sich die Frage, ob in dieser Abfolge das literarische Setting des 4. Esr einen 

Anachronismus darstellt oder ob das Exil metaphorisch auf die Situation der Christen in der 

Welt zu beziehen ist. Bei der zweiten Variante wird der Anschluss von 6. Esr, das die gesamte 

antike Welt im Blick hat, plausibilisiert. 

Problematisch in dieser Abfolge des 2. Esdras ist die Ausdeutung mehrerer Figuren, die so 

zuerst in 5. Esr vorkommen, aber nur durch 4. Esr voll erschlossen werden können. Das gilt 

für die Figur der Frau wie auch für den iuvenis und den angelus interpres. Spannungsgeladen 

ist ebenfalls, dass das Gottesvolk in den Schilderungen von 5. Esr geöffnet und pluralisiert 

wird, aber dann in 4. Esr wieder geschlossener und homogener wird. Folglich relativieren sich 

die Schriften in dieser Abfolge. 

Die beiden Richtungen, in welche sich die Profile verschieben (alttestamentlicher Bezug; 

Christianisierung), wenn der französischen Sprachfamilie gefolgt wird, wirken zunächst 

widersprüchlich. Die Einordnung unter die alttestamentlichen Schriften schafft zwar Autorität 

für den Schriftkomplex, wirkt aber zugleich historisierend. Die christliche Vereinnahmung 

von 2. Esdras durch 5. Esr fungiert hingegen als Aktualisierung, aber gibt zugleich die 

                                                
908 Besonders deutlich wird der zirkuläre Ablauf dieser Geschichte in Cod. S., der sogar zwei solcher 
Geschichtsbögen beinhaltet, da 5. Esr als Schlussschrift zu Esr-Neh fungiert und 3. Esr 1,1–2,15 als Einstieg zu 
4. und 6. Esr. 
909 Im Anschluss an Longenecker, 2 Esdras, 119f.; Wolter, 5. Esra-Buch, 793 und Krauter, Theologie, passim. 
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literarische Fiktion der Schrift zum Teil auf und muss 4. Esr paradigmatisch-metaphorisch auf 

die Situation der Christen umdeuten.910 

Explizit hinzuweisen ist darauf, dass sich diese Anordnung von 2. Esdras nur in einem Codex 

findet, nämlich Cod. A. Er bietet die gleiche Anordnung, die auch später in der Vulgata 

aufgenommen wurde. 

 

Abfolge 4. Esr, 6. Esr, 5. Esr (spanische Rezension) 

Ein völlig anderes Profil des Schriftkomplexes 2. Esdras ergibt sich, wenn 5. Esr 4./6. Esr 

nachgeordnet wird, entsprechend den Manuskripten der spanischen Sprachfamilie. 

In dieser Anordnung werden vor allem die apokalyptischen Abschnitte, die in 4. Esr 

vorkommen und im Verlauf zunehmend an Raum gewinnen, für das Profil der Gesamtschrift 

2. Esdras bestimmend. Die gesamte Schrift erhält eine heilsgeschichtliche Grundstruktur. 

4. Esr entwickelt in dieser Zusammenstellung den Grundkonflikt, während 6. Esr die Zeit der 

Bewährung und des letzten Gerichts beinhaltet und 5. Esr mit der Darstellung des 

eschatologischen Heils den heilsgeschichtlichen Spannungsbogen abschließt. In dieser 

Anordnung liegt der Fokus eindeutig auf den Visionen der einzelnen Schriften. So werden die 

apokalyptischen Themen, die 4. Esr vorgibt, durch 6. und 5. Esr aufgenommen und 

ausgeführt. Ein Beispiel dafür ist das Schicksal der Seelen der Gerechten, das in 4. Esr als 

Frage aufgeworfen wird. Diese werden zum Grund der Rache Gottes in 6. Esr und auch in 

5. Esr spielt die Vorstellung vom eschatologischen Maß der Gerechten, dessen Erfüllung die 

Heilszeit anbrechen lässt, eine Rolle. 

In dieser Abfolge verschiebt sich die Fragestellung weg von der historisierenden Zuordnung 

zu den alttestamentlichen Schriften und hin zu futurisch-eschatologischen Perspektiven. 

Konkret wird die Frage Esras nach der Möglichkeit, in die kommende Welt einzugehen 

beziehungsweise das göttliche Gericht zu bestehen, zum Leitthema. Damit geht auch die 

Verschiebung der Funktion des Gesetzes einher. So stellt das Gesetz in erster Linie nicht mehr 

ein Zeichen der Erwählung dar, sondern wird zur einzigen Möglichkeit, Anteil an der 

kommenden Welt zu erlangen. Insofern wird auch die erneute Gabe des Gesetzes zum 

Wendepunkt der Handlungskurve von 2. Esdras in der Abfolge 4. Esr, 6. Esr, 5. Esr. In dieser 

Anordnung lässt sich auch folgende Struktur erkennen: Im Zentrum stehen die Gottesreden, 

                                                
910 Vgl. 5. Esr 2,41, wo das adressierte Volk als von Anfang an als berufen bezeichnet wird. Damit wird das 
christliche Selbstverständnis auf alttestamentliche Zusammenhänge zurückprojiziert. 
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die sich über 4. Esr 14 bis 6. Esr und 5. Esr 2,1 erstrecken und die schließlich durch 

dialogisch geprägte Abschnitte gerahmt werden.911 

Neben der verbindenden apokalyptischen Grundthematik werden in dieser Abfolge auch die 

Bezüge der Schriften zueinander stimmig in Relation gesetzt. Das gilt für 6. Esr, das als 

weitere eschatologisch ausgerichtete Vision des Visionärs aus 4. Esr betrachtet wird, aber 

auch für die unterschiedlichen Figuren, die in 5. Esr auftreten. Letztere wurden bereits in 

4. Esr eingeführt und werden in 5. Esr schlicht übernommen. Allerdings ergeben sich gerade 

in der Perspektive auf 5. Esr wiederum Spannungen, da der Geschichtsrückblick (5. Esr 1,4–

2,1) die heilsgeschichtliche Abfolge zumindest unterbricht und auch der Wechsel des 

Gottesvolkes im Blick auf die Gesamtschrift 2. Esdras in den Hintergrund tritt. In dieser 

Abfolge des 2. Esdras gewinnt jedoch der letzte Abschnitt, der die Zionsvision enthält (2,41–

48), an Bedeutung. 

Wird 2. Esdras in der Abfolge 4. Esr, 6. Esr, 5. Esr interpretiert, so ergibt sich auch eine 

unterschiedliche Schwerpunktsetzung innerhalb der Einzelschriften. Die futurisch-

eschatologischen Themen von 4. Esr werden für den gesamten Schriftkomplex 2. Esdras 

maßgebend und bestimmen die Deutung der Teilschriften. Das Setting von 4. Esr als 

babylonisches Exil wird in dieser Perspektive lediglich zum Ausgangspunkt für die 

apokalyptischen Denkmodelle. Die Verortung in einer kritischen Phase der Vergangenheit 

soll den Wahrheitsanspruch der Schrift belegen. Insgesamt gewinnt die Schrift aber das Profil 

einer christlichen Apokalypse, die in ihrer Struktur vergleichbar mit der Offenbarung ist. Die 

prophetischen Elemente werden in dieser Lesart apokalyptisch verstanden, indem der Fokus 

auf die kommende Welt und das letzte göttliche Gericht verlagert wird. Auf diese Weise wird 

2. Esdras insgesamt zu einem apokalyptisch geprägten Text. Die Schrift gewinnt in dieser 

Form einen geschlossenen Charakter, die Texte sind sehr eng aufeinander bezogen, sodass 

2. Esdras auch auf überlieferungsgeschichtlicher Ebene von einigen Manuskripten als eine 

Gesamtschrift unter ebendieser Bezeichnung bezeugt wird.912 

 

5.3 2. Esdras– Komposition, Kompilation, Florilegium? 
                                                
911 Auch die Zionsvisionen in 4. und 5. Esr dienen als Rahmung der Handlung und können hinsichtlicht ihrer 
Struktur in 2. Esdras mit der Struktur der Offenbarung in Bezug gesetzt werden. Dort sieht Johannes in 4,1 
zunächst die Thronsaalvisionen, die der Schau des himmlischen Jerusalems in 4. Esr entsprechen, und schließt 
mit der Schilderung der himmlischen Stadt, die in 5. Esr mit dem Berg Zion zu verbinden ist. Weiterhin fällt auf, 
dass die Bewegungen der Zionsdarstellungen einander entgegenstehen: Johannes sieht in Offb 4,1 den Himmel 
geöffnet, d.h. die Bewegung erfolgt von unten nach oben, während in Offb 21 das himmlische Jerusalem aus 
dem Himmel kommt. Diese Bewegung erfolgt also von oben nach unten. Umgekehrt verhält es sich mit 
2. Esdras. In 2. Esdras 9–10 steigt Zion–Jerusalem ebenfalls vom Himmel herab, während die Vision auf dem 
Zionsberg in 2. Esdras 2,41–48 als eine von unten nach obe Bewegung verstanden werden kann. 
912 Das trifft auf die Codices  M N und E zu. Ausführlicher: vgl. Codex Mazarinaeus, Kapitel 2.2.4; Codex 
Bruxellensis, Kapitel 2.2.5; Codex Epternacensis, Kapitel 2.2.6. 
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Wie lässt sich das Verhältnis der Teilschriften zueinander abschließend bestimmen? Zu 

unterscheiden ist dabei zwischen den Annahmen, die hinsichtlich eines 

Entstehungsverhältnisses der Schriften getroffen werden können, und einer Verbindung, die 

erst im Laufe eines Rezeptionsprozesses entstanden ist. Die Gesamtschrift 2. Esdras in der 

zusammenhängenden Form ist sicherlich erst das Ergebnis eines Rezeptionsprozesses und 

wird auch erst durch die mittelalterlichen Handschriften greifbar. Das heißt aber nicht, dass 

die Schriften als unabhängig voneinander zu bestimmen sind, vielmehr hat die vorliegende 

Untersuchung an vielen Stellen gezeigt, dass nicht nur inhaltliche und strukturelle Bezüge 

zwischen den Schriften feststellbar sind, sondern dass gerade 5. Esr dezidiert 4. Esr aufnimmt 

und als Reaktion auf 4. Esr hin verfasst wurde. Erstaunlich ist, dass 5. Esr insofern zwar sehr 

deutlich in einem Entstehungsverhältnis zu 4. Esr steht und die Schrift in relativer Nähe zu 

4. Esr tradiert wurde, dass aber seine Position im Schriftenverbund nicht eindeutig fixiert 

wurde. 

Ganz anders ist das Verhältnis von 6. zu 4. Esr zu bestimmen. Während sich die 

Entstehungsverhältnisse von 6. Esr und 4. Esr nicht sicher bestimmen lassen, werden beide 

Schriften in der lateinischen Tradition ausnahmslos in direkter Verbindung miteinander 

überliefert. Diese Verbindung ist so eng, dass zum Teil von einem umfassenden Redigieren 

beider Schriften ausgegangen wird, das trennende Abschnitte herausgenommen hat.913 In 

dieser Form ist 6. Esr nicht als selbstständig überlieferte Schrift vorstellbar, sondern lebt von 

seinem Bezug zu 4. Esr. 

Es ist deutlich geworden, dass es gerade das besondere Profil von 4. Esr ist, das die 

Entstehung des Schriftkomplexes 2. Esdras begründet. So werden sowohl auf inhaltlicher 

Ebene eine Vielzahl von unterschiedlichen Themen angesprochen, die eine Weiterführung 

und Intensivierung herausfordern, aber auch auf struktureller Ebene zeichnet sich 4. Esr durch 

eine hohe Variation und Vielfältigkeit aus. Die Schrift ist zum Teil dialogisch geprägt, 

daneben kommen geschlossene Visionen und narrative Elemente vor. In keinem Fall wirkt 

4. Esr abgeschlossen, was die Wiederaufnahme und Fortschreibung begünstigt. 

 

Die Gesamtschrift 2. Esdras ist allerdings als eine Größe zu verstehen, die in dieser Form erst 

auf der Ebene der Rezeption entstanden ist. Dadurch dass es christliche Tradenten waren, die 

an den Schriften weiterarbeiteten und sie zusammenordneten, ist der gesamte Schriftkomplex 

                                                
913 „Da unsere Schrift [sc. 6. Esr] nur in den lateinischen Handschriften vollständig überliefert ist, bedeutet dies, 
dass ihr eine Fassung des 4. Esra-Buches vorausgeht, in der die Entrückung Esras und sein Amt des himmlischen 
Schreibers,von der die orientalischen Handschriften im in 14,48b-50berichten, fehlen.“ Wolter, Das 6.Esra-
Buch, 821. Weiterhin scheint der Anfang des 6. Esr bearbeitet zu sein, damit der Übergang von 4. Esr zu 6. Esr 
schwellenloser funktioniert. 



 336 

2. Esdras als christliches Korpus zu verstehen. Auffällig ist, dass die christliche 

Vereinnahmung der jüdischen Apokalypse aus 4. Esr – eine Grundschrift ist nicht 

rekonstruierbar – zwar durch die Zuordnung der anderen Teilschriften deutlich wird, aber 

zugleich eine explizite Vereinnahmung nicht erfolgt. Es finden sich, abgesehen von der 

Glosse in 4. Esr 7,28 keine eindeutigen christlichen Merkmale. Vielmehr wird auf 

(Erwählungs-)Symbolik und die Idee eines Volkes aus dem Osten, die jedoch in 

alttestamentlichen Vorstellungen wurzelt, zurückgegriffen. 

Der Rezeptionsprozess von 2. Esdras verdeutlicht zudem, dass die Unterscheidung in 

„jüdisch“ und „christlich“ unangemessen ist, denn die jüdisch-apokalyptischen Vorstellungen 

des 4. Esr wurden nicht als etwas Fremdes rezipiert, sondern es wurde an ihnen 

weitergearbeitet und die eigenen Vorstellungen wurden ebenfalls der Figur Esras 

zugeschrieben. Insofern ergibt sich aus der Untersuchung von 2. Esdras, dass sich die 

christlichen Tradenten in Kontinuität und nicht in Abgrenzung zu den jüdischen Traditionen 

verstanden.914 

Bezüglich 2. Esdras hat die Untersuchung herausgestellt, dass es zwei unterschiedliche 

Abfolgen gibt, die hier unter der Bezeichnung „2. Esdras“ geführt wurden. Von diesen beiden 

Anordnungen hat sich die Abfolge 4. Esr, 6. Esr, 5. Esr, wie sie die spanische Sprachfamilie 

gestaltet, als besonders sinnvoll und konsequent erwiesen, da sie die Bezüge, die den 

Schriften inhärent sind, am besten in einem narrativen Spannungsbogen umsetzt. Insofern 

stellt diese Abfolge die ursprünglichere dar, obwohl die Manuskripte der französischen 

Sprachfamilie durchaus älter sind.915 Wie lässt sich diese Anordnung jedoch charakterisieren? 

Zu Beginn der Untersuchung wurden drei mögliche Ordnungsprinzipien vorgestellt, die nun 

auf den Schriftkomplex 2. Esdras in dieser Abfolge angewandt werden. 

Das Ordnungssystem der Kompilation, das hier als ein lockeres und wenig systematisiertes 

Ordnungsprinzip charakterisiert wurde, ist für den Bezug von 2. Esdras eher unpassend. Es 

hat sich schließlich zweifelsfrei herausgestellt, dass die Schriften auch untereinander Bezüge 

aufweisen und nicht nur durch eine Zuordnung zur Figur Esras zusammengehalten werden. 

Auch ist die Anordnung von 2. Esdras weder locker, noch zufällig, sondern stellt einen 

bewussten inhaltlichen Gesamtzusammenhang dar, dem eine schriftübergreifende Handlung 
                                                
914 Auch der Wechsel des Gottesvolkes muss nicht zwangsläufig als eine endgültige Verwerfung Israels und die 
Substitution durch die Christen verstanden werden. So wird an keiner Stelle das neue Volk mit den Christen 
gleichgesetzt und ausgehend von der Erwählungsmotivik kommt dem neuen Volk ein offener, heterogener 
Charakter zu. Vgl. Hirschberger, Ringen, 170–173; Dramaturgie des 5. Buches Esra, Kapitel 4.2.6. 
Das wird auch in der hier präferierten Abfolge 4. Esr 6. Esr, 5. Esr deutlich, die den Wechsel des Gottesvolkes 
thematisch nicht an prominenter Position anbringt, sondern die eschatologischen Lohnvorstellungen. 
915 Bergren, Fifth Ezra, 93–146; idem, Fifth Ezra, OTP, 468f.; idem, Sixth Ezra, 63–92; idem, Sixth Ezra, OTP, 
484f., nimmt für 5. Esr die spanische Rezension als die ursprünglichere an, wohingegen er bei 6. Esr sich für die 
französischen Rezension ausspricht. Hier diskutiert er auch das Verhältnis der Rezensionen zueinander. 
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zu eigen ist. Insofern ist der Schriftkomplex 2. Esdras eher als Florilegium oder als 

Komposition aufzufassen. 

Für eine Bestimmung als Florilegium spricht, dass die Schriften für sich betrachtet 

verschiedenen Gattungen angehören. Diese werden dem Florilegium entsprechend nicht nur 

einer Person zugeordnet, sondern ihre Zusammenstellung ist auch von einem übergeordneten 

thematischen Interesse geprägt.916 In dieser Form des Florilegiums wird auch dem Umstand 

Rechnung getragen, dass die einzelnen Schriften weder zum gleichen Zeitpunkt entstanden 

sind, noch durch die gleichen Verfasserkreise konzipiert wurden. Selbst wenn 5. Esr mit Blick 

auf 4. Esr entstanden ist, so ist doch die Zuordnung ein sekundärer Vorgang. Der Befund für 

6. Esr deutet genau in die entgegengesetzte Richtung, da sich kein Entstehungsverhältnis zu 

4. Esr nachvollziehen lässt, aber eine enge gemeinsame Überlieferung durch die Manuskripte 

bezeugt ist. Die Form des Florilegiums nimmt auch die Unterschiedlichkeit der Schriften 

ernst, während die Verbindungslinien deutlich bleiben. 

Letztlich bleibt die Komposition als Ordnungsprinzip für 2. Esdras. Für diese Art der 

Verbindung sprechen vor allem die Ergebnisse aus der Untersuchung der Schriften als 

dramatische Texte. Es hat sich gezeigt, dass die verschiedenen Schriften durch eine 

schriftübergreifende Handlungskurve miteinander ins Verhältnis gesetzt werden, auch wenn 

einzelne Spannungen bestehen bleiben. Gerade in der heilsgeschichtlichen Perspektive von 

4. Esr, 6. Esr, 5. Esr werden die wesentlichen Aspekte der Schriften in einen sinnvollen 

Gesamtzusammenhang gebracht, der nur im Verbund der drei Schriften funktioniert. Ein 

weiteres Argument für das Vorliegen einer Komposition ist, dass die Verbindung der 

Schriften auch Einfluss auf das Profil der einzelnen Schriften hat. So setzt die thematische 

Ausrichtung des Schriftkomplexes auch einen anderen Fokus als die Teilschriften und hebt 

die Bedeutung einzelner Aspekte hervor, denen in den Einzelschriften eine untergeordnete 

Bedeutung zukam. Durch die Handlungskurve, die sich für 2. Esdras ergibt, ist deutlich 

geworden, dass es sich nicht um eine bloße Sammlung von Schriften handelt, sondern dass 

diese in einen bewussten Deutungszusammenhang gesetzt wurden. 

Die Ergebnisse der Untersuchung legen also nahe, dass sich 2. Esdras in dem Spektrum 

zwischen Florilegium und Komposition einordnen lässt. In keinem Fall handelt es sich jedoch 

um eine zufällige Aneinanderreihung von Schriften.917 Während die Unterschiedlichkeit der 

Einzelschriften und die relative Variabilität ihrer Reihenfolge für die Organisation eines 

Florilegiums sprechen, deuten die schriftübergreifende Handlungskurve und die 

                                                
916 Hierbei sind zwei Fragestellungen maßgeblich: einerseits die Frage nach Erwählung und Gesetz, andererseits 
die Frage nach der Beziehung von dieser Welt zur nächsten. 
917 Gegen Wolter, 6. Esra-Buch, 823, der diese für die Abfolge von 4. und 6. Esr annimmt. 
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Gesamtaussage von 2. Esdras auf eine bewusste Komposition der Schriften hin. Wesentlich 

ist aber, dass es sich um eine Komposition auf der Rezeptionsebene handelt und dass nicht 

angenommen wird, die drei Schriften seien als Schriftkomplex entstanden. 

Auch dem Schriftkomplex 2. Esdras kommt demnach ein eigenes Profil zu, das es zulässt, 

2. Esdras als eigenständige Schrift zu rezipieren. In dieser Hinsicht wird deutlich, dass sich 

die Kriterien, die aus den Impulsen der alttestamentlichen Forschung entliehen wurden, auch 

auf den Kontext von 2. Esdras anwenden lassen. Ähnlich wie im Zwölfprophetenbuch lassen 

sich in 2. Esdras nicht nur Querverweise zwischen den einzelnen Schriften herstellen, sondern 

es ist auch eine gemeinsame Chronologie, die durch die Rahmenelemente des 4. und des 

5. Esr erweckt wird.918 Auch verbindende Themen und Motive sind vorhanden. Diese 

Hinweise bieten die Möglichkeit, 2. Esdras als eine Schrift zu lesen und zu verstehen, die in 

ihrer vorliegenden Form auf einen ähnlich komplexen Entstehungsprozess zurückgeht wie das 

Jesajabuch oder das Jeremiabuch.919 Gerade die nachvollziehbare Handlungskurve, die 

2. Esdras insgesamt das Profil einer Apokalypse verleiht, macht deutlich, dass die Schrift in 

den mittelalterlichen Manuskripten sowohl theologisch als auch literarisch stringent 

konzipiert ist. 

 

5.4 Die Figur Esras in der Esraliteratur 

Dem diskursiven Charakter von 4. Esr entspricht die Vielfalt der literarischen Figur Esras. 

Dazu ließen sich folgende Konstruktionen der Figur Esras feststellen: 1) Dtr Esra 2) 

weisheitlicher Esra 3) apokalyptischer Esra 4) prophetischer Esra 5) biblischer Esra.920 

Betrachtet man 4. Esr für sich, ist die dtr Ausrichtung der Esragestalt maßgeblich. Esra erlangt 

das Gesetz für das Volk zurück und wird dadurch als zweiter Mose und als politischer Führer 

des Volkes stilisiert. Die weiteren Rollen, die innerhalb der Rahmenstücke an Esra 

herangetragen werden, treten demgegenüber in den Hintergrund. In der Funktion als leidender 

Gerechter und Klagender, aber auch nach Erkenntnis strebender, begegnet Esra in 

weisheitlicher Tradition. Hier wird das Bild der biblischen Gestalten von Hiob und Kohelet 

nachgezeichnet. Indem Esra Visionen über die Zukunft und den Übergang von dieser Welt in 

die nächste zuteilwerden, wird Esra in die apokalyptische Strömung gerückt. Gerade im 

Zusammenhang mit 5. und 6. Esr wird diese Funktion für den Gesamtkomplex 2. Esdras 

prägend. Die Handlung des 5. Esr erweitert das Rollenrepertoire des Esra um das Auftreten 

                                                
918 Vgl. dazu die methodischen Ausführungen: Zwölfprophetenbuchforschung, Kapitel 1.4.1.1. 
919 Vgl. dazu ausführlicher: Jesajabuchforschung, Kapitel 1.4.1.2. 
920 Die Vielfalt der Esragestalt entspricht den verschiedenen theologischen Strömungen, die Karina Martin 
Hogan in ihrer Untersuchung Theologies in Conflict herausarbeitet. Durch den Einbezug von 5. und 6. Esr 
erweitert sich selbstverständlich das Spektrum. 
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als Unheilsprophet. Das Setting des 4. Esr lässt auch eine Deutung als Vorgeschichte zu Esr-

Neh zu. Esra tritt dann als junger Esra auf, über dessen Werdegang bevor er ins Land geht, 

berichtet wird. Diese Deutung korreliert mit der dtr Ausrichtung und wird durch die 

Chronologie des 5. Esr verstärkt. Die Aufnahme dieser biblischen Leerstelle über die 

Jugendzeit des Esra sowie den Kontext des babylonischen Exils lässt sich als im Konzept der 

“Rewritten Bible” deuten. Es handelt sich dann um eine alttestamentliche Deutung der 

Esragestalt von 4. Esra. Im Blick auf die Rezeptionsgeschichte ist die Vielfalt der Esrabilder 

innerhalb der Esraschriften von großer Bedeutung. Die Schrift 4. Esr bricht das traditionelle 

alttestamentliche Esrabild auf und schreibt ihm Positionen ganz unterschiedlicher 

theologischer Provenienz zu. Dieser Umstand war auch ein wesentlicher Faktor für die 

Rezeption der Schrift in christlichen Tradentenkreisen, da der Figur des Esra durch ihr 

biblisches Pendant nicht nur ein hohes Maß an Autorität zukam, sondern sie durch die 

unterschiedlichen theologischen Zuschreibungen besonders anschlussfähig wurde. Der 

weitere Verlauf der Esratraditionen verdeutlicht dabei, dass der Schrift 4. Esr ein quasi 

kanonischer Rang zugeschrieben wurde. Besonders deutlich wird das an den nahezu 

fehlenden direkten Eingriffen in den Text des 4. Esr. Die christliche Vereinnahmung erfolgte 

vielmehr durch die angelagerten Schriften 5. und 6. Esr, die in Verbindung mit 4. Esr den 

christlichen Schriftkomplex 2. Esdras bilden. Insofern bildet die Gestalt Esras als 

apokalyptischer Visionär den Ausgangspunkt für apokalyptische Schriften unter dem Namen 

Esras, wie die griechische Esra-Apokalypse und die Visio Esrae. In jüdischer Tradition 

hingegen setzt sich die Esragestalt als Gesetzesgeber und auch als rabbinischer Prototyp 

durch, die sich stärker an der biblischen Gestalt des Esra aus Esr-Neh orientiert. So wie das 

Esrabild sich wieder verengte, wurde auch die Tradition und Rezeption des 4. Esr nicht lange 

in jüdischen Kreisen fortgesetzt. Für das Verhältnis von christlicher Rezeption jüdischer 

Traditionen wird anhand der Schriften 4., 5. und 6. Esr deutlich, dass jüdische Schriften im 

frühen Christentum nicht als etwas Fremdes wahrgenommen wurden, sondern mit hoher 

Wertschätzung adaptiert und sogar zum Ausganspunkt komplexer Fortschreibungs- und 

Traditionsbildungsprozesse wurden. 
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Zusammenfassung 

Die Untersuchung betrachtet das Verhältnis der Schriften 4., 5. und 6. Esra zueinander. 

Während die Apokalypse 4. Esra als Referenztext für neutestamentliche Schriften Gegenstand 

zahlreicher Untersuchungen ist, wurden 5. und 6. Esra bisher lediglich als christliche 

Hinzufügungen abgetan und nicht in einer bedeutungsvollen Beziehung zu 4. Esra verstanden. 

Auf Grund der syrischen Tradition, die 4. Esra als geschlossene Schrift überliefert, wird 

oftmals übersehen, dass in den lateinischen Traditionen 4. Esra ausschließlich im 

Zusammenhang zu 5. und 6. Esra bezeugt ist. 

Die Arbeit greift methodische Ansätze aus der alttestamentlichen und Apokryphenforschung 

auf, um das Verhältnis der drei Schriften zueinander zu beschreiben. Handelt es sich um eine 

willkürliche Zusammenordnung der Schriften oder lassen sich Ordnungsprinzipen und 

durchgängige Konzepte erkennen, die eine Lesart als zusammenhängende und aufeinander 

bezogene Gesamtschrift 2. Esdras nahe legen? 

Die Arbeit geht dabei auf verschiedenen Ebenen vor: Zunächst werden die mittelalterlichen 

Manuskripte, die die früheste vollständige Bezeugung der Schriften darstellen, analysiert und 

ausgewertet. Wesentlich ist hierbei, dass die Schriften zwar immer im Zusammenhang 

zueinander überliefert wurden, jedoch in sehr unterschiedlichen Anordnungen in den 

jeweiligen Manuskripten enthalten sind. Auf synchroner Ebene werden zentrale Konzepte der 

einzelnen Schriften exegetisch herausgearbeitet und zueinander in Bezug gesetzt. Schließlich 

werden narratologisch und daramaturgisch die Erzählbögen der Einzelschriften analysiert und 

ausgewertet, ob und wie ein Gesamthandlungsbogen von 2. Esdras erkennbar ist. 

Gerade an der literarischen Figur des Esra zeigt sich, wie die unterschiedlichen Anordnungen 

jeweils andere Aspekte der Figur in den Vordergrund rücken. Die literarische Gestalt des Esra 

selbst wird zur Projektionsfläche für die Intentionen der späteren Tradentenkreise. Daher stellt 

die jeweilige Anordnung der Schriften einen bewussten und sinnhaften Ausdruck der 

theologischen Konzeptionen der Tradentenkreise dar. 

 

Summary 

The study is focused on the relation of 4th, 5th and 6th Ezra. While the Apocalypse 4th Ezra 

as a reference text for New Testament writings is the subject of numerous studies, 5th and 6th 

Ezra are normally dismissed as Christian additions and are not understood in a meaningful 

relationship to 4th Ezra. Due to the fact that the Syriac tradition testifies 4th Ezra as an 

independent writing, it is often ignored, that the Latin tradition exclusively features 4th Ezra 

in the context of 5th and 6th Ezra. The study employs methodological approaches from the 
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Old Testament and Apocryphal research to investigate the relation between the three writings. 

Should it be regarded as a random compilation of writings or are there indications for a 

structural order or underlying concepts and motifs, which suggest an interrelated reading as a 

composed writing of 2nd Esdras? 

The study engages the subject with different approaches of research: first of all the medieval 

manuscripts representing the oldest complete sources for the writing of 2nd Esdras are 

evaluated. It is to be considered, that while all three writings are featured, the order of 

arrangement of the writings varies in the different traditions. In a synchronic exegetical 

analysis of the texts main themes and concepts are retraced and put in perspective to each 

other. Finally in a narratologic and dramatic point of view the plots and the arc of suspense of 

each writing is examined and considered in perspective of an underlying plot and 

understanding of 2nd Esdras as one story line. 

Especially in regard to the literary character of Ezra the different arrangements of the text 

emphasize different theological aspects of the character. The figure of Ezra itself becomes a 

projection space for the intentions of the later recipients. Therefore each arrangement of the 

writings can be regarded as a deliberate and meaningful expression of the theological concept 

of the recipients. 
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