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Die Verzauberung der Steine

Das Mnemotop Jerusalem

Klaus Bieberstein

1. Das Apriori religioser Erfahrung

Am 7. November 1917 sprach Max Weber in Miinchen in einem Vortrag
vor Studierenden tiber Aufgaben und Grenzen der Wissenschaft als Beruf,
er verwies auf die zunehmende »Intellektualisierung« und »Rationalisie-
rung« der Neuzeit, die in der Option bestehe, zwar noch nicht alles zu
wissen, aber — zumindest im Prinzip — alles wissen und durch Berechnung
beherrschen zu konnen, und bezeichnete diese Perspektive als »Entzau-
berung der Welt«.!

Zugleich war ihm sehr an der Werturteilsfreiheit der Wissenschaften
gelegen, die zwar ermitteln kénnen, wie ein bestimmtes Ziel zu erreichen
sei, aber letzte Ziele des Handelns nicht definieren und Fragen nach dem
Sinn des Lebens nicht beantworten kénnen. Daher verlangte er angesichts
der Werturteilsfreiheit der Wissenschaften von jedem Menschen die geis-
tige Selbstbesinnung und sittliche Selbstbestimmung, »sich selbst Re-
chenschaft zu geben tiber den letzten Sinn seines eigenen Tuns«?, die
nur um den Preis eines sacrificium intellectus auch aus religiésen Quellen
beziehbar sei’.

Allerdings versiumte er in diesem Zusammenhang zu fragen, welche
positiven Funktionen im Sinnhaushalt einer Kultur die implizit vorausge-
setzte, aber im Zug der zunehmenden »Intellektualisierung« und »Ratio-

1 Vgl Weber 1992, 71-111.
2 Ebd., 104.
> Vgl. Ebd., 110.


https://doi.org/10.20378/irb-90471
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

120 Klaus Bieberstein

nalisierung« fiir obsolet erklirte »Verzauberung der Welt« realisiert haben
kénnte, noch miihte er sich, ihre eigenen, méglicherweise nichtwissen-
schaftlichen Regeln und ihren méglichen Beitrag zur Sicherung von Sinn
zu erheben. Dennoch wurde die Option der »Entzauberung der Welt« zu
einem gefliigelten Wort und zumindest in Westeuropa zu einem Schliis-
selbegriff zum Selbstverstindnis der Moderne.*

Max Weber hielt seinen Vortrag vor tiber 100 Jahren. Seither hat sich
die Forschungslage grundlegend verindert, und das Interesse der Kultur-
wissenschaften gilt nicht mehr nur der von Weber vorgestellten rationalen
Weltzuwendung, sondern allen Weisen der Welterschlieflung einschlieflich
ihrer angeblich iberwundenen und vermeintlich obsoleten Verzauberung
durch religiose Symbolsysteme. Schlieflich hatten Wilhelm Dilthey und
Emile Durkheim schon vor Webers Vortrag gezeigt, dass unterschiedliche
Weisen der WelterschlieRung eigenen Regeln folgen und indispensable
Funktionen realisieren®, und Ernst Cassirer hat nach Webers Vortrag die
Grammatiken unterschiedlicher Formen der Welterschliefung systema-
tisch analysiert.®

Dieser neuen Wertschitzung anderer Formen der WelterschlieSung
entsprechend, sind in den letzten drei Jahrzehnten in der englischspra-
chigen Literatur mehrere Monographien erschienen, die Worte wie »en-
chantment« oder »re-enchantment« im Titel tragen und ein positives In-
teresse an unterschiedlichen Formen und Funktionen der vermeintlich
obsoleten Verzauberung der Welt zeigen. So hat Jorg Lauster, diesem
neuen Trend entsprechend, seiner Kulturgeschichte des Christentums
von 2014 den programmatischen Titel »Die Verzauberung der Welt« ge-
geben, um die Beitrige des Christentums zur Kulturgeschichte der
Menschheit zu wiirdigen.” Allerdings verzichtete er in seiner — ansonsten
durchaus lesenswerten — Monographie auf eine systematische religions-
philosophische oder religionssoziologische Vertiefung der Frage nach den
Formen und Funktionen religioser Welterschliefiung, die dem Titel seines
Buches entsprochen hitte.

*  Zur Bedeutung des Begriffs bei Weber vgl. Tenbruck 1999, 243-259; Schluchter 2009, 1—-
17; Lehmann 2009, 9-20; Joas 2017, 206-277; sowie den Beitrag von Reinhard Zintl in
diesem Band.

> Vgl. Dilthey 1922; Durkheim 1981.

¢ Vgl. Cassirer 2001; 2002a; 2002b; 2006.

7 Vgl. Lauster 2014.
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Daftir nahm Hans Joas 2017 den Ball auf und prisentierte eine sozio-
logische Alternative zum géangigen Narrativ von der vermeintlich unver-
meidlichen Entzauberung der Welt.® Zwar bestreitet er keineswegs siku-
larisierende Tendenzen insbesondere in Westeuropa, wertet die Annahme
einer weltweiten und geradezu naturnotwendigen Sikularisierung aber
als einen der michtigsten Mythen der Gegenwart, weist ihn zuriick und
stellt sich in eine argumentative Linie, die emotionale Erfahrungen des
Heiligen ins Zentrum stellt, von Friedrich Schleiermacher und William
James tiber Rudolf Otto bis zu seinen eigenen Thesen reicht und in unter-
schiedlichen Spielarten verfolgt werden kann.’

Schliefilich hatte Schleiermacher schon 1799 in seinen fiinf Reden
»Uber die Religion« strikt zwischen Religion als »Anschauung und Ge-
fihl«!, als »Sinn und Geschmalc]k firs Unendliche«!, einerseits und
Metaphysik und Moral andererseits unterschieden, erstere als die primire
Weise religioser WelterschlieRung und letztere als »die fremden Theile,
die ihr anhingen«?, bezeichnet. Ahnlich, doch weitgehend unabhingig
von Schleiermacher, trennte James in seinem Klassiker »Die Vielfalt reli-
gioser Erfahrung« von 1902 scharf zwischen lebendigen individuellen re-
ligiosen Erfahrungen einerseits und dem religiosen Leben unter der Regie
einer Religionsgemeinschaft andererseits, das er als ein religioses Leben
aus zweiter Hand wertete und seiner Ansicht nach nur noch ein nachge-
ahmtes Verhalten, eine dumpfe Gewohnbheit, sei.’® Otto versuchte 1917 in
seinem Klassiker »Das Heilige« zwischen individuellen religiosen Erfah-
rungen, die er explizit als »Apriori« bezeichnete, und ihren sekundiren
»Rationalisierungen« und »Versittlichungen« zu differenzieren, und in
dieser argumentativen Tradition sah auch Joas in existentiellen vorreflexi-
ven Erfahrungen des Ergriffenwerdens und der Selbsttranszendenz eine
nicht versiegende Quelle immer neuer Sakralisierungen, die — wenn das
Sakrale ethisiert wird — zur Bildung von Idealen fithren.

8 Vgl. Joas 2017.

> Zur Diskursgeschichte des Heiligen in der Religionswissenschaft des 19. und 20. Jhs.
vgl. Gantke 1998, 171-271.

10 Schleiermacher 1984, 211.

1 Ebd., 212.

2 Ebd., 210.

13 Vgl. James 1997; zur kritischen Relecture Taylor 2002 und Joas 2017, 61-109.

14 Vgl. Otto 2014; zur kritischen Relecture Joas 2014.
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Nun ist die Bedeutung tiefer emotionaler Erfahrungen nicht gering zu
schitzen. Zweifellos kommt ihnen im religiésen Leben eine essentielle
Bedeutung zu." Doch stellt sich die Frage, ob sie tatsichlich — wie Otto ex-
plizit formulierte'® — als voraussetzungsloses »Apriori« religioser Welter-
schliefung gelten kénnen. Schliellich hatte Immanuel Kant schon auf
den ersten Seiten seiner »Kritik der reinen Vernunft« von 1781/1787 zwi-
schen Eindriicken und Erfahrungen unterschieden’, denn Eindriicke
sind blind und werden erst unter der Anwendung a priori vorgegebener
transzendentaler Ordnungsformen zu Erfahrungen. Indes miissen auch
diese Thesen von Kant nachjustiert werden, denn Kant hatte die vorgingi-
gen Ordnungsformen noch fiir zeitlos giiltige GroRRen gehalten, doch
wurde im 19. Jahrhundert sowohl in der neukantianischen Fortschreibung
seiner Gedanken durch Hermann Cohen, Paul Natorp und Heinrich Ri-
ckert als auch durch die grundlegenden hermeneutischen Studien von Jo-
hann Gustav Droysen und Wilhelm Dilthey klar, dass sie historisch bedingt
sind, und Emile Durkheim, Peter L. Berger und Thomas Luckmann haben
dariiber hinaus gezeigt, dass sie im Zuge der Sozialisierung erworben, in-
ternalisiert werden und der Kohirenzbildung der Gesellschaft dienen'.

Folglich gibt es keine erste Erfahrung a priori. Vielmehr werden Men-
schen spitestens seit dem Aufkommen des Homo sapiens vor tiber 300.000
Jahren in einen verbindlichen Kosmos hineingeboren und wachsen in
Symbolsystemen auf, die ihnen erlauben, ihre Widerfahrnisse zu deuten
und sich in ihnen zu orientieren. Seit ihrer Ausbreitung nach Europa vor
tiber 45.000 Jahren werden ebendort bildliche Symbolbildungen greifbar,
und seit den ersten Anfingen des Neolithikums vor fast 12.000 Jahren
werden in der Levante personale Gottinnen und Goétter verehrt.! Demnach
stellen seit der Entstehung des Menschen die Symbolbildungen der Sym-
bolgemeinschaften jene Referenzrahmen bereit, aufgrund derer Menschen
ihre Erlebnisse als religiose Erfahrungen interpretieren und als solche ar-
tikulieren.

So entsprechen Selbstzeugnisse von Menschen tiber Begegnungen mit
Engeln auffallend oft der religiésen Erziehung der Betroftenen, in der Be-

1> Das betonen auch Cassirer 2002a, 87-90; 1996, 123.129f.; Geertz 1983, 54-58.

16 Vgl. Otto 2014, 137-142.165-171.

7" Vgl. Kant [1781, 1f.; 1787, 1-6] 1956, 45-48.

' Vgl. Durkheim 1981; Berger/Luckmann 1969, 139-174; Berger 1973, 3-51; Luckmann
1991, 87-107.

¥ Vgl. Cauvin 2000.
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gegnungen mit Engeln einen Platz hatten.?’ Selbstzeugnisse evangelikaler
Konvertiten erinnern meist an jene, die sie zuvor in gottesdienstlichen
Versammlungen entsprechender Gruppen gehort hatten, in denen Kon-
vertiten Zeugnisse iiber ihre eigenen Erfahrungen abgelegt hatten.?! Und
wenn Jesaja im Tempel ein tiefer Schauer ergriff (Jes 6,1-5) oder Otto sei-
nem eigenen Bericht zufolge in einer armseligen Synagoge in Marokko
1911 beim jesajanischen »Heilig, Heilig, Heilig« (Jes 6,3) eine grofle
Schau des Heiligen erfuhr, ...

»da plotzlich 16st sich die Stimmenverwirrung und — ein feierlicher Schreck fihrt
durch die Glieder — einheitlich, klar und unmifverstindlich hebt es an:

Kadosch Kadosch Kadosch Elohim Adonai Zebaoth Male’u haschamajim wa-
haarez kebodo!

Ich habe das Sanctus, Sanctus, Sanctus von den Kardinilen in Sankt Peter,
und das Swiat, Swiat, Swiat in der Kathedrale des Kreml und das Hagios, Hagios,
Hagios vom Patriarchen in Jerusalem gehort. In welcher Sprache immer sie er-
klingen, diese erhabensten Worte, die je von Menschenlippen gekommen sind,
immer greifen sie in die tiefsten Griinde der Seele, aufregend und rithrend mit
michtigem Schauer das Geheimnis des Uberweltlichen, das dort unten schlift.«??
... dann erfolgen solche Erfahrungen des Heiligen durchaus nicht a priori,
sondern setzen stets eine vorgingige Sozialisierung in entsprechenden
Symbolsystemen und in den beiden letztgenannten Fillen sogar den Bau
entsprechender Stitten und deren Codierungen mit religiésen Traditionen
einer Glaubensgemeinschaft voraus.

Zudem erfiillen jene vermeintlich individuellen Erfahrungen, die Otto
so anschaulich geschildert und im Chor mit seinen Vorldufern fiir ein vo-
raussetzungsloses Apriori gehalten hatte, nach Cassirer in mustergtiltiger
Weise alle Kriterien mythischen Denkens. Ottos introspektive Beschrei-
bung der Erfahrung des Heiligen bietet keine kritische Analyse desselben,
sondern ein Musterbeispiel fiir mythisches Denken und wird darum von
Cassirer auch in diesem Sinn zitiert.”» Demnach bieten Erfahrungen des
Heiligen kein voraussetzungsloses Apriori, sondern griinden in sozial ver-
mittelten transzendentalen Formen mythischen Denkens als Bedingungen
der Méglichkeit mythischer und religiéser WelterschlieRung. Diese zeich-

2 Vgl. Ulmer 1988; Wuthnow 1998, 125f.

2 Vgl. Taylor 2002, 31f.

2 Otto 1911, 709; noch anschaulicher schildert Otto 2014, 13f., die mogliche Emotionalitit
der Erfahrung des Heiligen.

» Vgl. Cassirer 2002, zu Otto explizit 87-97.
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nen sich nach Cassirer weder durch bestimmte Themen noch durch be-
stimmte Motive aus, sondern durch einen spezifischen Umgang mit
Raum, Zeit und Zahlen, nimlich durch die Vergegenwirtigung an sich
nichtriumlicher, nichtzeitlicher und nichtnumerischer GréfRen in Raum,
Zeit und Zahlen, denn sie belegen Raum, Zeit und Zahlen mit an sich un-
raumlichen und unzeitlichen Motiven und vollziehen auf diese Weise
eine Verzauberung der Welt, um Orientierung im Leben und Handeln zu
vermitteln. Nicht in den Erfahrungen des Heiligen, sondern in dieser his-
torisch geprigten und sozial vermittelten Verzauberung liegt folglich das
Apriori religiéser Erfahrung.

Diese Verzauberung ist mit einer Kritik der reinen Vernunft nicht zu
beschreiben, sondern erfordert eine Kritik der mythischen Vernunft als
Grundlage fiir eine Kritik der religiésen Vernunft. Denn religiéses Denken
bedient sich derselben Formen wie mythisches Denken, unterscheidet
sich von diesem aber insofern, als es sich selbst reflexiv durchschaut und
erkennt, dass heilige Orte ebenso wie heilige Zeiten nur raumliche und
zeitliche Ausdriicke dessen sind, was einer Symbolgemeinschaft als heilig,
unbedingt und unverfiigbar gilt* und von dieser, der Grammatik my-
thisch-religiosen Denkens entsprechend, emotional besetzt wird.

Diese Verzauberung der Welt lisst sich in Jerusalem so gut wie wohl
an keinem zweiten Ort der Welt studieren und verfolgen, denn sie fand
dort einen Ausdruck nicht nur in Worten, sondern auch in Riten und
Steinen, und zwar aus unterschiedlichen judischen, christlichen und mus-
limischen Perspektiven, wodurch sich tiberlagernde und gegenseitig in-
terferierende Symbollandschaften entstanden.”® Diese zeigen, in ihren
Metamorphosen tiber 3.000 Jahre hinweg betrachtet, weithin ungelenkte
offentliche Diskurse kollektiver kultureller Sinnbildung und stellen jene
raumzeitlichen Rahmenbedingungen bereit, die entsprechend formatierte
Erfahrungen erméglichen und evozieren. Daher lohnt es sich, diese Sym-
bollandschaften — Stitte um Stitte — gezielt unter dem Gesichtspunkt der
wechselnden Codierungen der Stitten zu analysieren.

2 Vgl. Cassirer 2002, 275-306.
5 Vgl. Fuf’ 2012.
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2. Der Tempel

Das fritheste Heiligtum Jerusalems, von dem schriftliche Quellen berich-
ten, war jener Tempel, den biblische Quellen Konig Salomo zuschreiben
und der diesen Quellen zufolge um 962-955 v. Chr. errichtet worden sein
miisste (1 Kén 5-7; 2 Chr 1,18-5,1). Doch sind Zweifel an dieser Zuschrei-
bung und Datierung mehr als berechtigt.

Einerseits setzen 2 Sam 12,20 und 22,7 schon vor Salomos Tempelbau
einen Tempel voraus, und der biblische Baubericht spricht, philologisch
genaugenommen, auch nicht von einer Ersterrichtung, sondern nur vom
Ausbau eines dlteren Tempels (1 Kon 6,2-3)%:

»Und das Haus, an dem Ko6nig Salomo fiir den HERRN baute:
sechzig Ellen war seine Linge,

und zwanzig war seine Breite,

und dreissig Ellen war seine Hohe.

Und die Vorhalle vor der Haupthalle des Hauses:
zwanzig Ellen war ihre Breite vor der Breite des Hauses,
und zehn Ellen war ihre Tiefe vor dem Haus.«

Andererseits stammen alle archiologischen Parallelen fiir den in 1 Kon 6
beschriebenen Bau erst aus dem spiten 9. Jh. v. Chr. Daher ist anzuneh-
men, dass der in 1 Kén 6 beschriebene Bau vermutlich erst im spiten
9. Jh. v. Chr. entstand und frithestens ein Jahrhundert spiter, als alle Au-
genzeugen seiner Bauzeit verstorben waren, schon Salomo zugeschrieben
wurde, um jenen Fliichtlingen aus dem Nordreich Israel, die nach dessen
Untergang im spiten 8. Jh. v. Chr. nach Jerusalem kamen, einen Ankniip-
fungs- und Ausgangspunkt fiir eine gemeinsame identititsbildende Ge-
schichte zu bieten.”

Dieser Bau®® war, seiner Beschreibung in 1 Kén 6 zufolge, zunichst
ein zweiteiliger Langraumtempel mit einer kurzen Vorhalle und einer
langgestreckten Haupthalle, deren hinteres Drittel durch eine Trennwand
aus Zedernholz abgetrennt war, um als Cella zu dienen, wodurch sich ein
dreiteiliger Langraumtempel ergab.

% Vgl. Rupprecht 1972; 1976; 1977.
¥ Vgl. Bieberstein 2019, 140-146.
% Vgl. Zwickel 1999; Hurowitz 2005.
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Abb. 1: Rekonstruktion des Tempels nach 1 Kon 6

Zusitzlich war das Gebiaude von einem inneren Vorhof, dieser von einem
dufleren Vorhof und dieser wiederum von einem Stadtmauerring umge-
ben, auflerhalb dessen das Reich des ungeordneten Chaos lag. Dadurch
ergab sich zwischen der Cella als mythischem Zentrum der Stadt und
dem Profanen auflerhalb der Stadt eine stufenweise Sonderung in sieben
konzentrischen Zonen. Diese waren zudem zumindest teilweise nicht
nur horizontal durch Mauern, sondern auch vertikal durch Treppen von-
einander abgesetzt, die zur Cella, zum Allerheiligsten im Zentrum, fithr-
ten.

Dieses war ein wiirfelfsrmiger Raum von 20 x 20 x 20 Ellen (rund 10 x
10 x 10 m), der bis zur Zerstérung des Tempels durch Konig Nebukad-
nezzar II. von Babylon 587 v. Chr. zwei Keruben sowie die Lade enthielt,
seit seinem Wiederaufbau unter Konig Darius von Persien 520-515 v. Chr.
hingegen leer war und in Phasen seiner Geschichte rdumlich reprisentie-
ren sollte, was der Symbolgemeinschaft als zentral und heilig galt.

Mit der siebenfachen riumlichen Ausgrenzung des Allerheiligsten aus
seiner profanen Umwelt war freilich nur eine rein formale Sonderung
vollzogen und noch nicht inhaltlich definiert, was mit dieser raiumlichen
Ausgrenzung als absolut, unverfiigbar und heilig erklirt werden sollte.
Daher bedurfte die zunichst nur riumlich vollzogene Sonderung noch ei-



Die Verzauberung der Steine 127

ner inhaltlichen Bestimmung des Heiligen, einer fortgesetzten geistigen
Arbeit am Heiligen, die immer wieder nachgefiihrt und in unaussetzbaren
Bebilderungen des Heiligen stindig nachjustiert werden musste.

Dabei ist zwischen einer primdren Codierung des Tempels, die nur
durch den Bauherrn selbst in materieller Form, durch Architektur und
Tkonographie, erfolgen konnte, und sekunddren Codierungen zu unter-
scheiden, die auch von spiteren und moglicherweise sogar oppositionellen
Kreisen auch ohne Verfiigungsmacht tiber den Bau auf rein literarischen
Ebenen vollzogen und propagiert werden konnten.?

Die primdre Codierung des Heiligen fand ihren Ausdruck in einem
Bildprogramm, das auf den Tiirfliigeln am Eingang zur Haupthalle, an
den Turfliigeln zum Allerheiligsten, an allen Innenwinden sowie in der
weiteren Ausstattung des Baues entfaltet wurde.

Laut 1 Kon 6,18.29.32.35 war die Haupthalle und Cella mit Zedernholz
und die Tir zur Cella mit Holz der Aleppokiefer verkleidet, das in vergol-
detem Schnitzwerk Keruben, Palmetten, Bliitenkelche und Rosetten
zeigte.*

Dieser Tempel wurde 587 v. Chr. nach der Einnahme der Stadt durch
die babylonischen Truppen unter Nebukadnezzar II. zwar zerstort, doch
sollte laut Ez 41,17-20 auch der kiinftige Tempel der nachexilisch erwarte-
ten Heilszeit wieder mit einer Tifelung mit denselben Motiven ausgekleidet
werden.
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Abb. 2: Capriden und Keruben mit Lebensbiumen
(Elfenbeinplakette aus Nimrud, 9.-8. Jh. v. Chr.’)

¥ Vgl. Bieberstein 2019, 146-154.
30 Vgl. Zwickel 2002.
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Die von Ezechiel am prizisesten beschriebene ikonische Konstellation
zeigt von Keruben flankierte Palmetten und stammt aus dem nordsyrisch-
mesopotamischen Raum. Sie stellt den von Keruben geschiitzten Lebens-
baum dar*? und wird auch von der zweiten Schopfungserzihlung (Gen
2,4b-3,24) aufgenommen. Diese erzihlt, der Mensch habe im Paradies
zwar vom Baum der Erkenntnis gegessen, doch vom Baum des Lebens
zu essen war ihm verwehrt, was erklirt, warum Menschen zwar erkennt-
nisfihig, aber sterblich sind und ihr Leben im Wissen um ihre Sterblichkeit
gestalten missen.

So wurde sowohl in der Ikonographie des Tempels als auch in dieser
Schopfungserzidhlung zum Ausdruck gebracht, was im Zentrum des Sym-
bolsystems stehen sollte: das Leben in seiner Fiille und seiner Unverfiig-
barkeit zugleich.

Und wenn Haggai im Sommer und Herbst 520 v. Chr. die Bevolkerung
Jerusalems angesichts einer anhaltenden Diirre (Hag 1,6.10-11; 2,16-17)
aufrief, den zerstorten Tempel wieder aufzubauen, und im Gegenzug pa-
radiesische Ernten verhief (Hag 2,18-19), argumentierte er in derselben
Tradition der primiren Codierung des Baues, die auch in der Erwartung
eines vom Tempel ausgehenden Stromes in einer redaktionellen Fort-
schreibung der zweiten Tempelvision Ezechiels literarisch entfaltet (Ez
47,1-12) und in weiteren prophetischen Texten fortgefiihrt wurde (Joel
4,18; Sach 14,8; Offb 22,1-2).3* Und es war dieselbe Symbolik, die ihren
Ausdruck seit achimenidischer Zeit in einem siebenarmigen Leuchter
fand, der nach einer Fortschreibung der Sinaitheophanie aus achimenidi-
scher Zeit in der Haupthalle des Tempels stehen sollte (Ex 25,31-40).
Dieser wurde vermutlich aber erst in hasmondischer Zeit realisiert und
diirfte als ein stilisierter Lebensbaum zu deuten sein.*

Waihrend die primire Codierung des Tempels also durch den Bauherrn
im ikonischen Programm des Tempels zum Ausdruck gebracht wurde,
werden in Texten oft sekundire Codierungen anderer Gruppen greifbar.®
So setzte nach der Zerstérung der Stadt und der Deportation der literarisch
gebildeten Oberschicht nach Babylonien im Jahre 587 v. Chr. dort eine in-

31 Keel 1984, 124, Abb. 189.

32 Vgl. Metzger 1993; Winter 2002.

3 Vgl. Ego 2001.

3 Vgl. Vofd 1993; Zwickel 1994; Hachlili 2001; 2018; Fine 2016.
% Vgl. Bieberstein 2021.
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tensive geistige Arbeit am Zentrum ein, die nun, nachdem vom Tempel
nur noch eine Ruine verblieben und die Macht der Priesterschaft gebro-
chen war, von unterschiedlichen theologischen Schulen freier gefiihrt wer-
den konnte als jemals zuvor.

Dabei spielte — anders als bei Haggai in Jerusalem — Leben im Sinne
von Fruchtbarkeit nur noch eine untergeordnete Rolle. Vielmehr verband
die zwischen 539 und 520 v. Chr. im Kreis der Deportierten entstandene
Priesterschrift den neu zu errichtenden Tempel in Lev 9 nur mit einem
einzigen Zweck, mit dem Vollzug eines Opfers zur Sithne. So vollzog die
Priesterschrift eine sekundire Codierung des Heiligen und riickte Sithne
und Verséhnung ins Zentrum ihres Symbolsystems.

Doch wurde das Allerheiligste in weiteren Codierungen in der spiteren
biblischen Literatur auch als Hort der beiden Tafeln mit den Zehn Geboten
interpretiert (Dtn 5,1-22; 9,9-17; 10,1-5; 31,9-13.24-27), worin erneut
zum Ausdruck kommt, was den Trigern des mythischen Symbolsystems
in sich wandelnden Zeiten als zentral, unverfiigbar und heilig galt.

Und um diese Unverfiigbarkeit zu sichern, wurde Gott, der im frithen
Tempelweihspruch 1 Kon 8,12-13 noch im Allerheiligsten des Tempels
gewohnt und in Jes 6,1-3 den Tempel iiberragt hatte®®, im spiten 7. Jh.
v. Chr. in Dtn 26,15 und 1 Kén 8,22-53 erstmals in den Himmel entriickt.
Nach der Zerstérung des Tempels durch Nebukadnezzar II. im Jahre 587
v. Chr. wurde in Ps 102,13-23 in frithnachexilischer Zeit auch der Tempel
Gottes im Himmel angesetzt. Und nach der Zerstérung Jerusalems durch
romische Truppen unter Titus 70 n. Chr. wurde in Hebr 11,16 und Offb
21,10-13 erstmals auch Jerusalem selbst in den Himmel transferiert.’’

3. Die Achse

Mit der Zerstérung des Tempels durch rémische Truppen unter Titus 70
n. Chr. verlagerte sich die judische Frommigkeit vom Tempelkult zum
Studium der Thora, doch ging die geistige Arbeit am Zentrum weiter.

So wird im nachbiblischen jiidischen Schrifttum erstmals ein »Grund-
stein« (hebr. ‘@been Satiyd) erwihnt, der nach der Zerstérung des Tempels

% Vgl. Hartenstein 1997; 2008.
37 Vgl. Bieberstein 2020.
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durch Nebukadnezzar II. am Ort des zerstorten Tempels zutage getreten
sei (Yoma 5,2), und der spitantike Midrasch Tanhuma, ein Kommentar
zur Thora, fithrt das Denken in sieben konzentrischen Kreisen zu diesem
Stein, um ihn als axis mundi, als Mitte der Welt auszuweisen, von der aus
die Welt gegriindet worden sei:

»Das Land Israel liegt in der Mitte der Welt
und Jerusalem in der Mitte des Landes Israel
und das Heiligtum in der Mitte Jerusalems
und der Tempel in der Mitte des Heiligtums
und die Lade in der Mitte des Tempels

und der Grundstein (der Welt) vor der Lade;
von ihm aus wurde die Welt gegriindet.«

Christlichen Zeugen zufolge wurde der Ort von Jiidinnen und Juden wei-
terhin regelmafig besucht. Origenes erwidhnt um das Jahr 250, dass diese
nach Jerusalem kamen und angesichts des verwiisteten Altares weinten
(Hom. in Jos 17,1). Ein anonymer christlicher Pilger aus Bordeaux berichtet
im Sommer 333, dass sie alljahrlich zu einem »durchbohrten Stein« (lat.
lapis pertusus) kamen, um an ihm zu klagen.*® Und Hieronymus (Comm.
in Zeph. 1,15f) notiert im Jahre 392, dass sie jihrlich am 9. Av nach Jeru-
salem pilgerten, um vor Ort der Zerstérung des Tempels zu gedenken.

Dass die genannten Zeugen den Zweck der jiidischen Besuche aus-
schlieflich im Klagen sahen, diirfte ihrer christlichen Perspektive geschul-
det sein, denn die zeitgleichen jlidischen Texte verbanden mit ihm we-
sentlich weiter reichende Traditionen. Thnen zufolge galt er als »Nabel,
»Grundstein« und »Schlussstein der Welt«, von dem aus die Welt erschaf-
fen wurde und alle Wasseradern ausgehen, um der Welt Leben zu vermit-
teln. An ihm sei Adam geschaffen worden, an ihm habe er nach seiner
Vertreibung aus dem Paradies bis zu seinem Tod gelebt, und an ihm wird
am Ende der Tage Gottes Thron aufgerichtet und der Baum des Lebens
eingepflanzt, und alle Seligen diirfen dann kommen und von ihm es-
sen.*

% Vgl. Geyer/Cuntz 1965, 16; Donner 2002, 55.
¥ Vgl. Jeremias 1925, 51-65.
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4. Der Felsendom

Muhammad hatte in seinen mittelmekkanischen Suren zunehmend an
biblische Traditionen angekniipft, so dass diese zum virtuellen Heimatland
seiner Gemeinde wurden, er richtete die Gebetsrichtung auf Jerusalem
aus und sprach in Sure 17,1 von einer nichtlichen Entriickung von der
»heiligen Gebetsstitte« (arab. al-masgid al-haram) in Mekka zur »fernen
Gebetsstitte« (arab. al-masgid al-aqsa) in Jerusalem. Allerdings schrieb er
dem zweimal zerstorten Tempel in Sure 17,2—4 keine heilsgeschichtliche
Relevanz mehr zu und war an seinem Wiederaufbau auch nicht interes-
siert.*

Dennoch war, als die Stadt nur wenige Jahre nach Muhammads Tod
um 638 in muslimische Hinde fiel, dem ehemaligen Tempelplatz eine er-
staunliche Renaissance beschieden, denn er wurde gereinigt, saniert und —
mit einer Neuausrichtung nach Siiden, nach Mekka — als Moschee wieder
dem Gottesdienst zugefiihrt. Dazu wurde an seinem siidlichen Rand zum
Schutz der Betenden vor Sonne und Regen eine Halle errichtet, die um
680 von einem aus Gallien stammenden Pilger namens Arculf erstmals
bezeugt ist.*!

Jidinnen und Juden hatten, wie zeitgendssische Berichte zu erkennen
geben, schon unter Kaiser Julian (361-363) einen Versuch unternommen,
den Tempel wieder aufzubauen*?, wihrend der sassanidischen Herrschaft
tiber die Stadt (614-629) auf dem verehrten Fels einen Altar errichtet,
Opfer wiederaufgenommen® und in den ersten Jahren der frithislami-
schen Zeit (spitestens 661) erneut versucht, tiber dem heiligen Fels den
Tempel wieder zu errichten*, doch wurde ihnen das Heft des Handelns
von den neuen muslimischen Herren der Stadt aus der Hand genommen.
Denn unter Kalif ‘Abd al-Malik wurde iiber dem heiligen Fels im Zentrum
der Plattform nach dem Vorbild oktogonaler Kirchen* wie der Kathisma-
Kirche, die am Weg von Jerusalem nach Bethlehem lag, ein oktogonaler
Schrein errichtet, dessen Kuppeldurchmesser exakt dem Durchmesser
der Kuppel tiber dem Heiligen Grab entsprach, um die alte Stitte des zer-

4 Vgl. Neuwirth 2017, 181-224; Ghaffar 2019, 15-26.

“ Zur Geschichte und Architektur der Aqsa-Moschee vgl. Bieberstein 2014a, 178-187.
2 Vgl. Levenson 2004.

+ Vgl. Stoyanov 2011, 50-55.

#  Vgl. Thomson/Howard-Johnston 1999, 102f.

4 Vgl. Shalev-Hurvitz 2015.
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storten Tempels wieder aufzuwerten und die Symbollandschaft Jerusalems
in ein Gleichgewicht zu bringen.*

Abb. 3: Felsendom
(Aufnahme zwischen 1898 und 1946%)

Auflen war der Bau, wie vor allem christliche Pilgerberichte, aber auch ge-
ringe Fragmente in den Laibungen der Fenster bezeugen, mit goldgrun-
digen Mosaiken verziert, die dhnlich wie die Umayyaden-Moschee von
Damaskus eine Paradieslandschaft zeigten. Reste der Mosaiken des Ur-
sprungsbaues sind innen im Bau sowohl am inneren Stiitzenkranz, der
die Kuppel trigt, als auch am dufleren, oktogonalen Stiitzenkranz noch
weitgehend erhalten und zeigen neben Bliitenranken und Palmetten wei-
tere florale Motive, die ihn in die ikonische Tradition des Tempels stel-
len.*

4 Zur Geschichte und Architektur des Felsendoms vgl. Bieberstein 2014b, 188-201.
47 Library of Congress, LC-matpc-06204/www.lifeintheholyland.com.
% Vgl. Rosen-Ayalon 1989; Shani 1999.
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Abb. 4: Felsendom von innen
(Aufnahme zwischen 1940 und 1946*)

4 Library of Congress, LC-matpc-00527 /www.lifeintheholyland.com.
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Und die noch erhaltene Bauinschrift vom Jahr 72 AH (691/692 n. Chr.)
auf der Auflen- und Innenseite des dufleren Stiitzenkranzes®*® bietet in ei-
ner Collage von Suren eine prignante Kurzfassung des islamischen Be-
kenntnisses zum Monotheismus sowie zu Muhammad und Jesus als Got-
tes Gesandten, lehnt Jesu Verehrung als Gottes Sohn aber ab, stellt den
Ort in einen eschatologischen Horizont und vollzieht so eine muslimische
Neucodierung der axis mundi.

Damit steht der Bau in einer so engen Kontinuitit zu biblischen und
spatantiken jlidischen Traditionen, dass er schon wenige Jahre nach seiner
Vollendung sowohl in jiidischen und christlichen, als auch in muslimi-
schen Quellen trotz der signifikanten Neucodierung des Ortes, seiner
Neuausrichtung nach Siiden und dem Verzicht auf Opfer explizit als eine
Wiederherstellung des Tempels bezeichnet®! und in der frithislamischen
fada’il-al-Quds-Literatur mit weiteren jiidischen Traditionen verbunden
wurde.*?

So grenzte Abt Halid Tawr ibn Yazid al-Kala‘ (gest. vermutlich 770)
aus Homs am Orontes unter Aufnahme von Midrasch Tanhuma den kos-
mischen Horizont auf Grof8syrien, dann auf Palistina, sodann auf Jerusa-
lem und schlieflich auf dessen heiligen Berg ein, um im Fluchtpunkt sei-
ner Ausfithrungen den Felsendom als Allerheiligstes der ganzen Welt zu
bestimmen:

»Das Heilige der Erde ist Syrien,

und das Heilige Syriens ist Palistina,

und das Heilige Palistinas ist Jerusalem,

und das Heilige Jerusalems ist der Berg,

und das Heilige des Berges ist die Moschee,

und das Heilige der Moschee ist der Felsendom.«*

Dieser Rezeption frithjudischer Traditionen entsprechend galt der Heilige
Fels auch frithislamischen Stimmen zufolge als jener Ort, an dem Gottes
Thron gestanden hatte und von dem er nach Abschluss der Schépfung in
den Himmel aufgefahren war**, doch wird er heute primir mit Muham-
mads Himmelsreise verbunden. Dabei hatte Sure 17,1 nur von seiner

%0 Vgl. Busse 1977; 1981; Milwright 2016.

1 Vgl. Busse 1998; Schreiner 2000; Bieberstein 2013.

2 Vgl. Soucek 1976; Rabbat 1989; 1993; Livne-Kafri 2008; Mourad 2008; Necipoglu 2008.
53 Hasson 1979, 41.

> Vgl. van Ess 1992.
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nichtlichen Entriickung von der »heiligen Gebetsstitte« (arab. al-masgid
al-haram) in Mekka zur »fernen Gebetsstitte« (arab. al-masgid al-aqsa) in
Jerusalem gesprochen. Vielmehr entstand erst iiber ein Jahrhundert nach
der Vollendung des Oktogons die Legende, dass Muhammad nicht nur
von Mekka nach Jerusalem entriickt, sondern von dort aus auch in den
Himmel aufgestiegen sei, um Offenbarungen zu empfangen. Diese Ver-
bindung der Nachtreise (arab. isrd’) von Mekka nach Jerusalem mit seiner
Himmelsreise (arab. mi‘rag) findet sich erst in einer redaktionellen Erwei-
terung der ersten Biographie des Propheten von Ibn Ishiaq (gest. 768)
durch ‘Abd al-Malik ibn Hisam (gest. 834), und diese Verbindung der bei-
den Vorstellungen wurde erst im 11. Jh. mit dem Heiligen Fels verkniipft
und hat dessen iltere Tradition der Himmelfahrt Gottes verdringt.

Zugleich vollzog sie, indem erzihlt wurde, Muhammad habe in seiner
nichtlichen Entriickung die Verpflichtung zum regelmifligen Gebet emp-
fangen, eine weitere Codierung des Ortes, indem sie das regelmiflige Ge-
bet ins Zentrum stellte und die fritheren Traditionen des Ortes im Laufe
der Jahrhunderte immer weiter in den Hintergrund treten lief3.

Heute gilt der Bau mit seinen blauen Kacheln und seiner goldenen
Kuppel als ein Wahrzeichen Jerusalems. Dabei wurden die blauen Kacheln
erst in der Frithzeit der osmanischen Herrschaft um 1540 von Sultan Sii-
leyman dem Prichtigen angebracht, der in zwei Inschriften in Jerusalem
als ein »zweiter Salomo« bezeichnet wird. Offenkundig sah er sich als
zweiter Konig namens Salomo tiber Jerusalem motiviert und verpflichtet,
sich um den Bau seines gleichnamigen Vorgingers zu kiitmmern.>

Daher wurde der Bau auch bis in die Neuzeit nicht zu Unrecht in judi-
schen Texten stets als migdas $alomd, als »Salomos Heiligtum«, und in
christlichen Texten als templum Salomonis, als »Salomos Tempel«, bezeich-
net®® und der biblische Tempel in der Tkonographie im Gegenzug meist
nach dem Vorbild des Felsendoms als Oktogon mit Kuppel dargestellt*’.

*> Vgl. Meinecke 1988.

¢ Nur in der Kreuzfahrerzeit wurde der Gebrauch des Namens Templum Salomonis zeit-
weilig auf die siebenschiffige Moschee am Stidrand der Plattform eingeengt und das Ok-
togon als Templum Domini, als »Tempel des Herrn«, bezeichnet, doch kehrte die iltere
Bezeichnung des Oktogons in der Nachkreuzfahrerzeit zuriick und wurde in der deut-
schen Sprache erst um 1830 durch den Neologismus »Felsendom« abgelést. Dieser ba-
siert auf einer Fehliibersetzung der englischen Bezeichnung Dome of the Rock, die
wiederum auf die arabische Bezeichnung Qubbat as-Sahra, »Kuppel des Felsens«, zu-
riickgeht.

7 Vgl. Berger 2012.
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5. Die Westmauer

Eng mit der islamischen Geschichte des Platzes verwoben ist die Ge-
schichte seiner Westmauer, die in christlichen Quellen einseitig und un-
zutreffend als »Klagemauer« bezeichnet wird.

Schon im 7. Jh. v. Chr. war in biblischen Quellen davon die Rede gewe-
sen, dass Gott den Ort des Tempels auserwihlt habe, um an ihm zu »woh-
nen« (hebr. $kn; Dtn 12,5.11; 14,23; 16,2.6.11; 26,2). Nach der Zerstérung
des Tempels durch rémische Truppen unter Titus 70 n. Chr. wurde das
Verb »wohnen« in der frithen rabbinischen Literatur als »Einwohnung«
(hebr. $okind) nominalisiert, um Gottes Gegenwart in der Welt zu bezeich-
nen, und die Frage gestellt, wo sie nach der Zerstérung des Tempels durch
Titus verblieben sei.® Wihrend einige Midraschim die These vertraten,
dass sie mit dem jiidischen Volk in die Fremde gezogen sei, hielten andere
an einer fortwihrenden Gegenwart der »Einwohnung« Gottes am Ort des
zerstorten Tempels fest und erklirten auf diese Weise, warum die dem Al-
lerheiligsten nichst benachbarte, westliche Umfassungsmauer des Platzes
unter Titus nicht zerstért wurde.

Die rabbinische Vorstellung einer »Einwohnung« Gottes kehrt auch
in Sure 2,248 wieder, und von diesen und weiteren Vorgaben ausgehend
wurde in mehreren frihislamischen Beschreibungen des Tempelplatzes
ein Tor in seiner Westmauer namens »Tor der Einwohnung« (arab. Bab
as-Sakina) erwihnt und der Name um 913 von Ibn ‘Abd Rabbihi mit
einem unterirdischen Tor verbunden, das 1864 von Charles Wilson ent-
deckt, zu Ehren seines Kollegen Charles Warren als »Warrentor« bezeich-
net wurde und seit 1997 in einem Tunnel entlang der Westmauer der
Plattform besichtigt werden kann.

In der kurz nach 661 verfassten und Sebeos zugeschriebenen Ge-
schichte Armeniens findet sich eine Notiz, wonach Jiidinnen und Juden
nach ihrem gescheiterten Versuch, Salomos Tempel wieder zu errichten,
von der Plattform vertrieben wurden und sich unterhalb derselben eine
andere Stitte fiir ihr Gebet einrichteten.

Noch priziser erwihnt Ahima‘as bén Palti’él fir das Jahr 976 eine Sy-
nagoge an oder in der westlichen Umfassungsmauer des Platzes, die in
zeitgendssischen Dokumenten aus der Kairoer Geniza aus den Jahren

8 Zum Folgenden vgl. Bieberstein 2014b.
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1029-1070 noch 6fter bezeugt und mehrfach als »Hohle« bezeichnet wird.
Diese »Hohle« ist mit hoher Wahrscheinlichkeit mit dem antiken Stollen
ostlich des Warren-Tores und das »Tor der Hohle« entsprechend mit dem
Warren-Tor zu identifizieren.

Als das Tor nach 1070 geschlossen und der &stlich anschlieffende
Stollen in eine Zisterne verwandelt wurde, wurden deren Traditionen
nach Studen tbertragen und dort neu lokalisiert. So bezeugt Benjamin
von Tudela in der Kreuzfahrerzeit zwischen 1166 und 1168 erstmals den
judischen Brauch, an der spiter nur von Christen als »Klagemauer« be-
zeichneten Westmauer des Platzes — und zwar vermutlich erstmals am
noch heute tiblichen Ort siidlich des Doppeltores — zu beten.>

Abb. 5: Westmauer (Klagemauer)
(Aufnahme zwischen 1910 und 1920%)

» Vgl. Ruger 1990, 44.
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Und in der Nachkreuzfahrerzeit wurde auch der Name »Tor der Einwoh-
nung« von dem nach 1070 verschlossenen Tor auf das 60 m siidlich be-
nachbarte Doppeltor tibertragen, dessen nérdlicher Durchgang spitestens
seit mamlukischer Zeit als »Tor der Einwohnung« bezeichnet wird.

- - - H

Abb. 6: Bab as-Silsila (links) und Bab as-Sakina (rechts) von Osten
(Aufnahme 2019)

Doch spielte die Westmauer als Ort des Gebetes im Judentum lange nur
eine untergeordnete Rolle. Sie wurde in mamlukischer Zeit nur selten er-
wihnt, von der Mehrzahl jiidischer Pilgerberichte noch lange stillschwei-
gend libergangen, taucht in nichtjidischen Quellen erstmals in der Be-
schreibung der Reise von Carsten Niebuhr von 1766 auf, die erst 1837
posthum veréffentlicht wurde®!, und gewann ihre hohe Bedeutung als er-
innerungsstiftender und identititsbildender Ort des Judentums erst in
der spitosmanischen Zeit.*

€ Library of Congress, LC-matpc-00027 /www.lifeintheholyland.com.
¢ Vgl. Mulzer 2015.
¢ Vgl. Bahat 2013.
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6. Die christliche Kirchenlandschaft

Wihrend der biblische Tempel, die muslimische Wiederherstellung des
Heiligtums unter dem Zeichen des Halbmonds in Form der Aqsa-Moschee
und des Felsendoms sowie die jiidische Tradition der Westmauer sich in
einer {iber Jahrtausende erstreckenden Lokaltradition auf dieselbe axis
mundi im Osten der Stadt bezogen, entstand im Nordwesten der Stadt
mit der Anastasis ein neues christliches Zentrum, das in einem interreli-
givsen Ringen ebenfalls als axis mundi bezeichnet wird.

Nach der Zerstérung Jerusalems durch Titus 70 n. Chr. hatte der ehe-
malige Tempel fiir Christen rasch an Bedeutung verloren und galt fiir sie
nur noch als Ausdruck einer vergangenen Zeit.

Aber auch an den Orten und Wegen Jesu waren sie zundchst nicht in-
teressiert. So spielen topographische Fragen im frithchristlichen Schrifttum
des 2. und 3. Jhs. noch keine Rolle. Nur zwei Stitten waren schon vor der
Konstantinischen Wende nachweislich mit christlichen Traditionen ver-
bunden: Das Protevangelium des Jakobus (19,1-3; 21,3) setzt Jesu Geburt
im spiten 2. Jh. erstmals in einer Hohle an, noch ohne topographische
Kenntnisse erkennen zu geben, Origenes (Contra Celsum 1,51) bezeugt
um 248 erstmals, dass in Bethlehem eine Hohle als Ort der Geburt Jesu
verehrt wurde, und die Akten des Johannes (97-98) erwihnen im spiten
2. oder frithen 3. Jh. eine Grotte auf dem Olberg als Ort der Unterweisung
der Jiinger durch den auferstandenen Herrn, doch griinden die beiden
Lokalisierungen in Bethlehem und am Olberg erkennbar nicht in alten,
auf die Zeit Jesu zurtickfithrbaren Lokaltraditionen, sondern in fiktionalen
Erzihlungen, die erst in einem zweiten Schritt von der Literatur in die
Landschaft getragen und in konkreten Felsgrotten lokalisiert wurden.

Erst zu Beginn des 4. Jhs. erwachte ein systematisches Interesse an
der topographischen Fixierung biblisch erwihnter Stitten. So erstellte Eu-
sebius von Caesarea am Vorabend der konstantinischen Wende in seinem
»Onomastikon« ein alphabetisches Verzeichnis aller biblischen Ortsnamen,
er versuchte, sie mit Orten seiner Zeit gleichzusetzen, und entwarf auf
diese Weise auf der Grundlage spitromischer Straflenkarten ein mit Mei-
lenangaben fixiertes topographisches Netz, das dazu diente, biblische Ge-
schichten aus der biblischen Literatur in die Landschaft zu tragen, wodurch
solche mit biblischen Geschichten »beschrifteten« Orte in der entstehen-
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den christlichen Erinnerungskultur zu Orten der Erinnerung wurden®,
deren Funktion im kollektiven Gedachtnis Maurice Halbwachs so mus-
tergliltig analysiert hat.*

Kaiser Konstantin lie im Nachklang des ersten Okumenischen Konzils
von Nicaea 325 mit der Geburtskirche in Bethlehem, der zweiteiligen Gra-
beskirche (Martyrium-Basilika und Anastasis-Rotunde mit dem Heiligen
Grab) in Jerusalem und der Himmelfahrtskirche (Eleona; heute: Pater-
noster-Kirche) am Olberg die ersten drei Kirchen des Landes errichten,
die den Stationen des Glaubensbekenntnisses von Nicaea so wortlich ent-
sprachen, dass sie geradezu als dessen Monumentalisierung — als begeh-
bare Programmsymphonie in Stein — interpretiert werden kénnen:

»Wir glauben ... an unseren Herrn Jesus Christus ...,

« der um unseres Heiles willen — Geburtskirche in Bethlehem
herabgestiegen und Fleisch
und Mensch geworden ist,

« gelitten hat und auferstanden ist — Grabeskirche in Jerusalem
am dritten Tage,

« hinaufgestiegen ist — Himmelfahrtskirche
in den Himmel auf dem Olberg

. und kommen wird,
Lebende und Tote zu richten.«

Die Grabeskirche, errichtet am Ort eines hadrianischen Tempels fur die
capitolinische Trias aus Jupiter, Juno und Minerva, bestand aus einer fiinf-
schiffigen, »Martyrium« genannten gewesteten Basilika und westlich der-
selben aus einer »Anastasis« bezeichneten Rotunde {iber dem Heiligen
Grab und Ort der Auferstehung Christi. Dabei verfligten beide Gebdude
uiber eigene Atrien, so dass sich fiir Besucherinnen und Besucher ein
Weg vom Cardo, der Hauptstrafe, durch ein Propylon und ein Atrium in
die Basilika und westlich anschliefend durch ein zweites Atrium zur Ro-
tunde tiber dem Ort der Auferstehung ergab.® Zwar wurde im siidéstlichen
Eck des westlichen Atriums auch der Golgotha-Fels als Ort der Kreuzigung
gezeigt, doch spielte er theologisch zunichst nur eine untergeordnete
Rolle und wurde in der ersten ausfithrlichen Beschreibung der Kirchen-

6 Zum Folgenden vgl. Bieberstein 2007, 20-27; 2010, 66—69.
¢ Vgl. Halbwachs 2003; Assmann 1992, 59f.
% Vgl. Kriiger 2000.
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anlage durch Eusebius von Caesarea nicht einmal erwihnt, erfuhr aber in
den folgenden Jahrhunderten eine zunehmende Wertschitzung und wurde
in der Pilgerliteratur in Rivalitit zum Heiligen Grab als »Nabel« und
»Mitte der Welt« verehrt.*
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Abb. 7: Grabeskirche (Anastasis): Fassade der Kreuzfahrerzeit
(Aufnahme zwischen 1898 und 1946%)
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% Vgl. Jeremias 1925, 40—45.
7 Library of Congress, LC-matpc-05380/www.lifeintheholyland.com.
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Eine zweite Welle von Kirchenbauten folgte noch im Laufe des 4. Jhs.
und bezog sich auf den Ausbau der christlichen Erinnerungslandschaft
am Olberg in Form weiterer Kirchen zum Gedenken der letzten Tage
Jesu. Noch vor 374 wurde die konstantinische Himmelfahrtskirche auf
der Hohe des Olberges von einer wohlhabenden Stifterin namens Poime-
nia durch eine benachbarte Rotunde (Imbomon; am Ort der heutigen
Himmelfahrtskirche) erginzt, und am FuRe des Olberges entstand im
Garten Getsemani eine Basilika zum Gedenken des Gebetes Jesu, die um
386—391 von Hieronymus erstmals bezeugt ist.

Auf dem zweiten Okumenischen Konzil in Konstantinopel 381 wurde
das Verhiltnis des Heiligen Geistes zu Gott Vater und Sohn reflektiert
und definiert, dass er in gleicher Weise zu verehren und zu verherrlichen
sei wie Gott Vater und Sohn. Damit kam der Aussendung des Geistes an
Pfingsten eine dhnlich hohe Bedeutung zu wie der Menschwerdung Gottes,
was in Jerusalem die zuvor noch nie erérterte Frage nach dem Ort des
Pfingstwunders aufkommen lief}. Und so wurde am Berg Sion stidwestlich
der Stadt zum Gedenken der Geistaussendung an Pfingsten die Hagia
Sion errichtet und an einem 15. September zwischen 392 und 394 einge-
weiht.

Auf dem dritten Okumenischen Konzil in Ephesus 431 wurde — als
Konsequenz der Inkarnationstheologie — Maria als »Gottesgebirerin« be-
zeichnet, womit in Jerusalem erstmals die Frage nach Erinnerungsorten
Mariens aufkam, und fiir das Jahr 451 wird zum ersten Mal das Grab Ma-
riens sowie eine iiber ihm errichtete Kirche bezeugt.

Auf dem vierten Okumenischen Konzil in Chalkedon 451 gelang
schliefRlich ein wichtiger Durchbruch in der Definition der vollen Gott-
lichkeit und Menschlichkeit des Erlosers zugleich. Zwar waren die Stitten
der Verh6rung und Verurteilung Jesu durch Kajaphas und Pilatus schon
seit 333 in Pilgerberichten bezeugt und von Pilgern besucht worden, doch
wurden sie erst nach diesem Konzil mit Kirchenbauten bedacht. Offenbar
er6ffnete erst der genannte theologische Durchbruch die Méglichkeit, die
beiden Stitten der tiefsten Demiitigung des Erlsers mit Kirchenbauten —
St. Peter in Gallicantu (Haus des Kajaphas) und Hagia Sophia (Haus des
Pilatus) — in den monumentalen Diskurs zu integrieren, und vermutlich
geht die auffallende Benennung der zweiten Kirche als »Hagia Sophia —
Heilige Weisheit« in Riickgriff auf 1 Kor 1,18 auf das theologische Ringen
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um eine angemessene Integration der peinlichen Erniedrigung des gottli-
chen Erlésers zurtick.

So lasst sich die Errichtung der wichtigsten, mit Jesu Passion verbun-
denen Kirchenbauten Jerusalems im 4. und 5. Jh. zeitlich und thematisch
mit den vier groRen Okumenischen Konzilien von 325, 381, 431 und 451
korrelieren und als Monumentalisierung des sich entwickelnden Credo
in Stein interpretieren — ein Trend, der nach der Monumentalisierung
der grofRen Erzihlungen durch Konkretisierungen auch kleinerer Erzih-
lungen und kleinster Erzihldetails bis hin zu jenem Stein fortgesetzt
wurde, der nach Lk 19,40 geschrien hitte, wenn die Jiinger geschwiegen
hitten, und seit dem 17. Jh. am Nordosteck der Erzengelkapelle im Arme-
nischen Viertel gezeigt wird.®

7. Die Via dolorosa

Die Entstehung der christlichen Erinnerungslandschaft Jerusalems im 4.
und 5. Jh. eroffnete die Méglichkeit, den letzten Weg Jesu vor seinem Tod
am Kreuz in der Nacht vom Griindonnerstag auf Karfreitag gemeinsam
nachzugehen®, und seine liturgische Gestaltung mit Lesungen und Ge-
singen ist in Pilgerberichten und Lektionaren der byzantinischen und
frithislamischen Zeit gut dokumentiert. Die Begehung begann in der
Eleona auf der Hohe des Olberges, die vor der Errichtung der Hagia Sion
auch als Ort des Abendmahles gegolten hatte, und fithrte tiber das Imbo-
mon hinab nach Gethsemane zum Gedenken der Verhaftung Jesu, sodann
in den Siiden der Stadt zum Haus des Kajaphas zum Gedenken seines
ersten Verhores, dann in die Hagia Sophia zum Gedenken seiner Verur-
teilung durch Pontius Pilatus und zum Schluss in die Hagia Sion, wo die
noch fehlenden Evangelien tiber die Verhore durch Hannas und Herodes
Antipas nachgeholt wurden, bevor der Gottesdienst in der Anastasis mit
dem Gedenken der Kreuzigung und Auferstehung fortgefithrt wurde.

% Vgl. Bieberstein/Bloedhorn 1994 II, 168f.
9 Zum Folgenden vgl. Bieberstein 2007, 27-38; 2010, 69-73.
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Abb. 8: Die Stitten der Passion Jesu in byzantinisch-frithislamischer Zeit
(vor 809 n. Chr.)

Nach der teilweisen Zerstorung dieser Erinnerungslandschaft im Biirger-
krieg nach dem Tod des Kalifen Harun al-Raschid wurde der liturgische
Weg neugestaltet und die Lesung aller Evangelien zu den Verhoren Jesu
durch Kajaphas, Hannas, Pontius Pilatus und Herodes Agrippa in die Ha-
gia Sion verlegt. Als die Kreuzfahrer 1099 in Jerusalem Einzug hielten,
iibernahmen sie diese Traditionskonstellation und schufen nur fiir die
Verhore durch Kajaphas und Hannas sowie fiir die Verurteilung durch
Pontius Pilatus noérdlich der Hagia Sion-Kirche, die nun den Namen St.
Maria in Monte Sion erhielt, zwei neue Kapellen, wodurch eine modifi-
zierte und in sich stimmige Erinnerungslandschaft entstand.

Doch als ein vermutlich aus Deutschland stammender Pilger namens
Theoderich im Sommer 1172 nérdlich des Tempelplatzes — historisch zu-
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treffend — die Burg Antonia wiederentdeckte und — historisch unzutref-
fend — als Haus des Pilatus interpretierte, kam eine grundlegende Neuge-
staltung der Passionslandschaft in Gang. So wurden in den wenigen
Jahren vor der Eroberung der Stadt durch Saladin im Jahre 1187 im Nord-
osten der Stadt mit dem Gefingnis Jesu, dem Verhor durch Herodes An-
tipas, der Geielung Jesu und seiner Begegnung mit Maria auf dem Weg
nach Golgotha vier neue Stitten der Passion entdeckt und mit vier gleich-
artigen Kapellen ausgestattet.

Nach der Eroberung der Stadt durch Saladin im Jahre 1187 wurden
diese Kapellen zwar profaniert und konnten von christlichen Pilgern nicht
mehr betreten werden, doch werden sie in allen Pilgerberichten der mam-
lukischen und frithosmanischen Zeit weiterhin erwihnt. Dabei passierten
die Pilger die Stitten auf ihrem morgendlichen Weg auf den Olberg stets
in umgekehrter Reihenfolge und kamen nicht auf den Gedanken, ihre
Wegrichtung umzukehren und sie in jener Reihenfolge zu besuchen, in
der Jesus den Weg von seiner Verurteilung bis zu seiner Kreuzigung ge-
gangen sein miisste. Erst nachdem in Westeuropa im spiten 15. und frii-
hen 16. Jh. Kreuzwege angelegt und Kreuzwegandachten eingefithrt wur-
den, brachten westeuropdische Pilgerinnen und Pilger diesen Brauch auch
nach Jerusalem und kehrten ihre Wegrichtung um, und nachdem die
westeuropiischen Kreuzwege im spiten 17. und frithen 18. Jh. in 14 Sta-
tionen gegliedert worden waren, wurden auch in Jerusalem dieselben 14
Stationen eingefiihrt.

So wire es naiv, die heutige Via dolorosa mit jenem Weg gleichzusetzen,
den Jesus das Kreuz getragen haben muss. Vielmehr ist er eine Praxis,
die mit den fortschreitenden Codierungen des Heiligen im alten Zentrum
im Osten der Stadt bricht und stattdessen ein Narrativ quer durch die
Stadt legt, das von Osten nach Westen den Weg eines Menschen durch
Leid und Tod zur Auferstehung verraumlicht.

Und dieser Charakter der christlichen Erinnerungslandschaft Jerusa-
lems, ein Narrativ in eine Landschaft zu legen, um Sinn und Sinnlichkeit
zu verbinden, eréffnete die Moglichkeit, dasselbe mit denselben Funktio-
nen auch an anderen Orten auflerhalb Jerusalems zu tun. So wurden spi-
testens seit karolingischer Zeit in Westeuropa zahlreiche Abbildungen
und Nachbauten des Heiligen Grabes geschaffen und im Spitmittelalter
Kreuzwege angelegt, die im Gegenzug wiederum als Vorbilder zur Neu-
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gestaltung der christlichen Erinnerungslandschaft Jerusalems dienten.”
Offenkundig ist die christliche Erinnerungslandschaft Jerusalems nicht
an Jerusalem gebunden, sondern iibertragbar.

+ Haus des Herodes

+ FIage|Iati<_) //+ Mariengrab
+ + Praetorium ,
S. Maria des Pilatus |+ Getsemani
" de Spasmo i + Ascensio Domini
Anastasis ,“ + Pater noster

+ Haus des Hannas ‘
+ Haus des Kajaphas

+ \
S. Maria + Reue Petri,

in Monte Sion \

© Zeichnung Klaus Bieberstein

Abb. 9: Die Stitten der Passion Jesu in der spdten Kreuzfahrerzeit
(1172-1198 n. Chr.)

8. Steine, Sinnlichkeit und Sinn

Alle genannten — und ungenannten — Heiligen Stitten Jerusalems griinden
in einer Verrdumlichung an sich unraumlicher Werte, sie tiberziehen die
Stadt und ihre engere Umgebung mit feinen Spinnennetzen an Sinnbe-

70 Vgl. Dalman 1922; Riidiger 2003; Morris 2005; Bieberstein 2010, 76-84.
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zligen, die Narrative reprisentieren, und vollziehen auf diese Weise eine
Verzauberung der Stadt in konfessionell geprigte kollektive Sinnland-
schaften, die interferieren und tiber drei Jahrtausende hinweg von Zeit
zu Zeit durch sich wandelnde Codierungen nachgefiihrt wurden.

Sie vermittelten und vermitteln den in Jerusalem Lebenden ebenso
wie den nach Jerusalem Pilgernden in sinnlicher Weise Sinn und Orien-
tierung und realisieren somit jene Funktionen, die Max Weber mit seinem
gefliigelten Wort von der Entzauberung der Welt als obsolet betrachtet
hat.

Diese Verzauberung der Welt ist ein kulturell bedingtes Apriori fiir die
Erfahrung des Heiligen in jenem von Rudolf Otto in allen Nuancen be-
schworenen »heiligen Schauer« in einer emotionalen Verdichtung, die
die Unterscheidung zwischen Zeichen und Bezeichnetem aufhebt und
dem Heiligen in einer mythisch-religiosen Verdinglichung einen objekti-
ven Charakter verleiht.”!

Zwischen Zeichen und Bezeichnetem zu unterscheiden, ist nach Ernst
Cassirer aber der entscheidende Schritt vom mythischen zum religiésen
Denken.”?

I Vgl. Cassirer 2001, 19; 2002, 46-54.66—68.
72 Vgl. Cassirer 2002, 275-306.
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