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Emotionen in Eden 
Emotionale und kognitive Erkenntnis in Gen 2,4b–3 

Judith E. Filitz, Augsburg 

1. Einleitung 

Liest man die Hebräische Bibel synchron, so stehen am Anfang nicht nur die Schöpfung der Welt, sondern 
auch die ersten Erfahrungen und Entwicklungsprozesse der Menschen. Besonders Gen 2,4b–3 hat ein großes 
Interesse an der Frage, was zum Menschsein und zum Leben in der Welt gehört. Emotionen zählen ebenfalls 
zu diesem Themenfeld, selbst wenn die Edenerzählung diese nur nebenbei zu streifen scheint. Doch haben 
auch sie Anteil an der Entwicklung der Menschen, die mit dem Versprechen der Schlange, Erkenntnisfä-
higkeit und Gottähnlichkeit zu erlangen, ihren Anfang nimmt. Für die Jubilarin, die einen wesentlichen 
Beitrag für die bibelwissenschaftliche Erforschung von Emotionen geleistet hat, soll ein Blick auf die Emo-
tionen in Eden1 geworfen werden, wobei besonders deren Identifikation und Beschreibung im Text, die 
damit verbundenen Handlungen sowie ihr jeweiliges Verhältnis zur neu gewonnenen Erkenntnisfähigkeit 
der Menschen im Zentrum stehen. Ziel der Analyse ist somit die Bedeutung von Emotionen für die Conditio 
humana innerhalb der Erzählung von den ersten Menschen im Garten Eden. 

1.1 Emotionen 

Die Terminologie für die Beschäftigung mit Emotionen ist wenig einheitlich, sodass sich keine übergreifend 
akzeptierte Definition findet.2 Häufig wird unter Emotionen eine Verbindung der Komponenten Gefühl, 
physiologische Reaktion, Kognition und Verhalten (u.a. Ausdruck) verstanden.3 Hier soll Emotion als Ober-
begriff für einen Zustand benutzt werden, der sich in unterschiedlicher Intensität und Qualität auf verschie-
denen Ebenen zeigen kann und sich aus einem subjektiven Erleben (Gefühl), physiologischen Reaktionen, 
Verhaltenskomponenten und kognitiven Bewertungen bzw. Einordnungen zusammensetzt. Inwiefern und 

 
1 Im Fokus stehen die Emotionen, die Teil des Lebens in Eden sind; die Fluchreihe mit ihrem Blick auf das Leben 

jenseits des Gartens wird vernachlässigt. Texte, die im Rahmen der einzelnen Emotionen genannt werden, sind exemp-
larisch zu verstehen. Die Übersetzungen der hebräischen Texte stammen von der Verfasserin. 

2 Vgl. im Folgenden Filitz, Fear. 
3 Siehe u.a. Dannenmann, Emotion, 44–46. Zu verschiedenen Schwierigkeiten bei der Definition vgl. Schmidt-

Atzert/Peper/Stemmler, Emotionspsychologie, 18–27; siehe auch Engelen u.a., Emotions, 23–53. 



in welchem Ausmaß alle Komponenten eintreffen, ist dabei variabel.4 Letztlich bleibt diese Arbeitsdefini-
tion heuristisch, denn die biblischen Texte liefern keine adäquate Beschreibung des Phänomens.5 

Von größter Bedeutung, gerade bei einer historisch orientierten Analyse, ist die soziale und kulturelle 
Prägung von Emotionen, die sich in unterschiedlichen Bewertungen, Wahrnehmungen und 
Ausdrucksformen sowie sprachlichen Beschreibungen zu erkennen gibt, abhängig von Zeit, Raum und 
Kontext. 6  So gibt es bspw. im biblischen Hebräisch keinen Oberbegriff für das Phänomen Emotion, 
emotionale Wahrnehmungen können aber mit den Verben sehen (ראה, rʼh), wissen/kennen (ידע, jdʻ) und 
schmecken (טעם, ṭʻm) ausgedrückt werden;7 zusätzlich finden sich reflektierende Lexeme wie fürchten (u.a. 
.sowie Metaphern zur Beschreibung emotionaler Erfahrungen (ʼhb ,אהב .u.a) jrʼ) oder lieben ,ירא 8 
Letztgenanntes hat eine Nähe zu der Beschreibung von Körperreaktionen bei Emotionen wie z.B. zitternde 
Knie oder Herzklopfen bei Angst, worüber Ähnlichkeiten auch zu modernen Beobachtungen entstehen. 
Weiterhin fällt auf, dass sich Emotionen vorwiegend nicht im Innern eines Menschen bilden, sondern von 
außen auf ihn wirken.9 Auch scheinen für Emotionen gleichsam objektive Gründe vorzuliegen, sodass eine 
Art Kausalität entsteht.10 Von großer Bedeutung ist die Beobachtung, dass Emotionen über mit ihnen in 
Verbindung stehenden Handlungen ausgedrückt werden, so bspw. Trauer über Klageriten wie das Zerreißen 
von Kleidung.11 Dies zeigt deutlich: „[B]iblical texts show feelings as integrally tied to behaviors“12. Eine 
Trennung zwischen innerem Erleben und Handlungen ist daher nicht angemessen; beides gehört zusammen. 
Schließlich ist zu berücksichtigen, dass Emotionen auf das soziale Zusammenleben12F

13 bezogen sein können 
und daher nicht zwingend (nur) als individuelle Erfahrung zu lesen sind,13F

14 was sich z.B. daran zu erkennen 
gibt, dass Ausdrucksformen wie Trauer, aber auch die Festfreude, auf die Gemeinschaft ausgerichtet sind. 

1.2 Die Edenerzählung 

Bevor die Emotionen betrachtet werden können, sind einige Hinweise zur Einordnung von Gen 2,4b–3 
vorauszuschicken: Der Text, der mit wenigen Ausnahmen als einheitliche und entstehungsgeschichtlich von 
1,1–2,315 unabhängige Erzählung anzusehen ist, lässt sich in zwölf miteinander verzahnte Abschnitte glie-
dern,16 wobei dem göttlichen Gebot, das in verschiedenen Varianten thematisiert und zitiert wird, besondere 

 
4 Eine Unterscheidung nach Basisemotionen erfolgt hier nicht, da zum einen die mögliche Anzahl an Emotionen 

völlig ungeklärt und zum anderen eine solche Differenzierung für die folgende Analyse nicht relevant ist. Zu verschie-
denen Zuordnungen vgl. Schmidt-Atzert/Peper/Stemmler, Emotionspsychologie, 32–34; siehe auch Engelen u.a., 
Emotions, 25–29.40–43. 

5 Zur Schwierigkeit von Begriff und Phänomen in Bezug auf die Hebräische Bibel vgl. Mirguet, „Emotion“, 444–
447; siehe auch Hopf, Gefühl, 98–101. Zu Grenzen und Möglichkeiten der historischen Psychologie in der Exegese 
siehe von Gemünden, Überlegungen, 13–33. 

6 Vgl. u.a. Wagner, Gefühle, 54–57; Staubli/Schroer, Menschenbilder, 157f. Zum Verhältnis von Emotion und 
Kommunikation in biblischen Texten siehe Gillmayr-Bucher, Emotion, 279–290. 

7 Vgl. Köhlmoos, Gefühle, 192f. 
8 Auch können Emotionen über Gattungen (z.B. Weherufe) erkennbar sein (vgl. Gillmayr-Bucher, Emotion, 283f). 
9 Dies ist eine alternative Vorstellung zur Behältermetapher, bei welcher der Mensch als Container oder Behälter 

vorgestellt wird, der mit Gefühlen angefüllt ist. Dies ist für die biblischen Texte jedoch kaum belegt (vgl. Wagner, 
Gefühle, 62.73; Wagner, Eifern, 86.98–100; Kipfer, Angst, 52f; Hopf, Gefühl, 101–103). 

10 Vgl. Wagner, Gefühle, 72; siehe auch Wagner, Eifern, 90–92.99; Müller, Lieben, 232–234.236f. 
11 Zu nonverbalen Ausdrucksweisen sowie Veränderungen in Sprache und Stimme vgl. Gillmayr-Bucher, Emotion, 

282f. 
12 James, Art. Emotions, 826; vgl. Mirguet, „Emotion“, 443–465; siehe ferner auch Hopf, Gefühl, 103f. 
13 Vgl. Mirguet, „Emotion“, 463–465. 
14 Vgl. Dannenmann, Emotion, 79f. 
15 2,4a erscheint als redaktionelle Verbindung der Schöpfungsberichte. 
16 2,4b (Überschrift); 2,5f (Vorzustand); 2,*7–9 (Schöpfung von Mensch und Lebensraum); 2,16f (Gebot); 2,*18–

23 (Abhilfe der Einsamkeit); 2,25 (Übergang); 3,1–5 (Dialog von Frau und Schlange); 3,6–8 (Erkenntniserlangung); 
3,9–13 (Ermittlung); 3,14–19 (Fluchreihe); 3,20f (Leben außerhalb des Gartens); 3,22a.23 (Ende). 



Bedeutung zukommt. Ein wichtiges Thema sind die Möglichkeiten und Grenzen menschlichen Lebens, vor 
allem der Erkenntnis, was sprachlich und inhaltlich in den Bereich der Weisheit führt.17 Der durchaus mehr-
deutige Blick auf die erworbene Fähigkeit lässt sich allerdings weder der klassischen, positiven Sicht auf 
die Weisheit noch der kritischen Weisheit zuordnen.18 Diese eigene Perspektive, die im Gegenüber zur klas-
sischen Weisheit bereits theologiegeschichtliche Entwicklungen im Rücken hat, sowie der Verlust des Gar-
tens als erste Heimat der Menschen in Verbindung mit dem Gebots(un)gehorsam,19 scheint auf eine (früh-
)nachexilische Entstehung hinzuweisen, zeitnah zum priesterschriftlichen Schöpfungsbericht, davon aber 
unabhängig.20 Ein Redaktor hat einige Verse ergänzt und einen Bezug zum zweiten Tempel eingebaut, we-
sentlich über den Flussexkurs und dessen Eingliederung in den Text (2,10–15) sowie die Einfügung vom 
Baum des Lebens (2,9b*; 3,22b.24b), der Vertreibung und dem Aufstellen der Cherubim (3,22b.24).21 An 
den Beginn der Tora ist der Text vermutlich erst sehr viel später gelangt.22 Inhaltlich behandelt er keinen 
Sündenfall, sondern stellt eine Ätiologie dar: Es geht um das menschliche Leben, das voller Ambiguitäten 
und Ambivalenzen ist. 

2. Emotionen in Eden 

2.1 Freudenrufe 

Die erste Emotion des Menschen, die zwar nicht als solche benannt, aber durch eine konkrete Handlung 
zum Ausdruck gebracht wird, ist Freude. Diese erscheint häufig als ein „Nebenprodukt“, das „bei bzw. nach 
dem glückhaften Gelingen menschlichen Erlebens oder menschlicher Aktivität einschließlich sozialer Be-
ziehungen [entsteht]“23. Neurobiologisch betrachtet sind dafür verschiedene Hormone wie Oxytocin, Dopa-
min oder Noradrenalin entscheidend. Freude geht u.a. mit einer gehobenen Stimmung, verändertem 
Schmerzempfinden, gesteigertem Selbstbewusstsein und erhöhter Aktivität und Motorik einher, was sich 
z.B. in Rufen, Singen oder Tanzen äußern kann, sowie mit einer größeren Bereitschaft zu sozialer Interak-
tion und Bindung.24 Als wesentlicher Ausdruck gilt das Lächeln, aber auch das Strahlen der Augen.25 

In den hebräischen Texten wird sich freuen, fröhlich sein meist mit der Wurzel und den Derivaten von 
śmḥ benannt.25F ,שׂמח

26 Dabei lässt sich ein enger Zusammenhang von Empfindung und Ausdruck beobachten: 

 
17 Hier sind vor allem דַעַת, daʻat (2,9b.17a), ידע, jdʻ (3,5b.7a.22a), עָרוּם, ʻārûm (3,1a) und שׂכל, śkl (3,6a) zu beach-

ten. Vgl. auch Schmid, Unteilbarkeit, 21f. 
18 Vgl. Schmid, Unteilbarkeit, 23f.27–30. 
19 Eindeutig deuteronomisch-deuteronomistische Formulierungen lassen sich nicht erkennen, jedoch weisen der 

Gebotsübertritt, der mit der Fluchreihe eine Form der Strafe nach sich führt, und die Vertreibung in eine Denkrichtung, 
die der genannten Theologie nahesteht. Für die Annahme von Deuteronomismen siehe u.a. Otto, Paradieserzählung, 
178–183; anders Bührer, Anfang, 305–313. 

20 Eine literarische Beziehung zwischen Ez 28,11–19 und Gen 2,4b–3 ist sprachlich und inhaltlich nicht wahr-
scheinlich, viel eher scheint ein traditionsgeschichtliches Verhältnis zu bestehen: vgl. Pfeiffer, Baum, 6f; siehe auch 
Schmid, Unteilbarkeit, 36f; Gertz, Buch, 110f; Bührer, Anfang, 358–369. 

21 Eine hiervon unabhängige Ergänzung ist der Hochzeitskommentar (2,24); weitere, nachpriesterschriftliche Be-
arbeitungen zielen auf eine Verbindung beider Schöpfungstexte, wie die Ergänzung des Tetragramms um die Gottes-
bezeichnung אֱ�הִים, ælohîm. 

22 Bezüge zur Edenerzählung finden sich insgesamt eher selten und stammen wesentlich aus der frühjüdischen oder 
frühchristlichen Literatur (u.a. SapSal 2,23f; Jub 3; Röm 5,12–21; 2Kor 11,3; 1Tim 2,13f; Apk 12,9). 

23 Hülshoff, Emotionen, 112. 
24 Vgl. Hülshoff, Emotionen, 107–112.119. 
25 Vgl. Hülshoff, Emotionen, 106f. 
26 Weitere Begriffe sind u.a. גיל, gjl; עלז/עלץ, ʻlṣ/ʻlz; ׂשׂוש, śwś; שׂעשׂע/שׂעע, śʻʻ/śʻśʻ und רנן, rnn. Siehe die Übersichten 

bei Chan, Appendix, 323–370; siehe auch Vanoni, Art. 813–811 ,שָׂמַח; Lee, Art. Joy, 818; Zernecke, Art. Freude; 
Staubli/Schroer, Menschenbilder, 186. 



„Joy is an embodied emotion. Its emotion elicits the joyous behavior.“27 Entsprechend gehören zur Freude 
vielfältige Ausdrucksformen und Verhaltensweisen wie Klatschen (Jes 52,12), Tanzen (Ps 30,12), Jubeln 
(Ps 126,2) oder Musizieren und Singen (Gen 31,27; 2Sam 6,5; Jes 30,29). Auch das Lachen ist zu beachten 
(Spr 14,13; Pred 2,2), wobei das Verb שׂחק, śḥq bzw. צחק, ṣḥq im Pi‘el spielen bedeutet, was damit auch als 
Äußerung von Freude erscheint (2Sam 6,5.21; Spr 8,30f). Inwiefern so das Lächeln bezeichnet wird, bleibt 
unsicher, da es hierfür kein eigenes Verb zu geben scheint. Lächeln kann aber durchaus auch zur Rede vom 
leuchtenden Angesicht gehören, 28  die im Zwischenbereich von metaphorischer und physiologischer 
Beschreibung angesiedelt ist (Hi 29,24; Spr 15,30). Freude wird ferner von verbalen Äußerungen begleitet, 
was die wiederkehrende Verbindung von אמר, ʼmr mit שׂמח zeigt.28F

29 Gründe für Freude sind verschieden und 
können in konkreten Geschehnissen, wie z.B. in einem Sieg im Kampf (1Sam 19,5) sowie in 
Lebensereignissen wie Hochzeiten (Hhld 3,11), Geburten (Gen 21,6; siehe auch Ps 113,9) oder 
wiederkehrenden Festen (Dtn 16,11.14; Est 8,17) liegen; auch Gott und sein Handeln können Anlass zur 
Freude sein (vgl. Ps 33).29F

30 Subjekte der Freude sind neben Menschen auch Gott und Elemente des Kosmos 
wie Ströme, Berge und Bäume (vgl. Ps 98,8; Jes 55,12). 30F

31 
Der Begriff der Freude findet sich in Gen 2,4b–3 nicht, dennoch erscheint der Ausruf des Menschen in 

2,23 im Sinne eines „Jubelrufs“32: Und der Mensch sagte: Dieses Mal: Gebein von meinem Gebein und 
Fleisch von meinem Fleisch. Diese wird genannt werden Frau, denn vom Mann wurde diese genommen. 

  וַיּאֹמֶר הָאָדָם זאֹת הַפַּעַם עֶצֶם מֵעֲצָמַי וּבָשָׂר מִבְּשָׂרִי 
  לְזאֹת יִקָּרֵא אִשָּׁה כִּי מֵאִישׁ לֻקֳחָה־זּאֹת

Wenn sich für Freude das Verhalten als konstitutiv erweist und dieses sich verbal äußert, so lässt sich der 
Ruf als Ausdruck derselben interpretieren. Dies wird durch die poetische Gestaltung unterstützt, die vor 
dem narrativen Stil der Edenerzählung,33 besonders aber im Blick auf die sogenannte Verwandtschaftsfor-
mel auffällt, wie sie in Gen 29,14; Ri 9,2; 2Sam 5,1; 19,14; 1Chr 11,1 erscheint. In diesen Textstellen findet 
sich eine einfache Zusammenstellung von  עֶצֶם, ʻæṣæm und בָשָׂר, bāśār (jeweils suffigiert), um ein enges 
(z.B. familiäres oder politisches) Verhältnis zwischen verschiedenen Partner*innen und Parteien zu beto-
nen. In Gen 2,23a steht die Formel in einer ausgestalteten Variante, die mit den Dopplungen von  עֶצֶם 
und  בָשָׂר in Kombination mit der Präposition das Verhältnis der ersten Menschen als überaus eng bezeichnet 
und dieses sodann über die Kategorie des Geschlechts binär als das von Frau und Mann deutet, auch hier 
mit einem Wortspiel (אִשָּׁה, ʼiššāh und ׁאִיש, ʼîš). Die Einleitung זאֹת הַפַּעַם, zʼot happaʻam bezieht sich dabei 
auf Jhwhs gescheiterten Versuch, ein Gegenüber33F

34 für den Menschen zu finden. Mit der Verwandtschafts-
formel wird der Grund der Freude genannt, die Beziehung zu einem anderen Menschen und das Ende der 
Einsamkeit aus 2,18.34F

35 Die erste Emotion ist somit Freude über die Ermöglichung einer sozialen Beziehung, 
ausgedrückt nicht reflektiert über ein spezifisches Verb, sondern gekleidet in ein poetisches Gewand, wo-
möglich in ein freudiges Singen.35F

36 

 
27 Lee, Art. Joy, 818; vgl. im Folgenden Fretheim, God, 33f; Kruger, Face, 656f; Lee, Art. Joy, 818; Vanoni, Art. 

–Zur Freude mit Blick auf Schadenfreude und erotische Freude, siehe Staubli/Schroer, Menschenbilder, 186 .814 ,שָׂמַח
195. 

28 Vgl. auch Sir 13,6.11 mit προσγελάω (beides שׂחק im Hebräischen) und 21,20 (μειδάω; hebräisches Verb unbe-
kannt). 

29 Vanoni, Art. 814 ,שָׂמַח. 
30 Vgl. Lee, Art. Joy, 819. Zu möglichen Gründen siehe Zernecke, Art. Freude; Fretheim, God, 47–49; Lee, Art. 

Joy, 818–821; Vanoni, Art. 821–814 ,שָׂמַח. 
31 Siehe hierzu die Beispiele bei Fretheim, God, 50f. 
32 Gertz, Buch, 125 u.ö.; siehe auch Fretheim, God, 45. 
33 Siehe folgend auch Bauks, Selbstreflexivität, 105–107; Neumann-Gorsolke, ICH, 119–123. 
34 Die mehrfache Verwendung des femininen Demonstrativpronomens legt, abgesehen von der Einleitung, einen 

starken Bezug auf das Gegenüber des Menschen. 
35 Vgl. Fretheim, God, 45f. 
36 Inhaltlich ließe sich die Reaktion auf die Begegnung mit der Frau mit Freude bei Hochzeiten in Verbindung 

setzen, was die Redaktion in 2,24 gedanklich weitergeführt hat. 



2.2 Schamlos im Garten  

Die erste Emotion, die auch genannt wird, glänzt durch Abwesenheit: In 2,25 heißt es, dass die Menschen 
nackt sind und sich nicht schämen. Im Verlauf wird ersichtlich, dass der Grund für die fehlende Scham darin 
liegt, dass die Augen der Menschen noch nicht geöffnet sind, ihnen also die Erkenntnisfähigkeit fehlt. Somit 
sind sie nackt, kennen die Bedeutung dessen aber nicht. 

Scham ist eine Emotion, die auf ein Gegenüber angewiesen ist, was eine andere Person sein kann oder 
auch das eigene Selbst, das distanziert und reflektiert zu sich auftritt. 37  Scham ist somit ein soziales 
Phänomen, gebunden an das Leben in Gemeinschaft: Es ist der Blick des Gegenübers, der Scham auslöst, 
mitsamt einer Reihe körperlicher Reaktionen, wie bspw. dem Erröten und dem Versuch, der Situation zu 
entkommen.38 Dabei kann Scham eine Gemeinschaft auch schützen, indem bestimmte Regeln als normativ 
gelten und Scham die Verletzung derselben und damit den Zerfall der Gesellschaft verhindert. Scham und 
Ehre gehören in diesem Sinne zusammen, da ein ausgeprägtes Schamgefühl Ehre in einem sozialen System 
ermöglicht, Schamlosigkeit hingegen mit Ehrverlust im Sinne von Schande einhergehen kann, wenn 
Grenzüberschreitungen sozial geächtet werden.39 Scham erscheint so auch als ‚Kitt‘ einer Gesellschaft, 
vollkommen unabhängig von der Frage, weswegen sich geschämt wird.40 Doch besteht immer die Frage 
nach dem Gleichgewicht von einer für ein stabiles Sozialleben nötigen Anpassung und einer Freiheit sowie 
Veränderung verhindernden Konformität. 41  Thematisch eng verbunden ist Scham mit Schuld: Im 
Unterschied dazu gilt Scham als umfassend und die ganze Identität betreffend, wohingegen Schuld auf die 
Handlung einer Person fokussiert ist.42 Schließlich können Scham und Angst nah beieinander stehen, z.B. 
wenn Angst vor einer Beschämung besteht.43 

Im biblischen Hebräisch umfasst die Wurzel ׁבוש, bwš sowohl den Bereich der Scham als auch den der 
Schande, sodass genaue Differenzierungen nicht immer möglich sind.44 Auslösende Faktoren zu Scham und 
Ehre können ganz konkret sein und werden „zu beträchtlichem Anteil an der (Un-)Treue zum Gott Israels, 
an (Un-)Gerechtigkeit und ethischem Fehlverhalten bemessen“45, sodass hier eine eigene Verbindung zum 
Bereich von Schuld entsteht. Im reflexiven Stamm des Hitpolel kommt ׁבוש nur in 2,25 vor und lässt sich als 
sich schämen im Sinne einer selbstreflexiven Handlung übersetzen:46 Und sie waren beide nackt, der 
Mensch und seine Frau, und sie schämten sich nicht. Durch die Betonung der Subjekte, sowohl über das 
suffigierte שְׁנֵיהֶם, šenêhæm als auch über die Nennung vom Menschen und seiner Frau, scheint ebenfalls das 
soziale Moment des Voreinander-Schämens impliziert zu sein.46F

47  

 וַיִּהְיוּ שְׁנֵיהֶם עֲרוּמִּים הָאָדָם וְאִשְׁתּוֹ
 וְלאֹ יִתְבֹּשָׁשׁוּ 

 
37 Vgl. Hülshoff, Emotionen, 169f. Scham als Form der Selbstreflektion betont besonders Dietrich, Individualität, 

68–80; mit anderem Schwerpunkt Bauks, Ehre, 58. 
38 Vgl. Hülshoff, Emotionen, 170–174. 
39 Die hebräische Terminologie bezeichnet beides, „sowohl subjektive Scham als auch objektive Schande“ (Diet-

rich, Individualität, 62). 
40 Auch ׁבוש trägt diese Ambiguität in sich (vgl. Dietrich, Individualität, 62). Eine Kategorisierung nach Scham- 

und Schuldgesellschaften ist wenig sinnvoll und führt zu generalisierten Bewertungen (vgl. u.a. Grund, Anthropologie, 
116f). 

41 Vgl. Grund, Anthropologie, 115. 
42 Vgl. Lammers, Scham, 57f; Kruger, Emotions, 218–220; DiFransico, Distinguishing, 181f. 
43 Zu Verbindungen von Scham mit anderen Emotionen siehe Hülshoff, Emotionen, 175–179. 
44 Vgl. Seebass, Art. ׁ580–568 ,בוֹש; Poser Scham, 138; zum Wortfeld, zu dem ferner die Wurzeln חפר, ḥpr; חרף, 

ḥrp; כלם, klm und קלה, qlh gehören, siehe Poser, Scham, 138. 
45 Grund, Anthropologie, 117. 
46 Vgl. Grund, Anthropologie, 118; Dietrich, Individualität, 73f. 
47 Vgl. Poser, Scham, 140f. 



Die Verbindung von Scham und Nacktheit hat keinen sexuellen Hintergrund,48 da Nacktheit im altorienta-
lischen Umfeld wesentlich mit Demütigung und Statusverlust verbunden ist. Auch angesichts ikonographi-
scher Befunde, bspw. bei besiegten Feinden, ist deutlich zu erkennen, dass Nacktheit als Ausdruck eines 
„degradierten d.h. aus sozialen oder psychischen Gründen angegriffenen Status[ʼ]“ eingesetzt wird, „der das 
Fehlen von Leibesehre in Kombination mit Statusehre (z.B. das Fehlen des sozialen Status eines Gefange-
nen) anzeigt“49. Schließlich wird Nacktheit vor Jhwh, und damit im kultischen Kontext, explizit als unan-
gemessen bewertet (Ex 20,26; 28,42f).50 Jhwh nackt gegenübertreten zu müssen, fände demnach seitens der 
Menschen eine angemessene Reaktion im Schämen. Die Nacktheit spielt in Gen 2,4b–3 allerdings noch eine 
weitere Rolle: Das hebräische Wort für nackt (עֲרוּמִּים, ʻarûmmîm; in 2,25 im Plural) klingt ähnlich wie das 
Wort für klug (עָרוּם, ʻārûm), mit dem die Schlange in 3,1 beschrieben wird. Somit verbindet auf der Laut-
ebene die Nacktheit die Menschen mit der klugen (und im Blick auf ihr Äußeres ebenfalls nackten) 
Schlange. 

Die Erwähnung der fehlenden Scham im Übergangsvers 2,25 fungiert ferner als ‚Cliffhanger‘, der in 3,7 
aufgelöst wird, ohne diese nochmals zu nennen: Nach dem Essen vom Baum der Erkenntnis von gut und 
schlecht werden den Menschen die Augen geöffnet, sodass sie erkennen – und zwar, dass sie nackt sind. 
Dies waren sie schon vorher, verändert hat sich nun aber die Deutung in Bezug auf das Gegenüber. Dass 
die Menschen versuchen, sich notdürftig zu bekleiden, zeigt den Bewältigungsversuch, wobei noch etwas 
anderes zu bedenken ist: Auf die Scham folgt in 3,10 Angst, was sich ebenfalls als Coping verstehen lässt. 
Die Scham wird durch eine zweite Emotion überlagert und so vermieden.51 Dass die vor dem Essen vom 
Baum genannt, aber erst danach erlebt wird, hat einen klaren Grund: Der Baum hat den Menschen die 
Fähigkeit der Unterscheidung und Selbstreflektion verliehen. Eine Art „Mitgift“ 52  dieser 
Erkenntnisfähigkeit, der offenen Augen für das Gegenüber und die Welt, ist die Scham, die in der 
Geschichte als Triebfeder erster Handlungen und einer weiteren Emotion erscheint. Dass es für Scham diese 
Erkenntnis braucht, zeigt auch die Sprache: Das Verb ידע, jdʻ, das in 3,7 das Erkennen der Nacktheit 
ausdrückt und das im עֵץ הַדַּעַת טוֹב וָרָע ʻeṣ haddaʻat ṭôb wārāʻ, im Baum der Erkenntnis von gut und schlecht, 
vorkommt, kann auch fühlen bedeuten.52F

53 Während somit Freude keine geöffneten Augen benötigt, sind 
diese für die selbstreflexive Emotion der Scham, sowie im weiteren Verlauf der Geschichte für Angst und 
Schuld, unerlässlich. 

2.3 Zwischen Wollen und Begehren  

Inwieweit es sich in 3,6 um die Beschreibung einer Emotion handelt, lässt sich nicht abschließend sagen. 
Die Schwierigkeit ist durch die hebräischen Termini54 אוה, ʼwh und חמד, ḥmd in doppelter Hinsicht bedingt: 

 
48 Vgl. Grund, Anthropologie, 119f; siehe auch Seebass, Art. ׁ571 ,בוֹש. 
49 Bauks, Ehre, 54. 
50 Vgl. Stordalen, Echoes, 227f. Beide Texte scheinen redaktionell und jüngeren Datums zu sein; Ex 28,42f bezieht 

sich auf den Hohepriester. Es ist anzunehmen, dass ein Verbot eine Praxis voraussetzt, die zumindest die Gefahr der 
Entblößung der Genitalien aufgrund nicht ausreichend abdeckender Kleidung kennt. Als Gegenmodell erscheint 2Sam 
6 mit dem nackten David, der bei der Überführung der Lade vor selbiger tanzt (vgl. Schulz, Nacktheit, 41–58). 

51 In der Emotionspsychologie findet sich die Annahme, dass ein Stimulus eine primäre Emotion auslöst, die durch 
ein stereotypes Bewältigungsschema verarbeitet wird. Dabei werden vier Optionen unterschieden: Akzeptanz, Ertra-
gen, Bekämpfen und Vermeiden, wobei die beiden letztgenannten weitere, sekundäre Emotionen erzeugen, welche die 
primäre überlagern und sie so bewältigen. Siehe hierzu Lammers, Psychotherapie, 75–81. 

52 Grund, Anthropologie, 121. 
53 Nach Köhlmoos ziele das Verb dabei stärker „auf die kognitiv-rationale Durchdingung (sic!) einer Wahrneh-

mung“ (Köhlmoos, Gefühle, 192) und meine entsprechend ein Erfahren durch Erleben. 
54 Beides kann synonym eingesetzt werden (vgl. Mayer, Art. 146 ,אָוָה; Wallis, Art. 1021 ,חָמַדf), siehe u.a. Ex 20,17; 

Dtn 5,21. Ein Unterschied mag darin liegen, dass חמד stärker auf den Reiz bezogen ist und אוה eher das Wollen als 
Handlung fokussiert (vgl. auch Wallis, Art. 1024 ,חָמַד). Anders Skralovnik, der den Unterschied im Fokus auf physi-
sche Bedürfnisse (אוה) sowie Gier und Aneignung (חמד) sieht (vgl. Skralovnik, Dynamism, 273–284). Eine solche 
Trennung funktioniert aber nicht immer, siehe bspw. Ps 45,12 oder 2Sam 3,21. Köhlmoos ordnet, jeweils mit Blick 



Zunächst weisen beide Wurzeln ein breites Bedeutungsspektrum auf, zu dem u.a. körperliche Bedürfnisse 
und Genüsse wie Trinken oder Essen gehören (Dtn 12,15.20f; 14,26; 2Sam 23,15; Mi 7,1; Spr 23,3.6; Hi 
33,20), aber ebenso ästhetisch und/oder sexuell ausgerichtete Lust (Ez 23,6.12.23; Ps 45,12; Spr 6,25; Hhld 
2,3; 5,16), Wollen als Besitzen von Objekten, Personen oder Macht (Ex 20,17; 34,24; Dtn 5,21; 7,25; Jos 
7,21; 2Sam 3,21; 1Kön 11,37), Wünschen (Hos 10,10; Am 5,18; Ps 10,17; 21,3) oder Gier (Num 11,4.34; 
Spr 13,4; 21,25f). Auch eine Sehnsucht nach Jhwh kann so beschrieben werden (Jes 26,8f; vgl. auch Dtn 
18,6), ebenso kann Jhwh selbst Subjekt des Begehrens sein (Ps 68,17; 132,13f; Hi 23,13).55 Das Begehrte 
erscheint von hohem Wert und großem Gefallen (Jer 3,19; 25,34; Ps 19,11; Hi 20,20; Spr 21,20; Klgl 
1,7.10f), was besonders mit den Augen, also über das Sehen, wahrgenommen wird (1Kön 20,6; Ez 
24,16.21.25; Klgl 2,4).56 Diese Bandbreite spiegelt sich auch in den Übersetzungsversuchen, wobei G. Ma-
yer für אוה das sehr allgemeine „aus sein auf“57 anbietet und G. Wallis für חמד „etwas um seiner Gestalt oder 
Glanzes willen begehrens- oder erlangenswert, köstlich (schön) finden“57F

58. Die Bedeutungen changieren 
zwischen Emotion, Kognition und Motivation und lassen sich kaum eindeutig einordnen. Will man den 
affektiven Charakter betonen, so sind Schnittmengen mit Freude, Liebe und Interesse denkbar. 

Die zweite Offenheit entsteht im konkreten Text Gen 3,6, denn hier ist nicht die Frau das Subjekt des 
Begehrens, sondern Baum und Klugsein ( שׂכל, śkl) sind begehrenswert:58F

59 Und die Frau sah, dass der Baum 
gut/schön war zu essen und dass er eine Lust war für die Augen und der Baum begehrenswert war, klug zu 
machen. 

 וַתֵּרֶה הָאִשָּׁה
 כִּי טוֹב הָעֵץ לְמַאֲכָל וְכִי תַאֲוָה־הוּא לָעֵינַיִם 

 וְנֶחְמָד הָעֵץ לְהַשְׂכִּיל 

Der Vers bezeichnet nicht explizit das Begehren der Frau, sondern viel eher eine Wirkung, die von dem 
Baum ausgeht. Deutlich wird in der Wortwahl auf 2,9 zurückgegriffen, wo es über die Bäume im Garten 
heißt, dass sie begehrenswert anzusehen und gut zu essen seien (כָּל־עֵץ נֶחְמָד לְמַרְאֶה וְטוֹב לְמַאֲכָל, kål-ʻeṣ næḥmād 
lemarʼæh weṭôb lemaʼakāl).60 3,6 bezieht sich nun einzig auf den Baum der Erkenntnis: Zunächst sieht bzw. 
erkennt (ראה, rʼh) die Frau ihn als gut (טוֹב, ṭôb) zu essen, was der Aussage aus 2,9 entspricht; auch das 
begehrenswerte Äußere des Baumes, das als Grund für die Bewertung angeführt wird, erinnert an 2,9, dort 
allerdings nicht mit תַּאֲוָה (taʼawāh), sondern über  נֶחְמָד (næḥmād) ausgedrückt und auf das Aussehen bezo-
gen. 3,6 nennt den Baum eine Lust für die Augen, was auf eine ästhetische Ebene61 verweist, sodass  טוֹב 
auch als schön übersetzt werden kann. Das נֶחְמָד steht erst am Ende der Begründung: Der Baum ist begeh-
renswert, weil er klug macht. Das Partizip Nif‘al der Wurzel חמד, deren Bedeutung stärker auf die Wirkung 
eines Objektes zu zielen scheint, mag dabei genau dieses abstrakte Versprechen von Weisheit betonen. Das 
Klugsein, betont am Schluss der Aufzählung stehend, wird von der Frau als erstrebenswert gedeutet, denn 
ihre Handlung legt nahe, dass aus der Wahrnehmung und Beurteilung die Motivation zu handeln entstanden 
ist. Deutlich ist, dass Wahrnehmung und Deutung des Baumes als anziehend einerseits und der mentalen 
Fähigkeit als erstrebenswert andererseits keine Erkenntnisfähigkeit von gut und schlecht benötigen. Der 
Fokus der Frau ist wertfrei, weder gut noch schlecht, sondern neutral und geradlinig ausgerichtet. 

 
auf Jhwh als Subjekt, חמד der Emotion Interesse, אוה derjenigen des Begehrens zu, allerdings ohne zu klären, wie sie 
auf die genannten Kategorien kommt (vgl. Köhlmoos, Gefühle, 194–197). Cuffari versteht Begehren als Handeln oder 
Verhalten (vgl. Cuffari, Art. Begehren). 

55 Das Begehren wird oft mit der ׁנֶפֶש, næfæš assoziiert, aber auch mit dem Herzen eines Menschen (Ps 21,3; vgl. 
Mayer, Art. 146 ,אָוָה). 

56 Vgl. Wallis, Art. 1024 ,חָמַד u.ö. 
57 Mayer, Art. 146 ,אָוָה. 
58 Wallis, Art. 1021 ,חָמַד. 
59 Dass es hier weder um ein Verlangen nach der Frucht noch nach der Gottähnlichkeit oder gar um ein sexuelles 

Empfinden geht, lässt sich kaum genug betonen. 
60 Inwiefern dies auch für den Baum der Erkenntnis (und den sekundär eingetragenen Lebensbaum) gilt, lässt der 

Text offen. 
61 Ob es ästhetische Emotionen gibt, ist umstritten (vgl. Forster, Psychologie, 245–249). 



2.4 Gottes-Furcht 

In 3,10 erwähnt der Mensch im Gespräch mit Jhwh eine weitere Emotion: Angst.62 Generell kann diese in 
Gefahr- und Notsituationen ausgelöst und von vielfältigen physiologischen Reaktionen begleitet werden, 
wie u.a. Veränderungen von Atmung und/oder Herzschlag, Beeinträchtigung von Magen- und Darmtätig-
keit oder Zittern von Gliedmaßen. Handlungen, die aus der Angst resultieren, werden oft in die groben 
Kategorien Flucht, Kampf oder Erstarren eingeteilt,63 wobei das Ziel ist, die Gefahrensituation zu beenden. 
Somit kann Angst durchaus das Überleben sichern, wohingegen Angststörungen die Lebensqualität massiv 
einschränken.64 

Die Wurzel, die in der Hebräischen Bibel am häufigsten für Angst und Furcht65 verwendet wird (ca. 435-
mal), ist ירא, jrʼ. Daneben existieren aber zahlreiche weitere Verben, wie u.a. פחד, pḥd und חתת, ḥtt, von 
denen viele in ihren Grundbedeutungen mit physiologischen Reaktionen in Zusammenhang stehen, 
insbesondere mit Beben und Zittern, aber auch mit Erstarren, Fliehen und Zergehen; ein Engegefühl wird 
ebenfalls mit Angst verbunden. 66  Zusätzlich finden sich viele Beschreibungen nicht kontrollierbarer 
Auswirkungen von Angst auf den Körper, z.B. das Zittern von Körperteilen (u.a. Nah 2,11; Hab 3,16), das 
Haaresträuben (vgl. Ez 27,35; Hi 4,15) oder unfreiwilliges Urinieren (Ez 7,17; 21,12).67 Auch das Herz 
spielt eine wichtige Rolle, wobei nicht immer deutlich ist, ob hier eine körperliche Reaktion oder eine 
metaphorische Beschreibung vorliegt.68 Gründe für Angst sind divers: So können Menschen (Neh 6,9), 
Tiere (Hi 5,22) oder Elemente der Natur (Spr 31,21) Angst auslösen, ebenso Krankheit, Leid (Ex 14,10) 
oder der Tod (Ps 18,5; 55,5; siehe auch Jer 26,21).69 Auch Gott und sein Handeln führen zu Angst (Jon 1,10; 
2,1; Ps 53,6). Genauso vielfältig, mit einer Ausnahme, sind die Subjekte der Angst: Die Emotion empfinden 
können Individuen wie Gruppen, Städte, Völker und Nationen, ebenso Tiere und Aspekte des Kosmos.70 
Wer zwar Angst auslöst, aber nicht über die entsprechenden Termini wie ירא als ängstlich bezeichnet wird, 
ist Jhwh.70F

71 Somit scheint Jhwh zunächst furchtlos, es lässt sich aber z.B. in Gen 11,1–9 beobachten, dass er 
durchaus mit einer weniger intensiven Form von Angst, nämlich Sorge, in Verbindung gebracht werden 
kann.71F

72 
Der Bedeutungsbereich der hebräischen Begriffe bezieht sich nicht allein auf Furcht im Sinne von 

Schrecken, sondern kann auch Ehrfurcht und somit eine Haltung gegenüber Gott bezeichnen. Die 
sogenannte Gottesfurcht (יִרְאַת יְהוָה, jirʼat jhwh), die z.B. im Sprüchebuch als Anfang der Weisheit postuliert 
(Spr 1,7; 9,10) und hier in Verbindung mit verschiedenen Aspekten weisen Lebens und Handelns genannt 
wird, führt auch in den Bereich intellektuellen Verstehens kosmischer Ordnungen sowie deren Umgang 
damit.72F

73 Mit dieser Haltung geht eine Hierarchie zugunsten Jhwhs einher, da dieser als über- und der ihm 
mit Ehrfurcht begegnende Mensch als untergeordnet erscheint.73F

74  Die hebräischen Begriffe aus dem 

 
62 Vgl. im Folgenden Filitz, Fear. 
63 Vgl. LaBar, Fear, 753–755. 
64 Siehe für die physiologischen Reaktionen LaBar, Fear, 753–767; Hülshoff, Emotionen, 58–84. 
65 Eine Unterscheidung in Angst (mit konkretem Auslöser) und Furcht (eher unbestimmt; vgl. bspw. LaBar, Fear, 

751f.765f) erscheint angesichts einer fehlenden Differenzierung im Hebräischen nicht angeraten (im Anschluss an 
Kipfer, Angst, 17; siehe auch Staubli/Schroer, Menschenbilder, 173). 

66 Siehe Janowski, Anthropologie, 168–171; Staubli/Schroer, Menschenbilder, 173f; Kipfer, Angst, 32–68; Kruger, 
Interpretation, 77–89; Kruger, Emotions, 227f. 

67 Vgl. Kipfer, Art. Furcht. 
68 Vgl. Kipfer, Angst, 39–45.49–53; Janowski, Anthropologie, 148–150. 
69 Zu weiteren Beispielen siehe Kipfer, Art. Furcht; Bosman, Art. Fear, 1013. 
70 Siehe Kipfer, Art. Furcht. 
71 Vgl. Köhlmoos, Gefühle, 194f. 
72 Vgl. Filitz, Fear. 
73 Vgl. Lasater, Facets, 183–186.216f. 
74 Für Lasater beinhaltet ירא wesentlich eine affektiv geprägt Hierarchie, bei der die Person, auf welche die Angst 

gerichtet ist, als übergeordnet erscheint (Lasater, Facets, 23–25.219). 



Wortfeld Furcht und Angst bewegen sich somit, je nach Kontext, zwischen Schrecken und Ehrfurcht als 
den zwei Polen einer Ellipse.75 

 וַיּאֹמֶר אֶת־קֹלְ� שָׁמַעְתִּי בַּגָּן 
 וָאִירָא כִּי־עֵירֹם אָנֹכִי וָאֵחָבֵא 

Die Schilderung der Angst in Gen 3,10 bleibt anhand der Nutzung von ירא und der Erwähnung des Verste-
ckens relativ unbestimmt: Und er sagte: Deine Stimme habe ich gehört im Garten und ich fürchtete mich, 
denn ich bin nackt, und ich habe mich versteckt. Auch die Angst ist eine Folge der neu gewonnenen Er-
kenntnisfähigkeit, sodass der Mensch sich beobachtet und selbstreflektiert sein Erleben benennt. Auffällig 
ist, dass der Grund für die Angst nicht in der Gebotsübertretung liegt, da diese bisher kein Thema war. Viel 
eher geht es um die Angst, Jhwh nackt und damit in unangemessener Weise gegenüber zu treten. Zugleich 
steht die Angst über den gemeinsamen Grund in enger Beziehung zur Scham. Das Verstecken erscheint als 
Möglichkeit der Emotionsbewältigung, indem versucht wird, den bestimmenden Faktor – die Gottesbegeg-
nung – zu umgehen. Dies führt allerdings gerade zu einer Einengung der Bewegungsfreiheit des Menschen, 
da diese nun durch den göttlichen Blick begrenzt ist, was an Enge als Erfahrung von Angst erinnert. Letzt-
lich scheitert dieser Vermeidungsversuch und der Mensch muss Jhwh gegenübertreten. 

Da hier Angst vor der Gottesbegegnung besteht, lässt sich fragen, ob dabei auch an eine Form von 
Ehrfurcht im Sinne der Gottesfurcht zu denken ist. Ein wesentliches Thema der Edenerzählung sind die 
Möglichkeiten und Grenzen von Weisheit für das menschliche Leben und die Gottesfurcht wird gerade im 
weisheitlichen Denken der hellenistischen Zeit als wichtige Voraussetzung für selbiges gesehen. Ist es 
Zufall, dass die Angst – sei es als Schrecken oder als Ehrfurcht vor Jhwh – nach dem Essen vom Baum der 
Erkenntnis genannt und somit in Verbindung gesetzt wird zur gewonnenen Weisheit? Womöglich zeigt sich 
hier eine Verbindungslinie von Furcht im Angesicht Jhwhs und der Weisheit, die dann im Sprüchebuch 
weitergedacht und entsprechend ihrer Zeit gestaltet und ausformuliert wurde. Somit wäre die Gottesfurcht 
in 3,10 nicht nur Angst vor Gott, sondern auch Ehrfurcht im Angesicht Gottes. 

2.5 Ent-Schuldigung 

Für die letzte Emotion fehlt ein entsprechender Terminus, es ist über die beschriebene Handlung aber deut-
lich Schuld zu erkennen. Schuld als Emotion setzt die Überschreitung einer geltenden Norm voraus, wobei 
(gerade auch in der deutschen Sprache) zwischen Schuld als einerseits objektivem, z.B. juridischem, und 
andererseits subjektivem Zustand im Sinne eines Gefühls von Schuld zu unterscheiden ist.76 Letztgenanntes 
kann sich unabhängig vom tatsächlichen Tatbestand einstellen oder diesem an Intensität nicht angemessen 
sein. Bei Schuld handelt es sich, ähnlich wie bei Scham, um eine soziale sowie selbstreflexive Emotion,77 
bei der nicht die Person, sondern die Handlung Bezugspunkt ist. Es geht jedoch nicht nur um die Norm-
übertretung, sondern auch um die soziale Beziehung, die darüber gefährdet ist. Ausdrucksformen sind bspw. 
der gesenkte Blick und die Vermeidung von Augenkontakt.78 Mit Schuld in Verbindung steht ferner Empa-
thiefähigkeit, welche die Normverletzung im Blick auf den entstandenen Schaden wahrnimmt und zugleich, 

 
75 Vgl. Mirguet, „Emotion“, 450f; siehe auch Strawn, Iconography, 92–94.124–129. Dieses Spannungsverhältnis 

spiegelt sich auch in der Ikonographie im Alten Orient, in Ägypten und der Levante. Da Emotionen nicht über Ge-
sichtsausdrücke, sondern viel eher über Gestiken dargestellt werden, können als Marker für Angst erhobene Arme, 
Hände oder Finger erscheinen, die sowohl bei im Kampf Unterlegenen als auch bei anbetenden Personen vorkommen. 
Vgl. Strawn, Iconography, 98–123; Zwickel, Iconography, 95–121; Bonatz, Fear, 525–543. 

76 Vgl. Nihan, Art. Guilt, 994, mit dem Verweis darauf, dass besonders in hebräischen Texten beides oft nicht klar 
voneinander zu trennen ist. Kiefer lässt die emotionale Komponente außer Acht und unterscheidet für das Deutsche 
zwischen dem, was geschuldet wird und der Verschuldung im Sinne der „zurechenbare[n] Verursachung eines Scha-
dens“ (Kiefer, Art. Sünde). 

77 Vgl. DiFransico, Distinguishing, 181. 
78 Vgl. Hülshoff, Emotionen, 194. 



gemeinsam mit Angst vor Beziehungsverlust, künftige Überschreitungen verhindern kann.79 Somit kann 
Schuld, wie Scham, als wichtig für den sozialen Zusammenhalt verstanden werden. Schuld vermag es, wei-
tere Empfindungen auszulösen, z.B. Reue oder Angst (vor Bestrafung)80, wobei häufig das Bedürfnis nach 
Entlastung und Befreiung von Schuld zu beobachten ist, was u.a. zu Wiedergutmachung, Abwehr, aber auch 
zur Annahme von Verantwortung und dem Zeigen von Schuldbewusstsein führen kann.81 

Bei den hebräischen Termini ist es nicht angemessen, zwischen Sünde und Schuld zu trennen, da diese 
viel eher als Komplex zu verstehen sind.82 So kann der Begriff עָוֹן,ʻāôn sowohl in den Bereich der Sünde 
als auch den der Schuld weisen, zugleich aber auch das Moment der Strafe benennen. Inhaltlich beschreibt 
das Wortfeld von Schuld und Sünde die Überschreitung einer (sozialen, theologischen, rechtlichen etc.) 
Norm und deren Folge, wobei ein besonderes Interesse der Tat und weniger dem Täter zu gelten scheint.83 
Wichtig ist ferner der soziale Aspekt, da die Überschreitung als Beziehungsstörung verstanden wird.84 In 
den Texten kann Schuld als Gewicht und Last empfunden werden (כבד, kbd, Ps 38,5), als etwas, das auferlegt 
und gegeben wird (שׂים, śjm; נתן, ntn, Ez 4,4f) und das es zu tragen gilt (נשׂא, nśʼ 4,4–6), wobei Schuld auch 
angehäuft werden kann.84F

85 Häufig ist das Bedürfnis zu erkennen, sich von Schuld zu befreien, was besonders 
mit Begriffen wie abwaschen oder reinigen ausgedrückt wird.85F

86 In Ps 38,2–11 wird Schuld durch eine Reihe 
von physiologischen Reaktionen beschrieben, u.a. eine gekrümmte Haltung, Kraftverlust und ein 
unregelmäßiger Herzschlag. Handlungen, die der Schuld zugeordnet werden können, sind bspw. das 
öffentliche Bekennen der Sünden und damit die Übernahme von Verantwortung,86F

87  Formen von 
Wiedergutmachung (Ps 51,15–19) und Bußrituale.87F

88 
Für die Edenerzählung ist zwischen Schuld als Tatbestand und Emotion zu unterscheiden. Eindeutige 

Schuld- und Sündentermini wie חטא, ḥṭʼ; עוה, ʻwh oder פשׁע, pšʻ kommen nicht vor, sodass keine 
Kategorisierung der Tat seitens der Erzählstimme zu erkennen ist. In diesem Sinne ist die Erzählung zu ent-
schuldigen und von dem Urteil, sie sei eine Schuldgeschichte, zu befreien. Dennoch zeigt sich durchaus das 
Schuldigsein als Emotion und zwar im Dialog zwischen Jhwh und den Menschen über die Frage, was zu 
deren Erkenntnisfähigkeit geführt hat. Die Antworten der Menschen lassen die Emotion Schuld erkennen, 
aus der heraus sie agieren, stellen aber keine Beurteilung des Geschehens dar.  

 וַיּאֹמֶר הָאָדָם 
 הָאִשָּׁה אֲשֶׁר נָתַתָּה עִמָּדִי הִוא נָתְנָה־לִּי מִן־הָעֵץ וָאֹכֵל 

[…] לָאִשָּׁה    וַיּאֹמֶר יְהוָה
 מַה־זּאֹת עָשִׂית וַתּאֹמֶר הָאִשָּׁה הַנָּחָשׁ הִשִּׁיאַנִי וָאֹכֵל 

Während des oft als Verhör bezeichneten Gesprächs wird der Mensch in 3,11 gefragt, ob das Wissen über 
sein Nacktsein vom Essen vom Baum resultiere. Der Mensch streitet dies in 3,12 nicht ab, beschreibt aber 
umfangreich mit neun Wörtern, dass die Frau, die ja auf Jhwhs Schöpfungsakt zurückgehe, ihm die Frucht 
gab. Dass er selbst davon aß, wird im Hebräischen mit nur einem Wort zum Schluss kurz und knapp benannt: 
Und der Mensch sagte: Die Frau, die du bei mir gegeben hast, sie hat mir gegeben von dem Baum und ich 
aß. Die Gestaltung dieser Passage erscheint mit der Verschiebung der Verantwortlichkeit am Anfang der 
Aussage als Versuch des Menschen, „die Tat zu kontextualisieren und zu motivieren, aber andererseits […] 

 
79 Vgl. Lammers, Scham, 57f; siehe auch DiFransico, Distinguishing, 181.185f. 
80 Vgl. Lammers, Scham, 58; Hülshoff, Emotionen, 201. 
81 Vgl. Lammers, Scham, 56; DiFransico, Distinguishing, 181. 
82 Vgl. Schmitz, Schuld, 96f; anders Kiefer, Art. Sünde, der aber ebenfalls den Schuldbegriff unter dem Stichwort 

„Sünde“ verhandelt. 
83 Vgl. Schmitz, Schuld, 96f. 
84 Vgl. Kiefer, Art. Sünde. 
85 Vgl. hierzu Kiefer, Art. Sünde. 
86 Siehe die Verben מחה, mḥh; רחץ, rḥṣ; כבס, kbs;  לבן, lbn oder auch טהר, ṭhr; Schuld kann weggetragen (נשׂא), zer-

treten (ׁכבש, kbš) oder zugedeckt (כסה, ksh) werden (siehe Ex 28,43; Mi 7,19; Ps 32,1; 85,3). Schuld lässt sich ferner 
als Krankheit verstehen, für die Heilung erbeten wird (רפא, rpʼ; Ps 41,5; 103,3). 

87 Vgl. DiFransico, Distinguishing, 184. 
88 Vgl. Eberhardt, Art. Bußriten. 



auch die eigene ‚Schuld‘ an der Übertretung des göttlichen Gebots abzumildern“89. Anschließend schiebt 
die Frau die Verantwortung ab und der Schlange zu: Und Jhwh […] sagte zu der Frau: Warum ist dieses, 
(das) du getan hast? Und die Frau sagte: Die Schlange hat mich betrogen und ich aß. Dass die Schlange 
tatsächlich die Menschen betrog, ist jedoch nicht zwingend, sondern viel eher eine Bewertung seitens der 
Frau; die Erzählstimme enthält sich eines Urteils. 

Die Weitergabe der Verantwortung durch die Menschen passt weder zur Scham noch zur Angst, da sich 
beides explizit auf das Nacktsein, nicht aber auf die Gebotsübertretung bezieht. Die Reaktion der Menschen 
fokussiert hingegen die Regelverletzung und zeigt das Bedürfnis, sich von der Schuld zu befreien, was als 
ein Vermeidungsversuch erscheint, der jedoch misslingt. Die Schuld kann aufgrund der benötigten Fähigkeit 
zur Selbstreflektion erst mit geöffneten Augen in ihrem Ausmaß erlebt werden, also wieder erst nach dem 
Essen. Dabei haben die Menschen nicht nur eine Regel gebrochen, sondern darüber auch das Verhältnis 
zwischen Gott und Menschen gefährdet, was schließlich zu einer räumlichen Trennung führt.  

Die genannten Emotionen finden sich auch in dem zur nicht-priesterschriftlichen Urgeschichte gehörenden Kapitel 
4*. So steht dem Jubelruf aus 2,23 der poetische Ausruf Evas über die Erschaffung Kains inklusive Wortspiel 
gegenüber (4,1).90 Eine neue Emotion ist Kains Zorn (חרה, ḥrh), der in 4,5f durch die Nichtbeachtung seines Opfers 
entsteht. Auf den Zorn folgt das Fallen seines Gesichts ( נפל פָּנִים, npl pānîm): Bei dieser physiologischen Reaktion 
könnte es sich um Wut handeln, bei einem synthetischen Verhältnis der Satzteile wäre aber auch Scham denkbar.91 
Inwiefern Begierde eine Rolle spielt, hängt an der Bewertung des literarkritisch umstrittenen 4,7, wobei das hier 
verwendete תְּשׁוּקָה, tešûqāh eine Anspielung auf 3,16 und das Begehren des Mannes seitens der Frau als Teil des 
Fluches darstellt.92 Im Gespräch mit Jhwh zeigt sich Kains Schuldigfühlen: Er reagiert sowohl in aggressiver als 
auch defensiver Abwehr und vermeidet, seine Tat einzugestehen. Schließlich findet sich noch ein möglicher 
Hinweis auf Angst, die Kain nach dem göttlichen Fluchspruch (4,11f) erfasst.93 Zum Fluch gehört, dass Kain unstet 
und flüchtig (נָע וָנָד, nāʻ wānād) sein wird (4,12.14), und hier steckt eine Mehrdeutigkeit im gewählten Lexem, das 
auch Angstzustände bezeichnen kann. Ein Mittel für die Bewältigung gesteht Jhwh ihm schließlich zu in Form des 
Kainszeichens. 93F

94 

3. Vielfältige Erkenntnis  

Deutet man die Wahrnehmung des begehrenswerten Baumes und seines Versprechens als ein affektives 
Erleben, so steht es neben der Freude als emotionaler Erfahrung vor dem Essen vom Baum der Erkenntnis 
von gut und schlecht, danach finden sich Scham, Angst und Schuld. Diesen Emotionen ist nicht nur gemein-
sam, dass sie zumeist als negativ oder unangenehm gedeutet werden, sondern auch, dass in 2,4b–3 jeweils 
Bewältigungshandlungen folgen: Die Scham führt zum Bekleidungsversuch, um die Nacktheit zu beseiti-
gen, die Angst zum Verstecken, um Jhwh nicht gegenübertreten zu müssen, die Schuld zum wortreichen 
Wegschieben der Verantwortung; ferner erscheint Angst als Vermeiden der Scham.95 Das Scheitern der 
Copingstrategien (mit Ausnahme vielleicht der schamvermeidenden Angst) verbindet die Emotionen eben-
falls; Scham und Angst stehen dabei in einem besonders engen Zusammenhang, da beide in der Nacktheit 
ihre Ursache haben und aufeinander folgen, hingegen die Schuld als Folge der Gebotsübertretung eigen-
ständig beschrieben wird. Die Bewältigungsversuche erscheinen dabei von vornherein zum Scheitern ver-
urteilt, was der Geschichte auch eine humorvolle Note verleiht.  

 
89 Neumann-Gorsolke, ICH, 127. 
90 Vgl. Neumann-Gorsolke, ICH, 128–131. 
91 Vgl. Bauks, Ehre, 62–65. 
92 Vgl. Gertz, Buch, 162–166. 
93 Siehe u.a. Neumann-Gorsolke, ICH, 133. 
94 Zu Deutungsoptionen siehe Filitz, Fear. 
95 Freude und Begierde ziehen ebenfalls Handlungen nach sich, doch zielen diese nicht auf Vermeidung, insbeson-

dere der Jubelruf ist viel eher selbst Ausdruck der Emotion. 



Ist es also Zufall, dass Scham, Angst und Schuld erst nach dem Griff zur Frucht und mit geöffneten 
Augen erfolgen? Um hierauf eine Antwort geben zu können, muss zunächst geklärt werden, welche 
Fähigkeit die Menschen durch das Essen vom Baum der Erkenntnis von gut und schlecht gewinnen. 
Entsprechend dem weisheitlichen Gepräge des Textes versprechen Baum (und Schlange) den Menschen die 
Fähigkeit zur Weisheit. Diese umfasst nicht allein kognitives Wissen, sondern auch alltagspraktische 
Fähigkeiten und kann ein gelingendes Leben ermöglichen.96 Der Name des Baumes sowie die Worte der 
Schlange in 3,5 verweisen nun aber auf eine ganz bestimmte Fähigkeit innerhalb des Weisheitsspektrums, 
nämlich auf die Erkenntnis von gut und schlecht, und das impliziert eine grundsätzliche 
Unterscheidungsfähigkeit.97 Die Nennung der beiden Pole zielt nicht auf allumfassendes Wissen, sondern 
auf die Befähigung, zwischen „Lebensförderlichem und Lebensabträglichem“98 zu unterscheiden. Zu dieser 
Fähigkeit der Differenzierung und auch Distanzierung des Menschen zu sich selbst und zur Welt gehört 
dann auch „weise Voraussicht, das Erkennen von Konsequenzen und somit Planungsfähigkeit“99. Das Essen 
vom Baum ermöglicht es den Menschen, jenseits von Eden in einer komplexen Welt zu überleben, es erlaubt 
ihnen ein autonomes, unabhängiges Leben in Beziehung mit eigenen Entscheidungen. Die geöffneten 
Augen führen zu einem gleichsam dreidimensionalen Sehen, das der flachen Welt innerhalb der 
Gartenmauern Tiefe verleiht. 

Doch entsteht neben dieser weitestgehend als kognitiv zu deutenden Fähigkeit noch etwas anderes: Die 
Mehrdimensionalität führt auch zu einem umfassenden emotionalen Erleben, das sich ebenfalls als komplex 
erweist und darüber hinaus über physiologische Komponenten verfügt, zumal die neue Fähigkeit aus der 
Einverleibung der Frucht erwächst. 100  Während Freude (wie Begehren) vor dem Essen in der 
Entstehungssituation alleine stand, erzeugt die neue Wahrnehmung der eigenen Nacktheit zwei Emotionen, 
welche die Beziehungen der Menschen gefährden – erst die Scham voreinander und sodann die Angst, Jhwh 
unter die Augen zu treten, was auch als Angst vor weiterer Beschämung gedeutet werden kann. Beides zieht 
Handlungen nach sich, die einzig der Bewältigung, und hier konkret der Vermeidung bzw. Beseitigung, 
dienen. Letztlich kann die Angst als eine Form der Vermeidung gesehen werden, da sie den gleichen 
Ursprung hat wie die Scham, auf sie folgt und sie überlagert, sodass ein emotionaler Prozess gezeichnet 
wird. Auch aus der Schuld, die wie die Scham Reflektion über das eigene Selbst im Gegenüber zur Welt 
voraussetzt, erwächst eine Vermeidungshandlung. Die drei Emotionen, welche die Menschen aufgrund ihrer 
Komplexität erst mit geöffneten Augen und mit einem differenzierten und distanzierten Blick erfahren 
können, sind letztlich Ausgangspunkt und Triebfeder für alle weiteren Handlungen im Garten. 

Der Baum der Erkenntnis hat somit zu einer Reihe von Emotionen geführt, die miteinander verbunden 
sind und, neben verschiedenen Handlungen, zumindest bei der Scham eine weitere Emotion hervorgebracht 
haben. Emotionen stehen also nicht isoliert, sondern führen zu einem Prozess von zusammenhängenden 
Gefühlen, Verhaltensweisen und Bewertungen, die der Bewältigung dienen. Für all diese komplexen 
Prozesse ist allerdings Erkenntnis notwendig und zwar nicht nur rationale, sondern eben auch emotionale. 
Dass der Name des Baumes von der hebräischen Wurzel ידע, jdʻ abgeleitet ist, die neben erkennen auch 
fühlen bedeuten und damit kognitive sowie emotionale Prozesse beschreiben kann, erscheint somit als 
überaus passend. 

4. Fazit: Die Conditio humana und Gen 2,4b–3 

Die Edenerzählung ist eine Geschichte weniger über das Menschwerden, als viel eher über das Menschsein, 
die Conditio humana. Um in dieser Welt überleben zu können, braucht der Mensch offene Augen und die 
Fähigkeit des Unterscheidens zwischen dem, was dem Leben dienlich ist und dem, was ihm schadet. Neben 

 
96 Vgl. Bauks, Theologie, 256f. 
97 Vgl. bspw. Gertz, Buch, 118f; Bührer, Anfang, 238–241; für weitere Deutungsoptionen siehe Westermann, Ge-

nesis, 328–333. 
98 Blum, Gottesunmittelbarkeit, 21. 
99 Bührer, Anfang, 239 (Hervorhebung z.T. im Original). 
100 Vgl. auch Poser, Scham, 141. 



der kognitiven gehört zum Menschsein auch emotionale Erkenntnis: In der Erzählung gewinnt der Mensch 
an emotionaler Tiefe, erlebt komplexe Emotionen und verstrickt sich in davon ausgehende Handlungszu-
sammenhänge. Die Taten, die den Menschen nach dem Essen beschäftigen – bekleiden, verstecken, sich 
herausreden – dienen der Bewältigung, die sich so als wichtige Motivation für menschliches Handeln er-
weist. Auch dies macht nach der Erzählung den Menschen aus: eingenommen von seinem emotionalen 
Erleben versucht er, damit umzugehen und dieses zu bewältigen. Dass er dabei sich selbst nicht immer 
gerecht werden kann, zeigt Gen 2,4b–3, indem die Copingstrategien scheitern. Zugleich werden verschie-
dene Beziehungen gestört: auf zwischenmenschlicher Ebene über das Schämen, aber auch zwischen Gott 
und Mensch, was letztlich dazu führt, dass die Menschen außerhalb des Gartens leben müssen.  

Mit der Rede der Schlange hat dieser kognitive und emotionale Entwicklungsprozess seinen Anfang 
genommen. Schlussendlich ist ihr Versprechen aber nur bedingt eingetreten. Dass die Menschen nun gut 
und schlecht erkennen können, hat sie Gott nähergebracht – in dem Punkt hatte sie recht. Doch sind mit 
Scham, Angst und Schuld genau die Emotionen, welche die Menschen nach dem Griff zum Baum erfahren, 
solche, die in der Hebräischen Bibel Gott nicht direkt zugeschrieben werden.101 Somit ist die Entfernung 
zwischen Gott und Mensch in emotionaler Hinsicht größer geworden. Zugleich sind die Menschen der 
Schlange ähnlich geworden, bedenkt man das Wortspiel zwischen dem klugen (עָרוּם, ʻārûm) und körperlich 
nackten Tier und den nackten (עֲרוּמִּים, ʻarûmmîm) Menschen, die ihre Nacktheit nun auch deuten können. 
So hat der Erkenntnisgewinn auch das Verhältnis des Menschen zu Gott und zur Welt beeinflusst. 
Schließlich haben sich die Menschen mit dem Essen vom Baum noch in einer anderen Hinsicht verändert, 
was sich allerdings einzig aus Sicht der Rezipierenden der Erzählung zu erkennen gibt – neben der 
Ähnlichkeit zum weisen Gott und zur nackten Schlange sind sie, dank der Emotionen, vor allem eins 
geworden: menschlich. 
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