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l. Einleitung

Bei der vorliegenden Arbeit handelt es sich um die leicht gekiirzte und tiberarbeitete
Version meiner Dissertation Humor als Coping-Mechanismus im Kontext von Einzel-
schicksalen und zentralen Ereignissen der jiidischen Traditionsgeschichte (bes. am Bei-
spiel des Babylonischen Talmuds), welche 2023 an der Universitdt Wien erschien. Sie
wurde 2024 mit dem Grete-Mostny-Preis ausgezeichnet, welcher fiir herausragende
Dissertationen im Bereich der Ficher der Historisch-Kulturwissenschaftlichen Fa-
kultét vergeben wird. Durch die Verbesserungsvorschlige des Gutachters Univ.-Prof.
Dr. Alfred Bodenheimer und der Gutachterin Univ.-Prof. Dr. Regina Grundmann er-
hielt die Arbeit ihre jetzige Form. Besonders freut es mich, dass mein Werk im Zuge
eines Post-DocTrack Stipendiums der Osterreichischen Akademie der Wissenschaf-
ten 2025 publiziert und so einer breiten Offentlichkeit zugiinglich gemacht werden
kann.

An dieser Stelle ein grofles Dankeschon an alle, die an dem Prozess des Werdens,
Gedeihens und Erblithens der Arbeit beteiligt waren.



1. Vorhaben der Arbeit

Das Leben wire tragisch, wenn es nicht lustig wre.
(Stephen Hawking)

Am 9. Av, einem der wichtigsten Trauertage im jiidischen Kalender, wurden der rab-
binischen Uberlieferung zufolge der 1. und der 2. Jerusalemer Tempel zerstért. Doch
waren es nicht nur die Zerstérungen der beiden Tempel, sondern dariiber hinaus
noch zahlreiche weitere schicksalhafte Ereignisse, die sich im Laufe der jiidischen
Geschichte an diesem Tag ereigneten. So werden heute noch neben den schmerz-
haften Kollektiverfahrungen, die diesen Tag bestimmen, auch die Schicksale von
Einzelnen, die wihrend dieser Ereignisse ihr Leben lieflen, oder die aufgrund ihrer
Vorbildwirkung bis in den Tod Ansehen genossen, an diesem bedacht und betrauert.

In Anlehnung an jenen besonderen Tag, der sich Jahr fiir Jahr erneut in das kollek-
tive Gedéchtnis einprigt, soll sich diese Arbeit rabbinischen Texten aus dem Babylo-
nischen Talmud (bGittin 55b—58a, bAvoda Zara 16a—19b, bBerakhot 61b) widmen,
welche die Tempelzerstérung und andere gewaltbehafteten Ereignisse im Zuge der
brutalen Niederschlagung der Aufstinde gegen Rom als zentrale Kollektiverlebnisse
und das Schicksal Einzelner in Form von Mértyrererzahlungen zum Thema haben.

Bei den verwendeten hebriisch-araméiischen Primérquellen handelt es sich um
drei Texte, welche in der Spétantike zu verorten sind. Sie sind dem Babylonischen
Talmud entnommen, welcher vermutlich zwischen dem 5. und 7. Jh. n. d. Z. im sas-
sanidischen Babylonien editiert wurde. Die Texte sind in ihrer jeweiligen Druckver-
sion und kritischen Ausgaben mittels der Online-Datenbank des Bar Ilan Responsa
Projects! zuginglich.2 Die am besten erhaltenen Handschriften und deren Varianten
sind hingegen online auf Maagarim? abrufbar.

Als zentraler Ausgangstext der Arbeit dient ein langerer Abschnitt aus dem Traktat
Gittin (= Scheidebriefe), ndmlich bGittin 55b—58a, in dem alle gewaltbehafteten Er-

1 Bar Ilan Responsa Project. Responsa Project — Torah literature and Jewish texts. [https:/[www.res
ponsa.co.il].

2 Die Abschnitte aus den Talmudtraktaten (bGit, bAZ, bBer) sind der Druckausgabe (Wilna) des Bar
Ilan Responsa Projects entnommen. Die jeweiligen Textausgaben sind in weiterer Folge nicht mehr
extra angegeben. Im Appendix der Arbeit finden sich die hebriisch-araméischen Textfassungen von
bGit 55b-58a, bAZ 16a—19b & bBerakhot 61b, welche der Datenbank Bar Ilan Responsa Projects
entnommen wurden.

3 Ma'agarim. The Historical Dictionary Project (by The Academy of the Hebrew Language). [https://
maagarim. hebrew-academy.org.il].
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eignisse (auf mit Humor angereicherte Art) zusammengefasst sind, die den Juden
bis zum 2. Jh. n. d. Z. widerfuhren und von der Tempelzerstorung bis zu der hadria-
nischen Verfolgung reichen. Der Text enthélt somit sowohl die Zerstérungsserie von
Jerusalem und dessen Tempel, die des Konigsbergs, sowie jene von Bethar,* in welche
auch Mirtyrererzdhlungen eingewoben sind. Im Anklang an die Mértyrererzéhlun-
gen aus bGittin und zur Erorterung des rabbinischen Martyrerverstindnisses wird
bAvoda Zara 16a—19gb, ein Abschnitt aus dem Traktat Avoda Zara (= Gotzendienst)
herangezogen. Zum besseren Verstdndnis der Motive innerhalb von bAZ 16a-1gb,
sowie um noch eine andere Sichtweise auf das Martyrium zu erhalten, wird auch
bBerakhot 61b, ein Abschnitt aus dem Traktat Berakhot (= Saaten/Samen) unter-
sucht.

Zusitzlich werden in Hinblick auf einen moglichen Kanonisierungsprozess in der
Entwicklung der Martyrererziahlungen noch weitere zeitnahe (Klagelieder Rabba®)
und auch (frith)mittelalterliche® Schriften (Traktat Semachot?, Die Geschichte von
den Zehn Mdrtyrern®) herangezogen, um Aufschluss dariiber zu geben, wie in ihnen
mit dem erfahrenen Leid respektive dem einschneidenden Ereignis umgegangen
wurde.

Auffillig an all diesen Texten ist, dass sie sich trotz ihrer schwermiitigen und
tragischen Thematiken durch Humor, mithilfe dessen sie die Ereignisse schildern,
auszeichnen. So muten manche Erzdhlungen wie Tragikomédien an, die wirklich
zutiefst deprimierend und tragisch wiren, wenn sie nicht durch Humor aufgelockert
und dadurch schon beinahe lustig anmuten wiirden. Mit dem Zitat von Hawkings
kann folglich argumentiert werden, dass, wenn in den Texten nicht Humor inklu-
diert und auf sehr kunstvolle Art inkorporiert wire, d.h. diese auf gewisse Weise
lustig wéren, die Erzdhlungen von gewaltbehafteten Erlebnissen wirklich tragisch,
zutiefst verstérend und vielleicht sogar existenzbedrohend wiren. Es handelt sich
dabei aber nicht um schenkelklopfenden Humor oder gar Witze, sondern um fein-
fithlig in den Text eingewobene Humorstile und -techniken, welche diesen auf wun-

4 Bethar war die letzte Festung der aufstdndischen Juden unter Bar Kochba (135 n. d. Z.). Thre Zersto-
rung wird von den Rabbinen als besonders grausam geschildert.

5 BeiKlagelieder Rabba (KIgIR) handelt es sich um einen exegetischen Midrasch zum Buch der Klage-
lieder in fiinf Kapiteln, der vermutlich im 5. Jh. n. d. Z. in Paléstina entstand. Eine Ubersetzung und
kritische Ausgabe von KIgIR ist von P. Mandel in Bearbeitung.

6 Das judische Mittelalter’ reichte ca. vom 7.-17./18. Jh., also von der Islamisierung des Orients bis
zum Anfang der Haskala, der jiidischen Aufklarung in Europa.

7 Das Traktat Semachot ist eine thematische Sammlung tiber Trauerbréuche und wird gewdhnlich in
das 8. Jh. n. d. Z. datiert. Trotz des Umstandes, dass es aulerhalb der talmudischen Ordnung steht,
weist es zahlreiche Parallelen zu den beiden Talmudim auf.

8 Die Geschichte von den Zehn Mértyrern‘ ist in zehn Rezensionen tiberliefert, welche sich in Hand-
schriften aus dem 14.—18. Jh. n. d. Z. finden und von G. Reeg (1985) synoptisch editiert wurden.



Einleitung

dervolle Weise anreichern. Aufgrund des dem Babylonischen Talmud oft zugeschrie-
benen Humors bzw. der humorvollen Bearbeitung mancher Textstellen,® sollen die
Texte in dieser Arbeit u.a. in Hinblick auf Humor im Allgemeinen (Stile, Techniken)

und auf Humor als Bewiltigungsstrategie'© hin untersucht werden.

9 Z.B. Boyarin (2009); Zellentin (2011).
10 Die Begriffe ,Bewiltigungsstrategie’, ,Coping-Mechanismus‘ und ,Coping-Strategie’ sowie ,Coping’

werden in dieser Arbeit synonym gebraucht.



2. Forschungsfrage & Hypothese

Bei der Analyse wird die leitende Forschungsfrage sein:

Welcher Zweck und welche Begriindung fiir die humorvolle Aufarbeitung bzw. Vertextli-
chung von (rabbinischen) Einzelschicksalen und gewaltbehafteten zentralen Ereignissen
der jiidischen Traditionsgeschichte lassen sich aus den Texten ableiten?

Dabei ist mit dem ,Zweck’ die sozio-politische und ideologische Motivation sowie
mit der ,Begriindung’ die Gesamtheit aller moglichen Beweggriinde gemeint. Wer-
den die beiden Begriffe noch weiter definiert, so kann nach der ,Begriindung’ mit
,warum'‘ und nach dem ,Zweck’ mit wozu'‘ gefragt werden, woraus sich auf psycholo-
gischer Ebene ergibt, dass der Grund fiir eine Handlung zumeist halb-bewusst wahr-
genommen wird, weil er fiir die Aktion selbst nétig ist, wihrend der Zweck einer
Handlung bewusst und freiwillig von dem jeweiligen Individuum gewihlt wird.

In Hinblick auf die Forschungsfrage lautet die aufgestellte Hypothese:

Die rabbinischen Gelehrten lehnten die Opferrolle mithilfe humorvoller Verzerrung bzw.

Darstellung der Geschichte aktiv ab, um

1. einerseits negative Ereignisse positiv zu bewdltigen (= Begriindung)

2. und andererseits die rabbinische Bewegung nach der Zerstorung des Tempels (7o n. d. Z.)
in ihrer fiir die Juden orientierenden Vorbildwirkung in der Konzentration auf das Stu-
dium (der Tora) zu stdrken (= Zweck).

Im Hintergrund dieser Hypothese steht die Uberzeugung, dass Humor und Coping
anthropologische Konstanten darstellen und somit zeitlich ungebunden sind, wes-
halb sie fiir die rabbinische Zeit und auch danach als gegeben angenommen werden
konnen.
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3. Forschungsstand bzw. Forschungsliicken

Die Wahl der Forschungsfrage wurde durch den derzeitigen Forschungsstand be-
griindet. Bisher stand ndmlich nur (neuzeitlicher) jiidischer Humor als Coping-Me-
chanismus, besonders in Bezug auf den Umgang mit Verfolgung und Tod, im Fokus
der Forschung, wihrend die Untersuchung des (spétantiken) rabbinischen Humors
an sich und auch auf (antike) Einzelschicksale oder Kollektivereignisse hin ausblieb.
Was gleichfalls bedeutet, dass rabbinischer Humor allgemein und auch in Abgren-
zung zu jiidischem Humor noch nicht definiert wurde. Zwar erkannten einige Au-
toren den rabbinischen Humor als eigensténdiges Phdnomen an,! oder gingen aus-
fithrlicher auf bestimmte Spezifika dessen ein,!? doch gibt es bis jetzt nur duferst
wenige Werke, die sich mit seinen Eigenschaften und Eigenheiten (z.B. Techniken)
systematisch auseinandersetzen.!3

Weiters wurden in Arbeiten zu rabbinischen Texten, v.a. dem Babylonischen Tal-
mud, humorvolle Elemente beschrieben,!* aber noch nicht darauthin analysiert, was
der Humor fiir den Text und die in ihm enthaltenen Ereignisse fiir eine Bedeutung
hat. Diese Liicke, die aufgrund des Mangels von systematischen Methoden in der
Judaistik zur ErschliefSung von Humor in den rabbinischen Texten besteht, soll nun
durch den Einsatz der in Punkt 4 genannten Vorgehensweise geschlossen werden.

Die zu analysierenden Texte wurden alle bereits iibersetzt und sind grofiteils auch
in kritischen Ausgaben vorhanden,!® was u.a. dazu beigetragen hat, dass umfassend
Sekundarliteratur zu den in ihnen behandelten Themen verfiigbar ist.!6 Der Aus-
gangstext, bGit 55b-58a, wurde jedoch bisher kaum in seiner Gesamtheit (55b—
58a) und Zusammengehorigkeit untersucht. Eine Ausnahme bildet die Studie von J.
Watts Belser (2018), welche diesen Textabschnitt aus dem Traktat Gittin unter dem
Gesichtspunkt des Feminismus und der Disability Studies bearbeitete. Neu ist in Be-

11 Kohut (1886); Tanenbaum (1974); Maccoby (1978); Karff (1991); Kovelman (2002); Ben-Chorin
(2008); Ilan (2009); Feldman (2013); Bakhos (2014); Farber (2018).

12 Davidson (1907); Knox (1969); Eilberg-Schwartz (1987); Neusner/Eilberg-Schwartz (1988); Rad-
day (1990); Boyarin (1991); Stora-Sandor (1991); Luz (1992); Gruen (2002); Stern (2004); Boyarin
(2009a).

13 Friedman (2004); Diamond (2011); Zellentin (2011); Brodsky (2011). Innerhalb des Diskurses
zu jildischem Humor werden die Techniken des rabbinischen Humors von Schwara (2001), dies.
(2011), Landmann (2016) und Freud (2009) indirekt mitbehandelt.

14 Z.B. Boyarin (2009); Rubenstein (1999); ders. (2010); Zellentin (2011).

15 Z.B. Goldschmidt (1929-1936) fiir den Babylonischen Talmud. Fiir die anderen erwéihnten Texte
(KlglR, Traktat Semachot, Geschichte von den Zehn Mdrtyrern) und den Jerusalemer Talmud siehe:
Wiinsche (1881); Lehnardt (2008); Zlotnick (1966); Reeg (1985).

16 Dieser Umstand wird v.a. in den beiden Theorie-Teilen der Arbeit zum Tragen kommen.
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zug auf die Texte also deren Lesung im Zuge eines detaillierten Close Readings unter
Zuhilfenahme von Humortheorien und der Funktion des Humors als Coping-Me-
chanismus, welche in dieser Kombination in der Judaistik bisher keine Anwendung
fanden. Doch nicht nur diese Methode ist neuartig, sondern auch die Zusammenset-
zung der bereits bekannten Texte zu einem Textkorpus, das die Nachverfolgung der
Entwicklung bestimmter Motive in deren jeweiligen textlichen, sowie historischen
Kontexten erlaubt.
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4. Theorien & methodische Zugange

Um die erlduterten Forschungsliicken zu schliefien, wird das Hauptaugenmerk bei
der Textuntersuchung der jiidischen Traditionsliteratur auf ein intensives Close Rea-
ding gelegt, das in seiner Tiefendimension fiir diese Texte bisher noch aussténdig ist.
Dieses Close Reading wird im Sinne einer formalen, inhaltlichen und sprachlichen
Textanalyse durchgefithrt. Um dem humorvollen Charakter des Babylonischen Tal-
muds gerecht zu werden, wird zusétzlich mit Humortheorien gearbeitet, die der Eru-
ierung von Stilmitteln, Techniken und Kategorien von Humor dienen. Dies soll mit-
hilfe der Theorien von A.A. Berger (1993), K.H. Craik, M.D. Lampert und A. Nelson
(1996 — im Folgenden als Craik et al. zitiert), sowie R.A. Martin (2003) geschehen,
wobei sich Berger mit den Techniken des Humors!? beschiftigte, wihrend Craik et al.
und Martin die Humorstile!® beschrieben. Mithilfe dieser Theorien soll geklart wer-
den, ob und in welchem Ausmafd Humor in den jeweiligen Texten enthalten ist. Es
wird folglich auf allgemeine literaturwissenschaftliche bzw. anthropologische und
soziologische Zuginge zu Humor und Bewiltigungsstrategien zuriickgegriffen, um
diese im Zuge des Close Readings auf eine spezifisch rabbinische Fragestellung hin
anzuwenden.

Bei der Textanalyse in Kapitel 6 und 7 wird dazu in folgenden Schritten vorgegangen:
1. Textiibersetzung & Gliederung des Textes

2. Interpretation & Vergleich mit Paralleltexten

3. Nachweis von Humortechniken und Stilen

Fiir die Kapitel 6 und 7 bedeutet dies, dass jeder Text bzw. alle Einheiten dessen mit
einer ,Ubersetzung' (mit Ubersetzungsvarianten) beginnen, auf welche eine ,Glie-
derung & Strukturanalyse, Textanalyse & Interpretation’ folgt. Die Humorstile und

17 A.A. Berger befasste sich mit der Frage, was Menschen zum Lachen bringt und stief3 in humorvollen
Texten jeglicher Art auf 45 Techniken, welche laut seinen Angaben mindestens seit romischer Zeit
in humorgeladenen Texten zu finden sind und die Bausteine allen Humors bilden. Siehe dazu: Ber-
ger (1993); ders. (1995); ders. (1997); ders. (2013). Was Berger fiir die romische Antike nachweisen
konnte, soll nun mithilfe seiner Techniken auch fiir die rabbinischen Texte geltend gemacht werden.

18 Aufschluss dariiber, wie diese Techniken des Humors angewandt werden, geben die von K.H. Craik
et al. und R.A. Martin konzipierten Humorstile. Das Konzept von Craik und seinen Kollegen umfasst
funf bipolare Stile, welche die gesamte Spannbreite von humorvollem Verhalten und damit ver-
bundenen Eigenschaften abdecken, wihrend Martin hingegen von einer Kategorisierung von vier
Humorstilen, zwei positiven und zwei negativen, ausging. Siehe dazu: Craik et al. (1996); Martin
(2003); ders. (2003a).
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-techniken werden jeweils nach der Textanalyse unter ,Humorstile & -techniken’ an-
gefithrt. Anschliefend werden die Ergebnisse der einzelnen Texte (im Fazit) mitei-
nander verglichen und interpretiert, um festzustellen, welche Funktion der Humor
in ihnen innehat, sowie welcher Zweck und welche Begriindung ihm in ihnen zu-
kommt.

Fiir diese Arbeit ist es wichtig zu betonen, dass nicht versucht wird, die Texte aus-
schliefflich unter der methodischen Brille des Humors zu lesen. Die Humortheorien
werden daher zwar angewandt, spielen immer im Hintergrund des Close Readings
eine Rolle, bilden jedoch keine ausschliefiliche, keine verengte Sichtweise. Viel-
mehr sollen sie Teil eines umfassenden Close Readings sein, in dem viele Aspekte
des Textes eruiert und ausfiihrlich beschrieben werden, um so seiner Grundinten-
tion moglichst nahe zu kommen. So wird die in der Judaistik bekannte Methode des
Close Readings um die bislang in diesem Fach nicht angewandten Humortheorien
bereichert, ohne dass der Text in diese wie in ein enges Korsett eingezwingt werden
wiirde. Der Text darf selbst sprechen, seine Sprache und seine sprachlichen Ausfor-
mungen werden als Kunstwerk redaktioneller Arbeit gewiirdigt. Es geht somit nicht
um Einzelteile, sondern um das Gesamtkunstwerk des Textkomplexes, in welchem
das rabbinische Weltbild durch das Vehikel des Humors auch oder gerade im Kon-
text von tragischen Ereignissen vermittelt wird. Es wird versucht, die Texte auf alle
ihre internen und externen Beziige hin zu untersuchen, den in den Texten enthalte-
nen Humor mittels der Theorien zu erfassen und ein Vorbild zu schaffen, wie auch
andere Texte der rabbinischen bzw. der jiidischen Traditionsliteratur im Zuge eines
detailgetreuen Close Readings unter Zuhilfenahme von Humortheorien besser ver-
standen werden konnen.
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5. Gliederung der Arbeit

Um der Fragestellung und den zu fiillenden Forschungsliicken gerecht zu werden, ist

der Hauptteil der Arbeit in drei Teile untergliedert.

Die ersten beiden Teile sind den Theorien zu Humor (I) und Gewalt (1I) gewidmet,
sowohl in Bezug auf die soziologische und historische als auch auf die rabbinische
Sicht. Sie wurden aufgrund der zumeist komplexeren Theorien und Thematiken,
welche fiir die Textanalyse in Teil IIT von Relevanz sind, dieser vorangestellt, um
dann in Teil Il vorausgesetzt werden zu konnen.

- Teil I: Das 1. Kapitel beschiftigt sich mit den géngigsten Humortheorien, den Vo-
raussetzungen fiir und den Charakteristika von Humor, seiner Zielgruppe sowie
seiner Funktion als Coping-Mechanismus und als subversives Mittel der Hinter-
fragung.!® Das 2. Kapitel gibt einen kurzen Uberblick iiber die Entwicklung des
Humors vom biblischen zum jiidischen Humor, um den rabbinischen Humor in
Abgrenzung zu diesem definieren zu konnen. Gleichfalls wird auf das rabbinische
Humorverstidndnis eingegangen, wobei Begrifflichkeiten differenziert und Tech-
niken erldutert werden.

- Teil II: Im 3. Kapitel wird auf die Formen der Gewalt, ihre Abgrenzung zu Macht
sowie auf ihre unterschiedlichen Definitionen eingegangen, wihrend das 4. Ka-
pitel sich dem rabbinischen Verstindnis von Gewalt, der Tempelzerstérung, dem
Bar Kochba- Aufstand und der Entwicklung des Phinomens jiidischer Mértyrer2°
zuwendet.

Durch die Gliederung der Kapitel nach Thematik und Motivik sowie dem Wunsch
nach der Fiillung der Forschungsliicken, ergibt sich das Phdnomen, dass jedes Kapi-
tel theoretisch fiir sich lesbar ist, obwohl sich stets ein roter Faden durch die gesamte
Arbeit hindurchzieht.

19 Die Erkenntnisse dieses Abschnitts sind v.a. der Humor Encyclopedia von Attardo (2014) und dem
International Journal of Humor Research (1988- ) geschuldet. Neben der genannten Zeitschrift gibt
es noch weitere (European Journal of Humor Research [2013— |, Israeli Journal of Humor Research
[2012- | und Rivista Italiana di Studi sull’'Umorismo [2018- ]), die jedoch alles jiingere Zeitschriften
sind, welche das bendétigte ,ltere’ Material nicht enthalten.

20 Jidische Martyrererzahlungen wurden bereits mit persischen und v.a. mit christlichen Pendants
verglichen (z.B. Boyarin [1999]; Yuval [2007]; Rubenstein [2018]), weshalb in dieser Arbeit nur
am Rande auf solche Vergleiche eingegangen werden wird. Eine weitere Begriindung dafiir ist, dass
manche Judaist/innen der Meinung sind, dass sich das jiidische Martyrium mit seinen Vorstellun-
gen parallel und nicht in stdndigem Austausch zu dem christlichen entwickelte (vgl. van Henten/
Avemarie [2002], S. 2-3).
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Der analytische Teil der Arbeit, Teil III — Textbeispiele, setzt sich, nach einer kur-
zen Einfithrung zum Babylonischen Talmud (5. Kapitel),?! ausgiebig mit den Texten
bGit 55b—58a (6. Kapitel) und bAZ 16a—19b & bBer 61b (7. Kapitel) sowie mit deren
Analyse auseinander. Im Zuge dieser Textbearbeitung wird mit Farben gearbeitet,
welche die komplexen Zusammenhinge in den Texten verdeutlichen und sichtbarer
machen sollen. Die genaue Farbbedeutung erschlief3t sich aus der Farbanwendung
in den Texten: So wird Rot fiir allgemein wichtige Stichworte und Phrasen gebraucht,
Griin fiir Worte, die sich auf das jeweilige Traktat beziehen und Blau fiir Begriffe
im Zusammenhang mit der (moralischen) zentralen Botschaft des Textes. Weiters
wird in zwei Exkursen auf die Verbindung dieser Traktatabschnitte zu der heutigen
Liturgie des 9. Av wie auch auf deren Motiventwicklung im Kontext der Mértyrer-
erzdhlungen bis hin zu der Geschichte von den Zehn Mdrtyrern und dariiber hinaus
eingegangen. In diesen Exkursen wird die Farbe Orange verwendet, um Gemeinsam-
keiten der zu vergleichenden Texte aufzuzeigen.

Anschlielend folgt auf die Textanalyse noch ein Fazit bevor die Arbeit mit einer
Bibliographie?? endet, an welche sich abschlieSend ein Appendix anschmiegt, in
welchem sich eine tabellarische Auflistung der Humorstile und -techniken der Texte
und ihren einzelnen Einheiten, wie auch die hebriisch-araméischen Ausgaben zu
bGit 55b-58a, bAZ 16a—19b und bBer 61b finden.

21 Fir die Kapitel 1, 3 und 5 wurde auf eine MA-Arbeit (2020) der Autorin zuriickgegriffen, genauso
wie Abschnitte aus Kapitel 2 bereits in einem Artikel (2022) der Autorin veréffentlicht wurden. Ob
es sich dabei um Adaptionen, Erweiterungen, Zusammenfassungen oder wortliche Ubernahmen
handelt, wird in dem jeweiligen Kapitel im Detail angegeben.

22 Fiir diese Bibliographie wird kein Anspruch auf Vollstindigkeit erhoben, da stindig neue Literatur
zu den in dieser Arbeit behandelten Themen, Theorien und Motiven erscheint.
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1. Grundlagen des Humors'

Humor zu analysieren ist wie das Sezieren eines Frosches
- niemand tut es gerne und am Ende ist der Gegenstand der Analyse tot.
(Anonym)

Die grofite Gefahr fiir den Humor geht von seiner Analyse aus, einem Vorgang, der
diesen zu erkldren, zu erldutern, zu definieren und auf bestimmte Begriffe festzuna-
geln versucht, wie es auch den Froschen Luigi Galvanis (Biophysiker, 1737-1789)
bestimmt war, die nach dessen Untersuchungen und Experimenten nur mehr durch
Stromstofle zu zucken befahigt waren, anstatt, wie es ihrer Natur entsprochen hitte,
in Teichen und Tiimpeln frohlich springend Insekten nachzujagen. So ergeht es auch
dem Humor, dessen Geheimnisse in diesem Kapitel ergriindet und analysiert wer-
den wollen, obwohl er doch am besten in freier Wildbahn zu bestaunen ist, nicht nur,
weil er in dieser lebendiger und gleichwohl authentischer erscheint, sondern weil er
nur in seiner unangetasteten Form Freude, Heiterkeit und Lachen in die Herzen und
Gesichter der Menschen zu zaubern vermag.

1.1 Definition & Ursprung

Mag es der schalkhaften Natur des Humors, oder der Unfihigkeit des Menschen, die-
sen richtig zu erfassen, geschuldet sein, doch schaffte es bisher niemand, eine allge-
mein akzeptierte Definition von Humor zu liefern. Trotz dieser Widrigkeit wurde der
Versuch von A.P. McGraw und C. Warren unternommen, die Humor als “a psycholo-
gical response characterized by the positive emotion of amusement, the appraisal
that something is funny, and the tendency to laugh”? beschreiben. Aufgrund der Viel-
faltigkeit und des Facettenreichtums von Humor gingen sie davon aus, dass er durch

1 Zu diesem und dem nichsten Kapitel siehe vorhergehende Arbeiten der Autorin: E.A.Z. Heiss
(2019). Autoritdtshinterfragung im mesopotamischen Schulunterricht und dariiber hinaus. (Master-
arbeit). Wien: Universitit Wien; E.A.Z. Heiss (2020). Autoritdtshinterfragung mittels Humor in rabbi-
nischen Texten. (Masterarbeit). Wien: Universitit Wien. Fiir gut verstindliche Uberblickswerke oder
erheiternde hinfithrende Literatur verschiedener Fachgebiete zum Phédnomen des Humors siehe
z.B.: Schmidt-Hidding (1963); Goldstein/McGhee (eds.) (1972); McGhee (1979); Carroll (2014);
Nilsen/Pace Nilsen (2018); Erdheim (2021).

2 McGraw/Warren (2016), S. 407; dies. (2014), S. 75. Fiir ein Beispiel einer anderen Definition von
Humor siehe z.B.: Martin (2001), S. 505; Lefcourt (2001).
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eine Vielzahl von Umstidnden hervorgerufen werden kann, angefangen von einem
simplen Wortspiel bis hin zu einer verheerenden Tragodie.?

So schwer eine allgemein giiltige Definition von Humor fillt, so unklar ist auch sein
Ursprung. Erhellend scheint aber die Theorie von McGraw und Warren (= Benign Violat-
ion Theory) zu sein, die besagt, “Humor may have [...] expanded from a positive response
to a baseless physical threat to a positive response to the wide range of minor setbacks,
hypothetical perils, friendly insults, social missteps, cultural misunderstandings, absurdi-
ties and other benign violations that amuse and make people laugh’,* und auch heute die
anerkannteste und am haufigsten vertretene Humortheorie darstellt.

1.2 Etymologie

Konnen die Ansitze zu Definition und Ursprung von Humor nur mafig befriedi-
gende Ergebnisse liefern, so kann iiber dessen Etymologie verhiltnisméf}ig mehr
gesagt werden. Humor* geht ndmlich auf das lateinische Konzept von ,Feuchtigkeit'
oder ,Fliissigkeit' (humor, humoris) im Kontext der Lehre der vier Korpersifte des
Hippokrates zuriick, wodurch es nicht verwundert, dass der Begriff etymologisch
auch mit dem Wort ,Humiditét* in Verbindung steht.> Von diesem Konzept ausge-
hend wandelte sich die Bedeutung von Humor iiber die Jahrhunderte, bis sie unse-
rem heutigen Verstdndnis entsprach; ein Bedeutungswandel der sich nur langsam
vollzog und mit gréfleren Verschiebungen bzw. Fortschritten in der Humanpsycho-
logie, der Auffassung der Selbstwahrnehmung und dem Zusammenspiel von Geist,
Korper und Kosmos einherging.®

1.3 Theorien

Aufgrund dieses lingeren Prozesses erhielt der Humor erst im 18. Jh. seine heutige
Bedeutung, nichtsdestoweniger sind die Wurzeln der drei groflen Humortheorien

3 McGraw/Warren (2014), S. 75; vgl. Martin (2003a), S. 315: Es herrscht auch Uneinigkeit dariiber,
ob Humor als Zustand oder Wesenszug zu betrachten ist, in der Forschung gilt er aber zumeist als
letzteres.

McGraw/Warren (2016), S. 425.

5 Wickberg (2014), S. 350; vgl. Patka (2010), S. 19; Schwara (2001), S. 28; Steiger (1986), S. 696—697;
Kohler (2011); Martin (2003a), S. 313.

6 Wickberg (2014), S. 350. Fiir eine schrittweise Erlduterung des Bedeutungswandels siehe: Ders.
(2014), S. 350-351; vgl. Semrud-Clikeman (2014), S. 199; Patka (2010), S. 19; Schwara (2001), S. 28.
Fiir einen theologischen Definitionsversuch von Humor und dessen Bedeutungswandel in diesem
Bereich siehe: Steiger (1986), S. 696—701; Kéhler (2011).
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bereits in der Antike zu suchen. Antike Philosophen wie Plato, Aristoteles, Cicero
und der Rhetoriker Quintilian beschiftigten sich mit dem ,Lachen’, der ,Komodie’
und mit diesen in Verbindung stehenden Verhaltensformen, wodurch sie die Grund-
steine fiir die Uberlegenheits-, die Entladungs- und die Inkongruenz-Theorie legten.!
Einen guten und prignanten Uberblick iiber diese drei Haupttheorien bietet L.G.
Perks, der diese folgendermafien definierte:

Incongruity theory, which is cognitive in nature, posits that amusement is derived from
the unexpected. One may perceive an interaction or experience to be humorous because
it contradicts past experiences, cognitive frameworks, or expectations. Relief theory ar-
gues that amusement is derived from the release of built-up emotion: as Raskin explains,
‘the basic principle of all such theories is that laughter provides relief for mental, nervous
and/or psychic energy and thus ensures homeostasis after a struggle, tension, strain, etc..
The major tenet of superiority theory is that ‘mockery, ridicule, and laughter at the fool-
ish actions of others are central to the humor experience’® Amusement, seen through
the lens of superiority theory, emerges from elevated feelings of self-worth after verbal
denigration of a target.*

Zumeist werden die Humortheorien getrennt voneinander behandelt, wie dies auch
im Folgenden der Fall sein wird, doch kénnen sie ebenso komplementér betrachtet
werden, wie dies V. Raskin und J. Morreall taten.>

Die Uberlegenheits-Theorie wurde in ihren Ansitzen bereits von Plato (Philebus)®
und Aristoteles (De Poetica)” formuliert und galt von der Zeit Platos bis in das 18. Jh.
als Hauptzugang zum Verstindnis von Humor. Die antiken Philosophen sahen je-
doch Lachen, Komdédie und damit auch Humor in einem negativen Licht, weil sie
ihrer Ansicht nach darauf beruhen, Menschen zu verspotten, wodurch das Lachen

1 Perks (2012), S. 119; Morreall (2014), S. 566; ders. (2016); Martin (2003a), S. 313. Fiir eine kul-
turhistorische Aufarbeitung des Humors von der Antike bis zur Gegenwart siehe z.B.: Bremmer/
Roodenburg (1997).

Raskin (1985), S. 38.

Keith-Spiegel (1972), S. 6.

Perks (2012), S. 120.

Ibid., S. 121; Morreall (1983), S. 38—39; Raskin (1985), S. 4: V. Raskin meinte, “the three approaches

o~ W

actually characterize the complex phenomenon of humor from very different angles and do not at
all contradict each other — rather they seem to supplement each other quite nicely. In our terms, the
incongruity-based theories make a statement about the stimulus; the superiority theories charac-
terize the relations or attitudes between the speaker and the hearer; and the release/relief theories
comment on the feelings and psychology of the hearer only.” (vgl. Matte [2001], S. 237-238).

Fiir eine kritische Auseinandersetzung mit dem Humorverstdndnis Platos siehe z.B.: Olin (2019).
Eine Analyse des aristotelischen Verstéindnisses von angemessenem und unangebrachtem Humor
findet sich beispielsweise bei Xu (2017).
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und das Amiisement auf Kosten anderer gehen wiirden.® Diese negative Konnota-
tion des Humors, die ihm von den Philosophen zugeschrieben wurde, hielt sich so
bis in die Neuzeit.?

Im Laufe des 18. Jh. wandte sich die Wissenschaft neuen Theorien zu, da die
Uberlegenheits-Theorie als iiberholt galt und mit dieser nicht alle humorvollen
Vorkommnisse erkliart werden konnten. So kamen die Entladungs- und die Inkon-
gruenz-Theorie auf, welche das Phdnomen des Humors besser erfassen sollten. Die
Entladungs-Theorie geht ihrerseits davon aus, dass Lachen als eine Art ,Uberdruck-
ventil unnotig angestaute Energie freisetzt.l° Die wohl bekannteste Ausfithrung der
Entladungs-Theorie stammt von S. Freud, der die drei Phinomene — Witz, Komik
und Humor - analysierte und das Lachen, welches aus diesen resultiert, auf die Ent-
ladung (iiberfliissiger) nervoser Energie zuriickfithrte.!!

Die Inkongruenz-Theorie, welche sich gemeinsam mit der Entladungstheorie ent-
wickelt hatte, iiberholte diese bald, v.a. im 19. Jh., und wurde im 20. Jh. in den Be-
reichen der Philosophie und Psychologie zur Haupttheorie des Humors. Laut dieser
Theorie resultiert das Lachen bzw. der Humor aus der Erkenntnis von etwas Inkon-
gruentem, einer Inkongruenz, die daher riihrt, dass die Wahrnehmung von etwas
mit der eigenen abstrakten rationalen Vorstellung desselben kollidiert.!? Fiir man-
che, wie z.B. T.R. Schultz und J.M. Suls, stellte jedoch nicht die Inkongruenz per se
das Vergniigliche dar, sondern deren Auflosung (= Inkongruenz-Lsungs-Theorie).!3

Wie schon zuvor die Uberlegenheits- und die Entladungs-Theorie wies auch die
Inkongruenz-Theorie mit fortschreitendem Erkenntnisgewinn Mingel auf. So wurde
zum Beispiel bemerkt, dass Inkongruenz nicht einheitlich definiert worden war — in
der Wissenschaftsliteratur wurden Uberraschung, Juxtaposition, Atypizitit und Ge-

8 Fiir Genaueres zu herabsetzendem Humor und Vorurteilen, sowie Gelotophobie in Relation zur
Uberlegenheits-Theorie siehe: Ford/Richardson/Petit (2015); Ford (2015); ders. (2014a); Davies
(2009).

9 Morreall (2014), S. 566-567, 570; vgl. Perks (2012), S. 126—127; Morreall (2016). Fiir eine kontro-
verse Auffassung in Bezug auf die Negativitét, die dem Humor von den meisten Forschern bis ins
18.Jh. nachgesagt wird, sieche: Amir (2014).

10 Morreall (2014), S. 567. Fiir weitere Literatur zur Entladungs-Theorie siehe: Berger (2014); Oring
(1994).

11 Morreall (2014), S. 567-568; vgl. ders. (2016); Freud (2009), S. 249; Martin (2003a), S. 314.

12 Morreall (2014), S. 568; vgl. Perks (2012), S. 122—123; Russell (1996), S. 43-44; Morreall (2016).
Fiir weitere Literatur zur Inkongruenz und deren Mechanismen siehe: Morreall (1989); Deckers/
Buttram (1990); Veale (2004); Perlmutter (2002); Staley/Derks (1995); Hempelmann (2014).

13 Morreall (2014),S. 568;vgl. ders. (2016); Cetola (1988), S. 245—246; Semrud-Clikeman (2014), S. 198.
Fiir weiterfithrende Literatur zur Inkongruenz-Losungs-Theorie siehe: McGraw/Warren (2016);
Deckers/Buttram (1990); Attardo (2014a); Schultz (1972); ders. (1974); ders. (1976); Schultz/
Horibe (1974); Schultz/Scott (1974); Suls (1972); ders. (1977); ders. (1983); Bartolo (2014); Perl-
mutter (2000).
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walt mit dieser gleichgesetzt. Ein weiteres Defizit der Inkongruenz-Theorie war, dass
aufgrund von Inkongruenz allein eine Erfahrung nicht als humorvoll eingestuft wer-
den konnte. Wegen dieser Mingel wurde die Inkongruenz-Theorie zugunsten einer
anderen, neueren Theorie aufgegeben.!* Diese neue Theorie besagte, “that humor
arises from a benign violation: something that threatens a person’s well-being, iden-
tity, or normative belief structure but that simultaneously seems okay.”’® Die heute
dominierende ,Benign Violation Theory' versteht Humor als etwas Verletzendes (vio-
lation) und gleichzeitig Harmloses (benign), als “wrong yet okay, threatening yet
safe”’6 und bietet eine engere Definition von Inkongruenz, die zwischen humorvol-
len und nichthumorvollen Stimuli unterscheidet.1”

Die ,Benign Violation Theory‘ geht davon aus, dass die fiir den Humor notwendige
Verletzung (violation) dann auftritt, wenn die eigenen grundlegenden Vorstellungen
gefdhrdet werden. Jene, die Theorie heute prigenden ,harmlosen Verletzungen', sind
evolutionstechnisch vermutlich auf eine (potentielle) Bedrohung fiir die physische
Gesundheit zuriickzufithren.!® Denn war diese Bedrohung nicht besorgniserregend,
konnte dieser ,falsche Alarm‘ der Umwelt durch Humor bzw. Lachen mitgeteilt wer-
den.’® Im Laufe der Jahrhunderte weitete sich der Begriff der Verletzung von der
physischen Bedrohung dann auf die Bedrohung der Identitét, der sozialen, kulturel-
len, linguistischen, logischen und moralischen Normen aus, bis der Terminus ,Verlet-
zung' alles, was in irgendeiner Form bedrohlich oder von der Norm negativ abwei-
chend sein konnte, inkludierte. Somit ist eine Verletzung, genauso wie das harmlose,
akzeptable Element, ohne welches diese nie in Lachen resultieren wiirde, fiir den
Humor essenziell.2°

Psychologische Distanz ist eines der Elemente, durch welche eine bedrohliche
Sache oder Situation harmlos erscheinen kann.?! Sie vermag es ndmlich Ereignisse,

14 McGraw/Warren (2016), S. 407—411.

15 Ibid,, S. 407.

16 Ibid.

17 Ibid, S. 424.

18 Dies. (2014), S. 75; dies. (2016), S. 425. Fiir die evolutionire Entwicklung von Lachen bzw. Humor
siehe beispielsweise: Porteous (1988); Bevis (2013), S. 78. Zum Humor bzw. Lachen bei Primaten
und anderen Tieren siehe: Gamble (2001); Chafe (2014); Askenasy (2014); Bevis (2013), S. 77.

19 McGraw/Warren (2016), S. 425; vgl. Nikopoulos (2017), S. 7, 10; Cetola (1988), 247-248. Fiir all-
gemeine Literaturhinweise zu dem Thema Lachen siehe: Heiss (2019), S. 86-91; De Sousa (1987).
Ausfithrlichere Beschiftigungen mit dem Lachen finden sich z.B. bei Monro (1963); Morreall
(1983); ders. (1987); Boston (1974); Provine (2000); Weems (2014).

20 McGraw/Warren (2014), S. 75; dies. (2014a), S. 53-54; dies. (2016), S. 410, 425; Nikopoulos (2017),
S. 7,10; vgl. Clark (1987).

21 McGraw/Warren (2014), S. 76; vgl. dies. (2016), S. 411. Fiir Genaueres zu den Faktoren, welche zu
der Harmlosigkeit beitragen siehe: Dies. (2014a), S. 53-54.
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Definitionen von Inkongruenz
Uberraschung Juxtaposition Atypizitit Gewalt
Etwas Unerwartetes Die gleichzeitige Etwas anderes als Etwas, das die
Wahrnehmung von das, was personliche
inkompatiblen normalerweise Uberzeugung, wie die
Elementen oder erwartet wird Dinge sein sollten,
Wahrnehmungen bedroht

Harmlos
Ungefahrlich \.';?,r,l.:gg Ir: g
Inkonsequent Bedrohung
Gut o
Normal FBlosi*
alsc

Akégr‘::akl:*el* Inkorrekt*
. +*

Sinnvoll* B

* Entsprechend einer sozialen, kulturellen, kommunikativen, sprachlichen oder logischen Norm

Abb. 1: Inkongruenz und ,Benign Violation Theory*
Vgl. McGraw/Warren (2016), S. 409.

besonders aversive, lustiger zu machen, indem sie sich vier Faktoren,?? die einzeln,

aber auch gemeinsam auftreten kénnen, bedient:

- zeitliche Distanz: Etwas ist zum Zeitpunkt des Geschehens nicht lustig, aber Jahre
spéter kann es amiisant sein; Witze scheitern, wenn sie zeitlich zu nah nach der
Tragodie erzihlt werden

- soziale Distanz: Widerwirtige, schmerzhafte oder argerliche Ereignisse sind lusti-
ger, wenn sie jemand anderen betreffen

- rdumliche oder physische Distanz: Es ist leichter, iiber Katastrophen am anderen
Ende der Welt zu lachen, als wenn sie im eigenen Hinterhof geschehen

- hypothetische Distanz: Extreme Gewalt und beif3ende Satire sind oft lustiger, wenn
sie nicht real sind?3

22 Zu diesen vier Faktoren kénnte auch die ,emotionale Distanz' dazugezahlt werden, die besonders
bei ,Galgenhumor* und ,schwarzem Humor‘ zum Tragen kommt (vgl. Morgan et al. [2019], S. 434,
436).

23 McGraw/Williams/Warren (2014), S. 602-603.
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Die ,Benign Violation Theory‘ kann in Verbindung zur psychologischen Distanz folg-

lich erkldren:

- warum Distanz Tragddien humorvoll erscheinen lisst (,zu frith‘ vs. ,zu spit‘): “Dis-
tance reduces the threat associated with a severe tragedy, making it easier to see
the violation as benign.”2*

- warum Distanz kleine Missgeschicke weniger humorvoll erscheinen lésst: “Dis-
tance completely eliminates the threat in a mild mishap, making it difficult to
perceive a violation.”?>

- warum das Witzereiflen iiber ein tragisches Ereignis sich von ,zu frith‘ (= versto-
rend und anst6fig) zu ,gerade richtig’ (= lustig) und ,zu spit’ (= langweilig) wan-
deln kann:26 “At first there is too much threat associated with the event to find
jokes about it benign. However, increasing distance reduces threat, initially ma-
king it easier to perceive the violations as benign but later making it difficult to
perceive any violation at all.”2”

Der Zusammenhang zwischen psychologischer Distanz und ,Benign Violation The-
ory‘ kann am besten mit den Worten Ch. Chaplins zusammengefasst werden, “Life is
a tragedy when seen in close-up, but a comedy in long-shot.”?8

1.4 Voraussetzungen

Um den Humor in seinem Wesen begreifen zu konnen, reicht es jedoch nicht aus, le-
diglich die Haupttheorien zu kennen, vielmehr muss von der Oberfliche in die Tiefe,
in die Psyche eingetaucht werden, wo die Antwort auf die Frage zu finden ist, was
denn iiberhaupt nétig ist, damit ein Mensch Humor als etwas Amiisantes und Ge-
winnbringendes wahrnehmen kann. Diese psychischen Voraussetzungen fiir das Ver-
stdndnis von Humor sind aber mannigfach, weshalb nur die wichtigsten davon, nim-
lich die ,humorvolle Denkweise und der ,Sinn fiir Humor* beschrieben werden sollen.

Die erste Voraussetzung fiir das Verstdndnis und das Vergniigen am Humor ist
die Aumorvolle Denkweise. Diese ermoglicht es, Nachrichten und Ereignisse auf eine
bestimmte Weise zu interpretieren, die eine Alternative zum herkémmlichen ,hu-
morfreien’ Lesen/Wahrnehmen bietet. Beispielsweise werden so Geringschidtzung

24 Ibid,, S. 603.

25 Ibid.

26 Ibid.; vgl. Weiten et al. (2018), S. 106; McGraw et al. (2012). Fiir weitere Literatur zu der Relation
zwischen der ,Benign Violation Theory‘ und psychologischer Distanz sieche: McGraw/Warren (2010);
McGraw et al. (2012).

27 McGraw/Williams/Warren (2014), S. 603.

28 Vgl. Bevis (2013), S. 95.
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und Aggression in Gespréichen als Inkongruenz wahrgenommen, z.B. wenn diese als
unangebracht oder als iiberzogene Reaktion erkannt werden, die nicht bedrohlich
oder verwirrend ist, da sie durch die spielerische Interpretation eher als komisch
und humoresk erlebt wird.2® Im Kontext dieser spielerischen Interpretation kann
Humor als eine Form von Spiel,3? als Spiel mit Ideen gesehen werden, denn wiirden
die gleichen Ereignisse ohne Humor betrachtet, so wiirden sie maximal als interes-
sant, verbliiffend oder bedngstigend wahrgenommen werden. Die humorvolle Denk-
weise erlaubt es demjenigen, der sie besitzt, somit auch in scheinbar humorlosen
Situationen Humor zu erkennen und diesen zu genieflen.3!

Die zweite Voraussetzung, der Sinn fiir Humor, ist eng mit der humorvollen Denk-
weise verbunden, wird aber im Gegensatz zu dieser gerne als Personlichkeitskonzept
verstanden. Weist eine Person dieses Personlichkeitskonzept auf, so zeichnet sich
deren Verhalten auch durch bestimmte Merkmale aus, die mit diesem einhergehen.
Erkennbar ist eine Person mit Sinn fiir Humor folglich daran, dass sie sich selbst nicht
allzu ernst nimmt, iiber ihre eigenen Fehler lachen,32 sich von Problemen distanzie-
ren und den Dingen immer etwas Positives abgewinnen kann, wie auch eine wohl-
wollend frohliche Haltung gegeniiber dem Leben und dessen Unvollkommenheiten
und Widrigkeiten einnimmt, sowie dadurch Verstéindnis fiir die Inkongruenzen der
Existenz hat.3® Sinn fiir Humor verhilft jedoch nicht nur der jeweiligen Person zu
mehr Leichtigkeit im Leben, sondern ist prinzipiell fiir die soziale und emotionale
Entwicklung von Bedeutung. Wird ndmlich angenommen, dass Humor eine soziale
Funktion erfiillt, so kann der Sinn fiir diesen und der dadurch richtig eingesetzte

29 Ford (2014), S. 361; vgl. Semrud-Clikeman (2014), S. 198: Inkongruenz beinhaltet die Verletzung
einer Absicht, einer Konvention oder einer Tatsache. Damit eine Inkongruenz jedoch als humorvoll
angesehen wird, muss sie im Rahmen der humorvollen Denkweise erfasst werden.

30 Fiir genauere Ausfiihrungen zur Relation zwischen Humor und Spiel siehe: Saroglou (2002), S. 195—
196; Heiss (2019), S. 89—91; Winnicott (2005).

31 Ruch (2014), S. 681; vgl. McGhee (1999); Oring (1994), S. 15. Fiir Weiteres zur humorvollen Denk-
weise siehe: Hofmann/Ruch (2014), S. 118; Russell (1996), S. 45-46; Heiss (2019), S. 73-74.

32 Fiir die Relation von Lachen und Stress siehe: White/Winzelberg (1992).

33 Ruch (2014), S. 680-681; Martin (2003a), S. 314; vgl. Warnars-Kleverlaan et al. (1996), S. 118; Men-
diburo-Seguel/Heintz (2020); Saroglou (2002), S. 200—203: Der Sinn fiir Humor ist nur schwer mit
(christlicher) Religion vereinbar, da diese mit einem gewissen Bediirfnis nach Kontrolle (Ereignisse,
Selbst, Handlung/Reaktion) in Verbindung steht und dadurch intolerant gegeniiber Ambiguitét und
Inkongruenz ist, welche fiir den Humor unabdingbar sind. Weiters tiberschreitet der Humor Nor-
men, die fiir Religion hingegen eine wichtige Basis sind. So versucht Religion beispielsweise, Sexua-
litat und Aggression in geregelte Bahnen zu lenken, wiahrend Humor auch fiir diese Regungen eine
gesellschaftlich akzeptable Ausdrucksform bietet (vgl. Saroglou/Anciaux [2004]). Fiir eine negative
Sicht auf Religion in Bezug auf mentale Gesundheit siehe Ellis (1971), fiir eine positive Verbindung
zwischen den beiden siehe hingegen Donahue/Benson (1995). Fiir die Relation zwischen Lachen
und Religion siehe z.B.: Schweizer (2020). Eine Abhandlung zu dem Sinn fiir Humor findet sich
beispielsweise bei Eastman (1921) und Ruch (1998).
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Humor zu einer Verbesserung von Beziehungen oder des Gruppenzusammenbhalts,
dem Abbau von Spannungen, der Wahrung des Gesichts, sowie dem Ausdruck von
Aggression und Abneigung auf eine sozial akzeptable Art fithren.34

1.5 Charakteristika

Nachdem erldutert wurde, welche Voraussetzungen noétig sind, um Humor als sol-
chen erfassen zu kénnen, wird nun auf dessen Charakteristika — Formen, Marker,
Stile und Techniken, an welchen dieser erkannt werden kann — eingegangen. Denn
was niitzt jegliche humorvolle Denkweise und Sinn fiir Humor, wenn der Witz, die
Komik, das Erheiternde unbemerkt bleiben und das ersehnte befreiende Lachen
ausbleibt?

1.5.1 Formen

Das primire Charakteristikum, an welchem Humor erkannt werden kann, ist des-
sen Form. Gemeinhin wird zwischen verbalem, visuellem und physischem Humor
unterschieden, wobei diese Formen nur selten rein vorkommen, sondern eher in
Kombinationen auftreten.

Tab. 1: Formen des Humors

Form

Verbaler Humor

Produktionsform

Sprache (miindlich,

Ausformung

Sprachliche Hilfsmittel: z.B. Wort-

Beruf

Kabarettist,

schriftlich) spiele, ahnliche Aussprache, Ratsel | Komddiant
Visueller Humor Visuelle Darstellun- z.B.: Stummfilme, Karikatur, Car- Pantomime
gen toon

Aktionen von Men-
schen

Physischer Humor Kérperbewegungen, Mimik, Clown, Gaukler
produzierte Gerdusche z.B.

Slapstick-Komddie

Jede der drei Formen kann weiter in ,absichtlich’ (bewusst) und ,unabsichtlich‘ (un-
bewusst) unterteilt werden. So duflert sich beispielsweise absichtlicher Humor in
spontanen, lustigen Bewegungen oder vorgefertigten humorvollen Au8erungen, wie
z.B. Rétseln, wihrend unabsichtlicher Humor v.a. (freudsche) Versprecher inklu-
diert.3%

34 Semrud-Clikeman (2014), S. 197-198, 201; vgl. Norrick (2014), S. 175; Warnars-Kleverlaan et al.

(1996),S.118, 133.
35 Taylor (2014), S. 351-352. Genaueres zu verbalem Humor enthalten die Arbeiten von: Attardo
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1.5.2 Marker

Reicht die Form allein nicht aus, kann das Erkennen und Verstehen von Humor

durch verbale und schriftliche Marker vereinfacht werden. Diese dndern nichts an

der eigentlichen Bedeutung, d.h., dass Humor auch ohne derartige Marker auskom-

men wiirde und sie auch entfernt werden konnen, ohne die humorvolle Absicht zu

beeintridchtigen. Im Gegensatz dazu wiirde die Wegnahme von Humorquellen oder

-faktoren (z.B. der Pointe) zur Eliminierung des Humors fiithren. Als schriftliche Mar-

ker gelten zum Beispiel Ellipsen, wihrend verbale Marker folgende wiéren:

- UbermifRig hofliche Sprache

- Wiederholung der Worter, Ereignisse oder Silben

- Falsche Anfinge des zu Sagenden

- Diskursive Ausdriicke: wie jeder weify', wie das Sprichwort besagt’

- Ubertriebene Mimik

- Volliges Fehlen von Mimik

- Tonlage, Lautstirke und Sprechgeschwindigkeit: Langsame Sprechgeschwindig-
keit, zusitzliche Pausen, Lingung von Vokalen und Silben, Nasalierung

Samtliche dieser Marker verweisen interessanterweise nicht nur auf den Humor
selbst, sondern gleichfalls auf dessen sarkastische und ironische Absichten.3¢

1.5.3 Techniken & Stile

Nachdem der Humor als solcher erst einmal aufgrund seiner Form und der auf ihn
verweisenden Marker erkannt wurde, konnen in einem weiteren Schritt seine Tech-
niken und Stile bestimmt und analysiert werden.

1.5.3.1 Techniken

Gab es zuvor schon Untersuchung zu den Techniken des Humors, so wurden diese
von A.A. Berger revolutioniert. Er untersuchte, was Menschen zum Lachen bringt
und stief} in humorvollen Texten jeglicher Art auf 45 Techniken, welche laut sei-
nen Angaben mindestens seit romischer Zeit in humorgeladenen Texten zu finden
sind und die Bausteine allen Humors bilden. Berger beschrieb diese Techniken in
mehreren seiner Werke (An Anatomy of Humor [1993], Blind Men and Elephants

(2014b); Taylor (2014a); Sherzer (2014). Fiir Details zu visuellem Humor siehe: Klein (2014). Bei-
spiele fiir alle dieser Humorformen finden sich z.B. bei Sover (2018).

36 Adams (2014), S. 359—361; vgl. Triezenberg (2004), S. 416—417. Details und Beispiele zu den Mar-
kern von Ironie und Sarkasmus finden sich bei Attardo et al. (2003).
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[1995], The Art of Comedy Writing [1997]), fasste sie in einer iibersichtlichen Liste
bzw. Tabelle zusammen und reihte sie in ein Klassifikationssystem mit vier Katego-
rien (Sprache, Logik & Verstand, Identitit, Aktion oder visueller Humor) ein.3? Trotz
des Umstandes, dass Berger die Humortechniken bereits 1993 beschrieb, sind sie
nach wie vor in der Humorforschung von Bedeutung. Dies und der Umstand, dass er
sie schon fiir die romische Zeit geltend machte, sind der Grund dafiir, dass sie nun
auch in dieser Arbeit in dem Kontext rabbinischer Texte angewandt werden sollen,
um Humor in jenen zu finden und um nachweisen zu konnen, dass die Rabbinen
Humor bewusst einsetzten.

Tab. 2: Kategorien und Techniken von Humor

Categories and Techniques of Humor

Language Logic Identity Action
Allusion Absurdity Before /After Chase
Bombast Accident Burlesque Slapstick
Definition Analogy Caricature Speed
Exaggeration Catalogue Eccentricity

Facetiousness Coincidence Embarrassment

Insults Comparison Exposure

Infantilism Disappointment Grotesque

Irony Ignorance Imitation

Misunderstanding Mistakes Impersonation

Over literalness Repetition Mimicry

Puns, Wordplay Reversal Parody

Repartee Rigidity Scale

Ridicule Theme /Variation Stereotype

Sarcasm Unmasking

Satire

Berger (1997), S. 3; vgl. ders. (1993), S. 18; ders. (2014a), S. 753; ders. (2013), S. 47. Fir Details zu einigen der genannten Techni-
ken siehe: Davis (2014); Rose (2014); Klein (2014a); Condren (2014); Noonan (2014); Kreuz/Riordan (2014); Lockyer (2014); Mel-
lor (2014); Kuiper (2014a); Marshall (201 4); Pickering (2014); Bayless (2014); Bronner (2014); Ford (2014a); Beermann (2014a);
Dentith (2000).

37 Berger (2014a), S. 753; ders. (2013), S. 45—47. Fiir Erlduterungen und Beispiele der Anwendung der
Techniken des Humors siehe: Berger (1993); ders. (1995); ders. (1997); ders. (2013). In dem Artikel
Forty five Ways to Make ‘Em Laugh von 2013 zeigt Berger, wie verschiedene Disziplinen mit unter-
schiedlichen methodischen Ansitzen seine Techniken einsetzen (konnen), um ihre Grundkonzepte
zu stiitzen und so gleichzeitig zu einem Gesamtbild des Humorverstidndnisses von einzelnen Texten
beitragen konnen. Fiir die Umlegung der Frage, was die Dinge lustig macht und was genau zum
Lachen anregt auf eine kulturelle und globale Ebene siehe bes.: McGraw (2015).
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1.5.3.2 Stile

Aufschluss dariiber, wie diese Techniken des Humors angewandt werden, geben die

Humorstile. Diese Stile beziehen sich auf das gewohnheitsmiflige Verhalten einer Per-
son oder deren Gebrauch von Humor im Alltag, wodurch sie mit dem Sinn fiir Humor
in Verbindung stehen, jedoch von diesem zu unterscheiden sind. Wihrend in der Ver-
gangenheit lediglich zwischen ,gutem (= wohlwollendem) Humor‘ und ,bosem (= er-
niedrigendem) Humor* differenziert wurde,3® wird heutzutage von positiven, negati-
ven und neutralen Humorstilen gesprochen. So werden Spafy, Humor und Nonsens3®
beispielsweise dem Bereich des ,guten Humors' zugeordnet, wihrend Witz*? ;neutral’
gesehen wird und Ironie,* Satire,*? Zynismus und Sarkasmus eher im Bereich des ,bo-
sen Humors' verortet werden.*3

Es gibt viele verschiedene Konzepte in Bezug auf die Stile des Humors,** doch
sind die beiden umfassendsten jene von K.H. Craik et al. (1996) und von R.A. Martin
(2003), welche auch in dem Kontext rabbinischer Texte Aufschluss iiber die ange-
wandten Humorstile der Rabbinen geben sollen.

Das Konzept von K.H. Craik und seinen Kollegen umfasst fiinf bipolare Stile, wel-
che die gesamte Spannbreite von humorvollem Verhalten und damit verbundenen
Eigenschaften abdecken sollen. Die Stile werden unterteilt in:

- ,sozial warm vs. kalt' (1) — sozial konstruktive Verwendung von Humor vs. Ten-
denz, frohliches Verhalten zu vermeiden

- reflektierend vs. ungeschickt' (2) — Verhalten, das die humorvolle Seite in Situati-
onen und an Personen versteht und schitzt vs. wettkampfartige, riicksichtslose
und prétentiose Verwendung von Humor

- kompetent vs. unfihig' (3) — Kénnen vs. Unvermdgen einer Person, Witze und An-
ekdoten erfolgreich zu erzdhlen und aktiv witzig zu sein

- ,weltlich vs. verklemmt' (4) — Freude am Erzdhlen von Witzen {iber Tabuthemen,
wie Sexualitdt oder Makabres vs. Hemmung und Ablehnung gegeniiber diesen

Themen

38 Beermann (2014), S. 364.

39 Fiir weiterfithrende Literatur zu Nonsens siehe: Viana (2014).

40 Fiir weiterfithrende Literatur zum Witz siehe bes.: Miiller (2014).

41 Fur weiterfithrende Literatur zur Ironie (und deren Relation zu Humor) siehe z.B.: Giora et al.
(2005); Nilsen/Pace Nilsen (2012); Giora/Attardo (2014); Piskorska (2014); Garmendia (2014);
Chernyshova (2021).

42 Fur weiterfithrende Literatur zur Satire siehe beispielsweise: Condren (2014); Park-Ozee (2019);
Griffin (1994). Zur Parodie, die vermutlich auch dieser Kategorie zuzurechnen wire, siehe z.B.: Hut-
chen (2000).

43 Beermann (2014), S. 365; vgl. Ruch (1998).

44 Fiir kleinere Ergéinzungen zu den Humorstilen siehe: Heiss (2019), S. 76—78; dies. (2020), S. 18-19.
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- ,harmlos vs. gemein‘ (5) — Freude am Wortspiel oder anderer intellektuell heraus-
fordernder, aber harmloser Witze vs. hohnische oder grausame Humorstile*®

R.A. Martin und dessen Kollegen schlugen 200346 hingegen eine Kategorisierung
von vier Humorstilen, zwei positiven und zwei negativen, vor. Die von ihnen be-
schriebenen positiven Stile sind:

- affiliativer oder einschliefsender Stil' (1) — niitzt Humor, um soziale Beziehungen
zu verbessern und zu erleichtern; ist tolerant und harmlos; beniitzt z.B. sanfte
Neckereien?? oder selbstironischen Humor, um andere zu erheitern oder eine ver-
krampfte Situation zu entspannen*8

- selbstverstdrkender Stil' (2) — Stil, bei welchem ein Individuum eine humorvolle
Lebenseinstellung trotz sidmtlicher Inkongruenzen vertritt; ist eng mit Humor
verbunden, der zur Bewiltigung von Stress und zur Regulierung negativer Emoti-
onen gebraucht wird

Die als negativ klassifizierten Stile sind:

- ,aggressiver Stil' (3) — tendiert dazu, sarkastisch zu sein und Menschen ohne
Gedanken iiber den anzurichtenden Schaden lacherlich zu machen und u.a. da-
durch zu manipulieren*?

- ,selbsterniedrigender Stil' (4) — richtet sich gegen einen selbst; durch Selbsternied-
rigung wird versucht, die Anerkennung anderer zu erlangen; geht zumeist mit
niedrigem Selbstwertgefiihl einher5°

1.6 Zielgruppe

Was etwas humorvoll erscheinen ldsst und wie sich dies duflert, wurde nun geklart,
doch wer oder was das Ziel des Humors ist, darauf ist noch nicht eingegangen wor-
den. So muss vorneweg gesagt werden, dass prinzipiell jedes erdenkliche Thema,
jeder beliebige Gegenstand und jegliche Person zum Ziel von Humor, d.h. verlacht
werden kann. Hinsichtlich der drei grofien Humortheorien lassen sich jedoch Unter-
schiede in Bezug auf die Zielpersonen/-gegenstiande feststellen. Die Inkongruenz-

45 Beermann (2014), S. 364; vgl. Craik et al. (1996).

46 Martin (2003); ders. (2003a).

47 Fiir Genaueres zu dem Thema Neckerei siehe z.B.: Cortés-Conde (2014).

48 Im Gegensatz zu R.A. Martin sah M. Semrud-Clikeman den ,einschliefenden Humorstil* nicht als
durchweg positiv an (vgl. M. Semrud-Clikeman [2014], S. 199).

49 Fiir aggressiven und harmlosen Humor siehe beispielsweise: Strain (2014).

50 Beermann (2014), S. 364; vgl. Martin (2007). Fiir eine entgegengesetzte, positive Sicht auf den
,selbsterniedrigenden Humor' siehe: Heintz/Ruch (2018).
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Theorie geht beispielsweise davon aus, dass alles und jeder als Ziel dienen kann,
wihrend bei der Uberlegenheits-Theorie nur derjenige Objekt des Humors sein
kann, der unterlegen bzw. nicht ebenbiirtig ist. Die Entladungs-Theorie sieht wie die
Inkongruenz-Theorie simtliche Personen und Objekte als Ziele an, doch gehen diese
bei ihr vorrangig aus alltéglichen Thematiken (personliche Beziehung, Sex, Ehe, Fa-
milie, Politik etc.) hervor. Die Ziele des Humors, also des Spotts, sind demnach pri-
mar solche, welche die Menschen betreffen und beschiftigen. Manche Ziele bzw.
Zielthematiken sind jedoch préadestinierter als andere, zu solchen zu werden, wie
z.B. die Themen Sexualitit, Politik, Ethnie und Rasse, oder bestimmte Personlich-
keitstypen und -merkmale, die gegebenenfalls von der Norm abweichen. Trotzdem
miissen nicht ausschlieflich diese Ziele gewihlt werden, genauso wenig, wie Humor
immer direkt, z.B. gegen eine repressive Regierung, gerichtet sein muss, da sich auf-
grund unbewusster Sorgen Humor auch gegen etwas richten kann, das nicht unmit-
telbar mit der Ursache desselben zu tun hat.5!

1.7 Funktionalitdt von Humor

Werden die Funktionen des Humors fiir den Menschen betrachtet, fillt sofort auf,
dass diese vielfiltig sind. So bietet Humor beispielsweise Vorteile in Konversationen,52
kann helfen, das Vergniigen wihrend solcher zu steigern sowie interpersonale und
institutionelle Aufgaben besser zu meistern. Weiters vermag es Humor, die Kreativi-
tédt>3 zu befliigeln, soziale Interaktion und zwischenmenschliche Beziehungen wie
auch die Gesamtentwicklung eines Menschen zu verbessern, indem er die Toleranz
fiir soziale Unterschiede erhoht und die Anndherung an neue Stimuli erleichtert.
Die wichtigsten funktionalen Eigenschaften des Humors sind jedoch, dass er die
Stressbewiltigung zu erleichtern sowie die Intensitét negativer Lebensereignisse zu
mildern vermag, was besonders seiner Funktion als Coping-Mechanismus geschul-
det ist,>* welche im Folgenden neben subversivem Humor, der ,dunklen Seite des
Humors!, untersucht werden soll.

Neben den genannten Funktionen wird oft gemeinhin behauptet, dass Humor
auch positive Auswirkungen auf die menschliche Psyche und Physis®® — und da-

51 Berger (2014a), S. 752, 754; vgl. Davies (2011).

52 Fiir Konversationshumor und dessen Kategorien und Komplexitit siehe: Norrick (2014), S. 174—
175; ders. (1993); Swann/Wang (2014), S. 705-706; Schmitz (2002), S. 9o—91; Derks (2014), S. 164.

53 Zu den Auswirkungen von Humor auf die Kreativitit siehe z.B.: Belanger et al. (1998).

54 McGraw/Warren (2016), S. 407; Swann/Wang (2014), S. 707; vgl. Bippus (2014), S. 352-353; Po-
dilchak (1992), S. 385; Martin (2003), S. 52; Galloway/Cropley (1999), S. 305-306; Dixon (1980);
Martin/Lefcourt (1986); Balmores-Paulino (2018).

55 Fiir Genaueres zu den psychischen und physischen Funktionen und Vorteilen des Humors siehe:
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durch Einfluss auf das adaptive Gesamtwohlbefinden — hat, was es jedoch erst durch
eindeutige empirische Beweise zu belegen gilt.56

1.7.1 Humor als Coping-Mechanismus

Um die Funktion des Humors als Coping-Mechanismus®? untersuchen zu konnen,
muss zuerst zwangsldufig auf Coping im Allgemeinen und die Abgrenzung zu ande-
ren adaptiven Prozessen eingegangen werden, da ansonsten die Vielseitigkeit des
Humors in seiner Leistung fiir die Stress-, Depression- und Schmerzbewiltigung so-
wie der Starkung positiver Gedanken nicht zur Ginze verstanden und wertgeschétzt
werden kann.

1.7.1.1 Coping & dessen Abgrenzung zu Abwehrmechanismen

Zu Beginn der Erlduterungen zu Coping sei gesagt, dass es an sich ein sehr spit
entdecktes Phidnomen ist, das erst in den 1960-er Jahren zogerlich an Bedeutung
gewann. Zuvor war es zwar existent, doch mit dem Begriff der ,Abwehr‘ und dem
der ,Abwehrmechanismen‘ vermengt, die seit dem 19. Jh,, also seit der Entstehung
der Psychoanalyse, erforscht wurden.>® Die ,Abwehr‘ wurde erstmals von S. Freud
1894 im Zuge seiner Psychoanalyse-Studien beschrieben, in welchen er u.a. davon
ausging, dass es vorrangig die psychologischen Vorgéinge der Repression und Ab-
wehr sind, durch welche nicht akzeptierte Ideen, Gefiithle oder Wiinsche abgewehrt,
verdreht und verborgen werden.® Er glaubte, dass die Hauptaufgabe der Abwehr-
mechanismen darin bestiinde, das Selbst, das Ich, vor Angsten zu schiitzen und so

Kuiper (2014); Martin (2001); ders. (2004); ders. (2014); Galloway/Cropley (1999); Martin et al.
(1993); Lehman et al. (2001); Bennett (2014); Kuiper/Nicholl (2004); Morgan et al. (2019); Cann et
al. (2000); Semrud-Clikeman (2014), S. 200—201; vgl. Kuiper/Harris (2009).

56 Martin (2004), S. 2—3; ders. (2001), S. 504-505, 516; ders. (2003a), S. 321; Kuiper/Martin (1998).
Die hidufig vertretene These, dass Humor positiv auf die menschliche Psyche und Physis einwirken
kann, konnte in Experimenten nicht eindeutig belegt werden. R.A. Martin und andere geben in
Bezug auf die Ergebnisse zu bedenken, dass sich Menschen mit mehr Sinn fiir Humor gerne als
gesiinder sehen (gefithlte Gesundheit), dies jedoch nicht mit deren objektivem Gesundheitszustand
(aktuelle Gesundheit) iibereinstimmen muss. Andere Griinde fiir die negativ ausgefallenen Expe-
rimente konnten die fehlende Differenzierung der unterschiedlichen Humorstile sein (positive vs.
negative Humorstile) oder die Moglichkeit, dass es sich um physische/psychische Langzeitauswir-
kungen des Humors handelt, die in den kurzweiligen Experimenten nicht erfasst werden konnten.
Vgl. Martin (2004), S. 2, 15-16; ders. (2001), S. 515-516; ders. (2003), S. 50; Kuiper/Nicholl (2004),
S. 40, 44, 57, 61.

57 Das Wort ,Mechanismus’ wird im Folgenden synonym zu dem Begriff ,Strategie’ gebraucht.

58 Parker/Endler (1995), S. 3, 8; Cramer (1998a), S. 922; Parker/Wood (2008), S. 504-505.

59 Parker/Endler (1995), S. 3—4; Freud (1914), S. 48; ders. (1894); vgl. Vaillant (1992), S. 237.
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K
N
r. \\
Level IV - Reife Abwehr
(Humor, Sublimation, Unterdriickung,
A Altruismus) N

Level Il - Neurotische Abwehr
(Intellektualisierung, Verdrangung,
Reaktionsbildung, Verschiebung,
Ungeschehenmachen, Rationalisierung)

Level Il - Unreife Abwehr
(Schizoide Fantasie, Projektion, Passive Aggression,
Ausagieren, Hypochondrie, Dissoziation)

Abb. 2: Hierarchisches Modell der Abwehr
Vaillant (1994), S. 45; vgl. Vaillant/Bond/Vaillant (1986).

eine Zuflucht vor Situationen zu schaffen, die im Moment nicht bewiltigt werden
konnen.5% Demzufolge ist ein Abwehrmechanismus in der psychoanalytischen The-
orie ein unbewusster psychologischer Prozess, der Angst reduziert, die durch nicht
akzeptierte oder potentiell schidliche Stimuli hervorgerufen wird.6! Freuds Tochter
Anna entwickelte in ihrem Buch Das Ich und seine Abwehrmechanismen 1936 die
Theorien ihres Vaters zu der Thematik weiter und differenzierte zwischen unter-
schiedlichen Abwehrmechanismen (pathologisch, nicht pathologisch). Weitere For-
scher stiitzten sich auf ihre gewonnenen Erkenntnisse und bauten diese weiter aus.
Das Modell von G.E. Vaillant, der wie viele andere an einen hierarchischen Zugang
des Abwehrkonzepts glaubte, setzte sich schlussendlich durch. Er ging von einem
hierarchischen Modell aus, dass von ,pathologisch’, sowie ,unreif* iiber ,neurotisch’
bis zu ,reif* reicht.62

Von Vaillant u.a. wurde vermutet, dass Menschen im Laufe ihres Lebens unter-
schiedliche dieser Abwehrmechanismen beniitzen.63 Ist ein Abwehrmechanismus

60 Augustyn et al. (1998—2020); Freud (1894); vgl. Cramer (1998), S. 885; Morgan et al. (2019), S. 434.

61 D.L. Schacter (2011), S. 482; Cramer (1998), S. 885; vgl. Weiten et al. (2018), S. 101; Kuiper (2014b),
S.195.

62 Parker/Endler (1995), S. 4-5; Freud (1936); Vaillant (1971); ders. (1977); Parker/Wood (2008),
S. 503. Fiir Genaueres zu der Definition von Neurose und deren Abgrenzung zur Psychose siehe:
Freud (1924); ders. (1924a).

63 Anzumerken ist, dass nicht alle bekannten Abwehrmechanismen von Vaillant in seine Hierarchie
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jedoch zu oft bzw. stindig in Gebrauch, wird er pathologisch und kann zu malad-
aptivem Verhalten fiihren, was die physische und mentale Gesundheit beeintrich-
tigt.5* So kann von adaptiven und maladaptiven Abwehrmechanismen gesprochen
werden.5> Humor ist einer der adaptiven Mechanismen, den bereits Freud als den
hochsten der Abwehrmechanismen ansah, da er nicht nur auf die Stress-Priavention
oder -Reduktion abzielt, sondern auch einen angenehmen, mit Freude und Lachen
verbundenen Zustand herstellen mochte.®6 Humor als Abwehrmechanismus in-
kludiert den {iberméfliigen Ausdruck von Gefiihlen ohne persénliches Unbehagen
und unangenehme Auswirkung auf andere. Er erlaubt das Ertragen und gleichzei-
tige Fokussieren auf das Unertrigliche, wihrend der Witz beispielsweise von dem
Unertréglichen ablenkt.6” Der Humor wurde von Vaillant zu den reifen Abwehrme-
chanismen gezihlt, u.a. vielleicht deshalb, weil bereits Freud meinte, dass Kinder
die kognitiven Fahigkeiten, Humor in der richtigen Form zu gebrauchen, noch nicht
besitzen.8

1977 wurden dann von N. Haan ,Abwehr‘ und ,Coping’ als unterschiedliche, aber
verbundene Phinomene beschrieben.? Beide gelten seit jeher als Mechanismen der
Adaption,”® die sich v.a. anhand der beteiligten psychologischen Prozesse voneinan-
der unterscheiden lassen. Werden sie jedoch in Bezug auf ihre Ergebnisse betrachtet,
so ist eine Differenzierung duflerst schwierig, da Menschen nicht nur unbewusste
Abwehrmechanismen, sondern gleichfalls bewusstes, absichtliches und willentli-
ches Verhalten, also Coping, beniitzen, um mit Stress umzugehen, wodurch gesagt
werden kann, dass die beiden koexistieren.”®

Wihrend manche im Laufe der letzten Jahrzehnte die beiden Mechanismen
zu trennen versuchten,”? hielten andere dagegen und differenzieren die Begriffe
nicht.” So herrscht auch heute noch Uneinigkeit dariiber, ob ,Abwehr‘ und ,Coping’
synonym gebraucht werden konnen. Da es jedoch unterschiedliche Definitionen fiir
die beiden Phdnomene gibt, sie unterschiedliche Charakteristika aufweisen und da-

aufgenommen wurden und es folglich noch zahlreiche andere hier unerwihnte gibt. Es wurde hier
jedoch auf das ,unvollstindige’ Modell von Vaillant verwiesen, weil sich weitere Forschungen in
diesem Gebiet darauf stiitzten und heute noch darauf zuriickgegriffen wird.

64 Augustyn et al. (1998-2020).

65 Haan (1963); dies. (1977); Parker/Wood (2008), S. 503.

66 Freud (1928); Fiithr (2002), S. 284; Doosje (2014), S. 179; vgl. Proyer (2014), S. 193.

67 Vaillant (1992), S. 242.

68 Freud (2009); Fithr (2002), S. 285.

69 Haan (1977).

70 Cramer (1998a), S. 920, 940.

71 Ibid,, S. 940.

72 Dies. (1998a); dies. (1998b); Fithr (2002); Martin (1998). S. 44-45.

73 Kramer (2010); Vaillant (2012), S. 262.
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durch auch auf verschiedene Arten gemessen werden miissen,”* ist Differenzierung
angebracht. P. Cramer stellte dazu fiinf Kriterien auf, anhand derer der Coping- vom
Abwehrprozess kritisch, je nach Betonung, oder aber nur unvollstindig abgegrenzt
werden kann:75

Tab. 3: Unterscheidung von Coping- und Abwehr-Prozessen

Coping-Prozess Abwehr-Prozess Unterschied

bewusst (/unbewusst) unbewusst kritisch

absichtlich gebraucht unabsichtlich gebraucht kritisch

situationsbedingt dispositionell (/situationsbedingt) nicht kritisch, eher Betonung

nicht hierarchisch hierarchisch nicht kritisch, eher Betonung

assoziiert mit Normalitdt | assoziiert mit Pathologie kein Unterschied bei Kontrolle
der Selbsteinschatzung und dem
Kontext7¢

Anhand dieser Differenzierung konnen Abwehrmechanismen nun als unbewusste
Strategien zur Bewiltigung intrapsychischer Konflikte und zur Reduktion von Stress
gesehen werden,”” wodurch sie heute als Mittel zur Adaption mit Konflikten, Verlust
und Trauma gelten.”® Unter Coping wird hingegen die bewusste (oder unbewusste)
Anstrengung des Individuums, sich an bedrohliche oder schwierige duf3ere Situatio-
nen (= Stressoren) anzupassen, verstanden.”®

74 Abwehrmechanismen werden durch die Beobachter-Bewertung, Selbst-Bewertung, oder projektive
Ansitze (z.B. Rorschach-Test, Thematic Apperception Test [TAT]) gemessen. Zu den bedeutenderen
Selbst-Bewertungen zihlen das Defense Style Questionnaire (DSQ) von Bond et al. (1983) (81 Items,
wurde gekiirzt auf DSQ-4o, fiir Literatur dazu siehe: Andrews/Pollock/Stewart [1989]; Bond [1986];
Ruuttu et al. [2006]; Hovanesian [2009]), die Repression Sensitization Scale (R-S scale) von Byrne
(1961) (wurde weiterentwickelt, fiir Literatur dazu siehe: Byrne/Barry/Nelson [1963]) sowie das
Defense Mechanism Inventory (DMI) von Gleser/Thilevich (1969) (iiber 200 Items, um fiinf Cluster
von Abwehrmechanismen zu erfassen. Fiir Literatur dazu siehe: Thilevich/Gleser (1993); Cramer
(1991); Endler/Parker (1995)). Fiir einen Gesamtiiberblick iiber die Messmethoden der Abwehrme-
chanismen siehe: Cramer (1991 ); Endler/Parker (1995); Haan (1982); Kline (1991); Vaillant (1986).

75 U. Kramer widerspricht P. Cramer nicht nur bei der Differenzierung der Begriffe, sondern hilt auch
die getroffene Unterscheidung von Cramer fiir nicht aussagekriftig genug, da es zwischen den Kon-
zepten von Abwehr und Coping zu viele Uberschneidungen gibe (vgl. Kramer (2010)).

76 Cramer (1998), S. 886-887; dies. (1998a), S. 923—-933; Bejan-Muresan et al. (2019), S. 276; vgl. Er-
delyi (1985) und (1990): M.H. Erdelyi wandte diesbeziiglich ein, dass Abwehr nicht zwingend un-
bewusst und unabsichtlich sein muss.

77 Proyer (2014), S. 193.

78 Cramer (1998), S. 887. Fiir Genaueres zur Geschichte der Abwehrmechanismen und ihrer Bedeu-
tung in der heutigen psychoanalytischen Theorie siehe z.B.: Dies. (1991); dies. (2000).

79 Doosje (2014), S. 179; vgl. Weiten et al. (2018), S. 95. Fiir einen Uberblick zu dem Thema Coping,
den dazu aufgestellten Theorien und der Forschung siehe: z.B. Livneh/Martz (2007).
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1.7.1.2 Coping-Strategien

Mit der Bezeichnung ,Coping* wird also gemeinhin der adaptive (konstruktive) Um-
gang mit Stressoren verstanden, wobei sich Coping prinzipiell auf “a variety of cog-
nitive and behavioral strategies individuals use to manage their stress"8° bezieht. Es
gibt unter den Coping-Strategien jedoch nicht nur adaptive, sondern auch maladap-
tive Strategien, die den Stressor verstarken und nicht bzw. nur kurzfristig zur Bewl-
tigung der Stresssituation beitragen.8! Zu solchen maladaptiven Strategien zihlen
z.B. Aggressivitit,82 Aufgeben, sich selbst verwohnen (z.B. Siichte), sich selbst die
Schuld geben,33 Loslosung, Sensitivierung, Sicherheitsverhalten, dngstliche Vermei-
dung, Rationalisierung sowie Flucht (inkl. Selbstmedikation).84 Wie an den Beispie-
len ersichtlich ist, sind diese Strategien, gleich den Abwehrmechanismen, wenn sie
iber einen lidngeren Zeitraum hinweg angewendet werden, mit negativen Auswir-
kungen auf Psyche und Physis verbunden.85

War die Existenz des Phidnomens des Coping spétestens ab N. Haan bekannt, so
fehlte es jedoch bis 1980 noch an einer Kategorisierung, die erst mit F. Folkman
und R.S. Lazarus erfolgte. Sie differenzierten ndmlich zwischen zwei grof3en Coping-
Stilen — dem problemorientierten und dem gefiihlsorientierten Stil. Der erste der
beiden beschiftigt sich mit dem Umgang mit der Stressquelle, wiahrend der zweite
sich auf die Gedanken und Gefiihle, die mit dem Stressor in Verbindung stehen, kon-
zentriert. Diese beiden Stile sind trotz ihrer Unterscheidung nicht getrennt vonein-
ander zu betrachten, da sie einander auch iiberlappen konnen.8¢

Zu dem problemorientierten Stil zihlten sie konfrontatives Coping, soziale Un-
terstiitzung und planméfiige Problemlosung, wihrend der gefiihlsorientierte Stil
Selbstkontrolle, soziale Unterstiitzung, Distanz, positive Einschétzung, Akzeptanz
von Verantwortung sowie Flucht/Vermeidung inkludierte.8”

8o Litman (2006), S. 274.

81 Ibid.; Folkman/Moskowitz (2004); Carver/Connor-Smith (2010); Zeidner/Saklofske (1995); vgl.
Weiten et al. (2018), S. 103.

82 Zu aggressivem Coping siehe z.B.: Gelkopf/Sigal (1995).

83 Weiten et al. (2018), S. g6-101.

84 Jacofsky et al. (0.D.).

85 Ibid.; Ben-Zur (2009).

86 Litman (2006), S. 274; Folkman/Lazarus (1980); dies. (1985); Lazarus/Folkman (1984); vgl. Park
et al. (2004): C.L. Park wies darauf hin, dass problemorientiertes Coping angemessen ist, wenn der
Stressor kontrollierbar erscheint; ist er jedoch unkontrollierbar, so ist gefiihlsorientiertes Coping
geeigneter. H. Walpole formulierte treffend, wenn auch in einem anderen Kontext: “The world is a
comedy to those that think, and tragedy to those that feel.” (zitiert bei Bevis [2013], S. 95).

87 Lazarus et al. (1986). Diese von Folkman und Lazarus durchgefiihrte Kategorisierung wurde spé-
testens 2006 von P.T.P. Wong, G.T. Reker und E. Peacock zu dem Coping Orientation and Prototype
(COAP) (81 Items, sechs Coping-Kategorien, 16 Subskalen) und schliefilich zu dem Coping Schema
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Tab. 4: Zwei groBe Coping-Stile

Problemorientiert Gefiihlsorientiert

Anderung der stressigen Situation durch Problem- Regulierung belastender Gefiihle, manchmal
I6sung, Entscheidungen und/oder aktives Handeln | durch gedankliche Anderung der Bedeutung der
stressigen Situation ohne aktuelle Verédnderung der

Situation
Veréndern oder Bewdltigen der Stressquelle Strategien, um mit Emotionen zurechtzukommen
Verdnderung der Stressquelle Umgang mit dem oder Reduzierung des emotiona-
len Stresses
Spezifische Aktivitaten, um eine Aufgabe zu Aktivitdten, um sich in Bezug auf die Aufgabe
erledigen besser zu fiihlen®

C.S. Carver, M.F. Scheier und J.K. Weintraub fiigten diesen Stilen weitere Kompo-
nenten hinzu und arbeiteten an einer genaueren Differenzierung. Um eine grofiere
Breite von ,niitzlichen' und auch ,weniger niitzlichen Coping-Stilen zu erfassen, ent-
wickelten sie 1989 das COPE-Inventory, einen Selbstbeurteilungsfragebogen, um
mit diesem die unterschiedlichen Coping-Strategien als Antwort auf Stress messen
zu konnen.®9 Sie unterschieden 15 Skalenwerte, die sie vier Kategorien bzw. Coping-
Stilen zuordneten: dem problemorientierten Stil, dem gefiihlsorientierten Stil, dem
sozial unterstiitzten Stil oder dem weniger niitzlichen ausweichenden Coping.®® Die
Coping-Stile mit Skalenwerten und den dazugehorigen Charakteristika sind folgen-
dermafien vorzustellen:

Inventory (CSI) (65 Items; neun Coping Schemas: Situativ, Selbstumstrukturierung, praktische so-
ziale Unterstiitzung, aktive Emotion, passive Emotion, Entspannung, Akzeptanz, positive Deutung,
religiose Bewiltigung), sowie dem Coping Schema Inventory Revised (R-CSI) (72 Items; durchge-
fithrt, um CSI zu validieren) weiterentwickelt. Siehe dazu: Wong/Reker/ Peacock (2006).

88 Baqutayan (2015), S. 481-482, 485.

89 Litman (2006), S. 274; Carver/Scheier/Weintraub (1989); vgl. Baqutayan (2015), S. 482—483; Wong/
Reker/ Peacock (2006), S. 18-21.

9o Litman (2006), S. 274. Von C.S. Carver wurde 1997 das ,Brief COPE Inventory‘ (BCOPE), die ge-
kiirzte Version des COPE-Inventory, prisentiert (Carver [1997]). Fiir Anwendungen des Brief-COPE
siehe z.B.: Garcia et al. (2018); Monzani et al. (2015). Fiir landesunterschiedliche Adaptionen des
Brief-COPE siehe beispielsweise: Alveal/Barraza (2015); Ornelas et al. (2013); Reich et al. (2016);
Baumstarck et al. (2017). Meyer (2001) klassifizierte die Coping-Strategien des Brief-COPE in ma-
ladaptive und adaptive Strategien. Er fand dabei heraus, dass maladaptive Strategien mit mentalen
gesundheitlichen Problemen in Zusammenhang stehen, wihrend adaptive Strategien mit psycho-
logischem Wohlbefinden korrelieren. Fiir die Funktion beider Strategien als Vermittler zwischen
frithen maladaptiven Schemata und Resilienz hingegen siehe: McCullars et al. (2021).
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Tab. 5: Coping-Stile mit Skalenwerten und Charakteristika

Coping-Stil

Problemorientiert

Gefiihlsorientiert

Sozial unterstiitzt

| skala
Aktives Coping

Planung

Unterdriickung konkurrierender Aktivi-
taten

Zuriickhaltung
Positive Neuinterpretation

Akzeptanz
Humor

Hinwendung zu Religion

Emotionale soziale Unterstiitzung
Instrumentelle soziale Unterstiitzung

Fokussierung und Herauslassen von

| Charakteristikum

Schritte setzen, um das Problem zu
eliminieren

Darliber nachdenken, mit dem Problem
umzugehen

Fokussierung nur auf das Problem

Auf den richtigen Moment warten, um
zu handeln

Umdeutung des Stressors im positiven
Sinn

Lernen, das Problem zu akzeptieren
Ein Problem herunterspielen

Verwendung von Glauben als Unterstiit-
zung

Sympathie von anderen suchen
Den Rat von anderen suchen

Gefiihle ausdriicken wollen

Gefiihlen

Ausweichend Verhalten aufgeben Aufgeben zu versuchen, mit dem

Problem umzugehen

Leugnung Sich weigern zu glauben, dass das

Problem real ist

Substanzen nehmen Alkohol oder Drogen gebrauchen, um

Stress zu reduzieren

Sich vom Denken {iber das Problem
ablenken?!

Geistige Losldsung

Aufler der Einteilung von Carver und seinen Kollegen gibt es noch zahlreiche an-
dere unterschiedliche Ordnungen und Kategorisierungen von Coping-Strategien,%2

91 Vgl. Litman (2006), S. 275, 279; Carver/Scheier/Weintraub (1989); Wong/Reker/Peacock (2006),
S.18-21.

92 Fiir andere mogliche Zuordnungen der Stile bzw. andere Kategorisierungsansitze siehe beispiels-
weise: Weiten et al. (2018), S. 103-114; Baqutayan (2015), S. 483; Worell (2001), S. 603; Feni-
chel (1946), S. 41-42, 53; Horney (1994), S. 120; Bendicsen (2009), S. 49-54; Harrington (2013).
Fiir den Kategorisierungsansatz des ,Bewertungsorientierten Copings‘ siehe z.B.: Peterson/Moon
(1999); Ellis (1977); ders. (1985); ders. (1996); ders. (2001); Weiten et al. (2018), S. 104-106. A. El-
lis (1977, 1985, 1996, 2001) ging davon aus, dass Menschen ihre emotionalen Reaktionen in Bezug
auf Stress regulieren konnen, wenn sie ihre Einschétzung der stressigen Ereignisse verdndern. Er
nahm folglich an, dass man sich fiihlt, wie man denkt. So beinhaltet )katastrophales Denken’ un-
realistische Einschétzungen von Stress, die das Ausmafd der eignen Probleme tibertrieben darstel-
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die interessanterweise aber zumeist ebenfalls die Unterteilung in problemorientiert
und gefiihlsorientiert aufweisen.®?

Ganz gleich wie die Zuordnung der Stile und Strategien auch aussehen mag, hiangt
die Effektivitit der Coping-Bestrebungen von der Art des Stressors, dem Individuum
bzw. dessen Personlichkeit und Priferenzen und dufleren Umstédnden ab. Weiters
kommt hinzu, dass Menschen fiir gewohnlich eine Mischung aus mehreren Coping-
Stilen beniitzen, die sich mit der Zeit auch veridndern konnen, je nachdem, welche
Stile sich im Laufe ihres Lebens als effektiv herausgestellt haben.%* Es gibt jedoch
nicht nur individuelle Unterschiede, sondern auch Differenzen zwischen Mdnnern
und Frauen. So tendieren Frauen eher zu gefiihlsorientiertem und Ménner zu prob-
lemorientiertem Coping, was damit zusammenhéngen konnte, dass bei Frauen und

Minnern andere neurologische und hormonelle Prozesse bei Stress aktiviert wer-
den.%

1.7.1.3 Messungsméglichkeiten von Coping

Das allgemeine Coping-Verhalten einer Person sowie Humor als spezifische Coping-
Strategie®® konnen anhand mehrerer Verfahren gemessen werden. Fiir die am héu-
figsten angewandten Methoden, v.a. Selbstbeurteilungsfragebogen, die angewandt
werden, um dem Humor als Bewiltigungsstrategie auf die Spur zu kommen, kann
bei E.A.Z. Heiss (2023) nachgelesen werden, welche diese iiberblicksmif3ig in tabel-
larischer Form présentiert.®”

len. Durch diese Einschitzungen werden die erwarteten negativen Ereignisse zu ,selbsterfiillenden
Prophezeiungen’. Um denen zu entgehen wire es notwendig, diese Art von Schwarzmalerei zu
unterlassen (vgl. Peterson/Moon [1999], S. 272—273). Ch. Peterson und Ch.H. Moon gingen noch
weiter, indem sie behaupteten, dass sich Katastrophen und katastrophales Denken gegenseitig
beeinflussen. Katastrophen seien gewissermaflen vorhersagbar, wenn die Tendenzen zu katast-
rophalem Denken beriicksichtigt werden wiirden (Peterson/Moon [1999], S. 252-253, 264, 270).

93 Carver/Scheier/Weintraub (1989); Folkman/Moskowitz (2004); Mead (2020); Chesney et al.
(2006), S. 422; Lazarus/Folkman (1984), S. 31.

94 Carver/Connor-Smith (2010), S. 680—683; vgl. Carver/Scheier/Weintraub (1989), S. 270-271; Tay-
lor (2018), S. 138; Baqutayan (2015), S. 485; Mead (2020); Krohne (1995); Hewitt/Flett (1995);
Costa, Jr. et al. (1995); Lefcourt (2001a); Wong/Reker/Peacock (2006), S. 22-31.

95 Davis et al. (1999); Diehl et al. (1996); Washburn-Ormachea et al. (2004); Matud (2004); Wang et
al. (2007); Lefcourt (2001f); vgl. Carver/Scheier/Weintraub (1989), S. 278-279.

96 Fiir einen kurzen Uberblick des Phinomens ,Humor als Coping-Strategie‘ siehe z.B.: Lefcourt
(2001c¢); Lonczak (2020).

97 Heiss (2023), S. 28-31. Fiir einen allgemeinen Uberblick iiber Coping-Messungsméglichkeiten
siehe: Ruch (2007); Mead (2020); Doosje et al. (2010); Cann et al. (1999). Fiir einen Uberblick
zu existierenden Coping-Skalen, wie z.B. das Coping Responses Inventory (CRI), das Multidimen-
sional Coping Inventory (MCI), oder das Coping Inventory for Stressful Situations (CISS), siehe:
Wong/Reker/Peacock (2006), S. 12—22; Bowers/Smith (2004), S. 210-212.
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1.7.1.4 Humorvolles Coping

Humorvolles Coping, wie es mit etlichen der Messungsmoglichkeiten nachgewiesen
werden kann, wird zumeist definiert als die aktive Verwendung humorvoller Ver-
haltensweisen oder Gedanken zur Anpassung an Stressfaktoren, durch welche die
damit einhergehenden unangenehmen Zustéinde oder Emotionen vermieden oder
verringert werden.%8

Es gibt ganz allgemein zwei Wege, um Humor einer stressigen Situation hinzu-
zufiigen, ndmlich durch Reduktion oder Privention. Bei der Reduktion wird Humor
verwendet, um die unangenehme Situation zu reduzieren, welche das Individuum
bereits als Konsequenz eines Stressors erlebt (= ,reaktionsorientiertes humorvolles
Coping‘). Andererseits kann Humor auch zur Priavention unangenehmer Emotio-
nen eingesetzt werden, die als Reaktion auf bestimmte Stressoren auftreten konn-
ten (= ,vorab fokussiertes humorvolles Coping‘). Der Unterschied der beiden Arten
liegt in der Phase der Stressreaktion, in welcher Humor zum Einsatz kommt. Das
yvorab fokussierte humorvolle Coping’ wird in einer frithen Phase der Stressreaktion
angewandt und zielt auf die Prévention von Stress ab, wihrend das ,reaktionsorien-
tierte humorvolle Coping’ in einer spéteren Phase der Stressreaktion auftritt, ndm-
lich wenn der unangenehme Zustand bereits hervorgerufen wurde.%® Theoretisch
ist das frithere humorvolle Coping besser fiir die Gesundheit und kann positiv zum
Wohlergehen beitragen, weil Stress erst gar nicht erlebt werden muss. Somit wird an-
genommen, dass humorvolles Coping Stress reduzieren und sich positiv auf soziale
Beziehungen, Psyche sowie Physis auswirken kann.100

So wie es zwei Wege gibt, eine Stresssituation mittels Humor zu bewiltigen, so
schlugen H.M. Lefcourt und seine Kollegen zwei Formen des humorvollen Copings
vor, ndmlich eine gefiihlsorientierte Coping-Strategie, bei der Humor in stressigen
Situationen angewandt und dadurch negative Gefiihlsreaktionen reduziert werden,
sowie eine problemorientierte Coping-Strategie, bei der Humor verwendet wird, um
die stressige Situation an sich zu verdndern.1o!

98 Wird humorvolles Coping hingegen verstanden als ,humorvolles Verhalten als Reaktion auf be-
stimmte Anforderungen mit dem Ziel die eigene Wahrnehmung oder negative Emotionen, sowie
die anderer zu regulieren (Doosje et al. [2010], S. 278), so wird Humor nicht nur fiir einen selbst,
sondern ebenfalls fiir andere relevant, wie dies beispielsweise im medizinischen Bereich der Fall
ist, in welchem Humor eine der wichtigsten Coping-Strategien iiberhaupt darstellt. Fiir Humor als
Coping im medizinischen Bereich siehe z.B.: Wanzer et al. (2005); Dowling (2002).

99 Doosje (2014), S. 179.

100 Ibid.; Cann et al. (2000), S. 179, 183, 187; vgl. Doosje (2014), S. 180; Newman/Stone (1996).
101 Abel (2002), S. 386; Lefcourt et al. (1997).



1.7.1.5 Humor & Stress

Stress wird auf viele unterschiedliche Arten
definiert, er wird einerseits als durchwegs
negativ verstanden, wihrend er andererseits
auch als positiver Push-Faktor betrachtet
werden kann.!92 Fiir die einen ist er eine in-
nere, psychologische Reaktion, fiir andere
ein Umwelteinfluss oder aber eine Mischung
aus beidem.193 Manche Stressoren — Reize,
die Stress verursachen — sind somit der Um-
welt geschuldet, andere rithren von inneren
Konflikten her, wihrend wieder andere aus
beiden Quellen stammen.104

In diesem Abschnitt wird Stress als ein
Prozess der Wahrnehmung und Reaktion
eines Individuums auf Umweltreize, die An-
passung erfordern,'°% oder aber als ein un-
angenehmer Zustand von emotionaler und
physiologischer Erregung, die Menschen
in Situationen wahrnehmen, welche sie als
gefihrlich oder bedrohlich fiir ihr Wohlbe-
finden einstufen, verstanden.!%¢ Coping, in-
klusive humorvolles Coping, zielt in beiden
Fillen auf die Reduzierung oder Vermeidung
von unangenehmen Zustinden oder Ge-
fithlen ab, die mit Stressoren einhergehen.
Durch das humorvolle Coping kommt es
folglich zu einer ,emotionalen Regulierung’
und der Steigerung des Wohlbefindens.!07
Fiir eine Veranschaulichung der erforderli-
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Sorge & Anspannung

Gefiihl von Stress

Interpretation der Stressoren

Suche nach Coping-Strategien

15 Coping-Strategien von Carver, Scheier & Weintraub
[COPE-Inventory)

Coping-M Wohibefind

Abb. 3: Erforderliche Schritte von Stress zu
Coping

Vgl. Baqutayan (2015), S. 483. Das Modell
kann als Weiterfiihrung der Theorie von R.S.
Lazarus verstanden werden, der meinte,
Stress und dessen Bewaltigung bestiinden
aus einem dreistufigen Prozess: I. etwas

als Bedrohung wahrnehmen, 2. potentielle
Antwort auf Stress Uberlegen, 3. Coping als
Ausfiihrung der Antwort (vgl. Lazarus [1966]).

102 Tay/Smith (1990), S. 6-16; Selye (1974); Hanson (1986).

103 Buck (1972); Benjamin and Walz (1990).

104 Baqutayan (2015), S. 480-481; Baum (1990). Fiir mégliche Hauptquellen von Stress siehe bei-

spielsweise: Wong/Reker/Peacock (2006), S. 31-35.

105 Doosje (2014a), S. 741.

106 Baqutayan (2015), S. 479; Folkman/Lazarus (1980). Fiir die Auswirkungen von Stress auf die Ge-

fithle oder Gesundheit, v.a. bei Versagen von Coping, siehe beispielsweise: Lefcourt (2001b).

107 Doosje (2014a), S. 742; ders. (2014), S. 179; James J. Gross (2002); vgl. Baqutayan (2015), S. 479;
) g qutay:
Lefcourt (2005); Weiten et al. (2018), S. 106; Parker/Wood (2008), S. 506-507.
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chen Schritte von empfundenem Stress zu erfolgreichem Coping soll Abbildung 3
dienen.

Humorvolle Ereignisse, aber auch generell der Sinn fiir Humor, kénnen eine im-
mense Auswirkung auf die emotionale Antwort auf Stressoren haben und diese
positiv beeinflussen.°® Die personliche und die soziale Verwendung von Humor
konnen zu einer positiven Lebensperspektive fithren und dazu beitragen, dass Stres-
soren leichter bewiltigt werden konnen.109

Aber wie hilft nun Humor effektiv den Stress zu reduzieren und das Wohlergehen
zu steigern? Eine mogliche Erkldrung ist, dass Humor die Einschétzung von Ereig-
nissen beeinflusst und durch ihn schwere Situationen weniger bedrohlich erschei-
nen. Eine weitere Theorie wire, dass Humor das Erleben positiver Gefiihle verstérkt.
Eine Studie, die konstruktive Coping-Strategien verglich, fand heraus, dass Strate-
gien, welche positive Gefiihle steigern, am engsten mit dem Wohlergehen verbun-
den sind. Die dritte Theorie besagt, dass Humor als Puffer''® gegen die Auswirkun-
gen von Stress fungiert, indem er positive soziale Interaktionen erleichtert, die
soziale Unterstiitzung begiinstigen, also dazu beitragen, dass einem von seinen Mit-
menschen in Stresssituationen gerne geholfen wird. Die vierte Theorie geht auf Lef-
court und dessen Kollegen zuriick, die meinten, dass Menschen mit viel Sinn fiir
Humor dadurch profitieren wiirden, dass sie sich selbst nicht allzu ernst nehmen.
Denn, wenn sich jemand nicht zu ernst und sich selbst nicht {ibertrieben wichtig
nimmt, dann haben Niederlage, Beschamung und sogar Tragédien einen weniger
tiefgreifende emotionale Auswirkung auf denjenigen.!!!

Humor ermdglicht es demnach, ein Gefiihl der Kontrolle iiber eine unangenehme/
bedrohliche/ beédngstigende Situation zu haben und dem Gefiihl der Ohnmacht zu
entfliehen. Wird Humor als Coping angewandt, kann es sich um eine positive Anpas-
sung und Bewiltigung oder aber u.U. sogar um ein Hilfesignal an die Au3enwelt han-
deln.l2 Sicher ist jedoch, dass eine humorvolle Sicht auf das Leben stressige Erfah-
rungen minimiert und Humor als Coping-Strategie mit einer positiven Gefiihlsbasis,
einer ruhigen und entspannten Grundstimmung, einhergeht, welche als Indikator

108 Cann et al. (1999), S. 177; vgl. Lefcourt (2001¢).

109 Cannetal. (1999), S. 190.

110 Durch die Messmethoden Coping Humor Scale (CHS) und Situational Humor Response Question-
naire (SHRQ) konnte nachgewiesen werden, dass Humor effektiv als Puffer gegen Stress eingesetzt
werden kann. Vgl. Martin (1996), S. 269; Martin/Lefcourt (1983).

111 Vergleiche zu diesem Absatz: Weiten et al. (2018), S. 106; Cann et al. (1999), S. 178; Shiota (2006);
Treger/Sprecher/Erber (2013); Lefcourt et al. (1995); Martin et al. (1993), S. 9o; Martin (1996),
S. 269; ders. (2003a), S. 315; Abel (2002); Kuiper/Martin/Olinger (1993); Bell/McGhee/Duffey
(1986); Cohen/Wills (1985).

112 Booth-Butterfield et al. (2014).
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Abb. 4: Guter Sinn fiir Humor flihrt zu Stressreduktion
Vgl. Weiten et al. (2018), S. 106.

fiir mentale Gesundheit gilt.!'®* Welcher Humor schliefdlich zum Coping eingesetzt
wird, variiert aber mit den Lebensumsténden und den individuellen Humorstilen.1'#
Es scheint jedoch, dass manche Arten bzw. Stile von Humor in der Stressreduk-
tion effektiver sind als andere. So stehen der affiliative/einschlieflende Stil und der
selbstverstdrkende Stil mit besserer mentaler Verfassung in Verbindung, wahrend
selbsterniedrigender Humor mit schlechter mentaler Gesundheit korreliert.!'5

1.7.1.6 Sinn fiir Humor & Coping

Wird nun der Sinn fiir Humor, der u.a. auch dariiber bestimmt, welche Humorstile
eingesetzt werden, in Relation zu Coping gesetzt, so ist er als ,Tendenz, eine humor-
volle Perspektive im Angesicht von Widrigkeiten aufrechtzuerhalten’ zu verstehen.16

113 Martin (2001).

114 Bonanno/Keltner (1997).

115 Weiten et al. (2018), S. 106; Samson/Gross (2012); Chen/Martin (2007); Martin (2003), S. 67, 72.
116 Martin (2003a), S. 315; ders. (2003), S. 49.
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Der Sinn fiir Humor kann auf vielerlei Arten gemessen werden, z.B. durch Frage-
bogen, Tests oder objektive Beobachtung.!'” Die géngigste Messmethode ist aber das
Humor Style Questionnaire (HSQ) von R.A. Martin:

Tab. 6: Humor Style Questionnaire

Humor Style | HSQ* 4 Dimen- Martin 4 Skalenwer- | 32 Items, 2 Stile von Humor,
Question- sionen (2003) te (selbst- Skala von die sich positiv auf
naire individueller verstérkend, |1-7 die psychologische
Unterschie- affiliativ/ Gesundheit und
de bei der einschlie- das Wohlbefinden
Verwendung Bend, auswirken (selbstver-
von Humor aggressiv, starkend, affiliativ/
selbsternied- einschlieBend), 2 ne-
rigend) gative Stile (aggressiv,
selbsterniedrigend)**

* Martin (2003); ders. (2003a). Fir I&nderlbergreifende Anwendungen von HSQ und deren Vergleich siehe z.B.: Chen/Martin
(2007).

** Interessanterweise werden von Ménnern eher die negativen Stile gebraucht, wahrend Frauen die positiven Humorstile bevorzu-
gen (Martin [2003], S. 60-61; ders. [2001], S. 516).

Der Sinn fiir Humor ist eine recht stabile Charaktereigenschaft und konnte als stress-
regulierende Variable betrachtet werden. Menschen mit mehr Sinn fiir Humor sind
in der Lage, den Herausforderungen, Konflikten und Anspriichen des Lebens et-
was Komisches abzugewinnen, sie nehmen sich selbst und ihre Probleme nicht zu
ernst, weshalb sie Stress besser bewiltigen konnen und dessen Auswirkungen we-
niger zu spiiren bekommen.!!® Sie werden durch stressige Ereignisse eher gestarkt,
als dass bei ihnen eine Reduktion der positiven Stimmung eintreten wiirde.!*® Die
stressige Situation wird als Herausforderung und nicht als Bedrohung wahrgenom-
men, was ihnen auch dabei hilft, ihre eigene Performance und zukiinftige Leistung
realistischer einzuschitzen.'?? Der Umstand, dass Coping effektiver bei Menschen
mit mehr Sinn fiir Humor ist, konnte demnach an deren realistischeren Wahrneh-
mung, einem gesiinderen Selbstkonzept und hoherem Selbstwertgefiihl,'?! vermehr-

117 Fiir eine komplette Liste der Messmethoden fiir den Sinn fiir Humor siehe: Ruch (1998); ders.
(1996).

118 Martin (1996), S. 252; ders. (2001), S. 506; Kuiper/Nicholl (2004), S. 38; vgl. Lefcourt (2005); Wei-
ten et al. (2018), S. 106; Martin/Lefcourt (1983). Zu Details der Korrelation von Sinn fiir Humor
mit besserer Stressbewiltigung siehe: Martin/Lefcourt (1983); Schill/O’Laughlin (1984); Nezu/
Nezu/Blissett (1988); Yovitech/Dale/Hudak (1990); Prerost (1993); Fry (1995).

119 Martin (1996), S. 260; Martin et al. (1993), S. 89.

120 Martin (1996), S. 264; Kuiper/Nicholl (2004), S. 41.

121 Zu der Verbindung von hohem Selbstwert und Sinn fiir Humor siehe: Bell/McGhee/Duffey (1986);
Overholser (1992); Martin et al. (1993); Kuiper/Martin (1993); Fry (1995).
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tem Optimismus und dem Gefiihl von Kohérenz in ihrem Leben liegen.?2 Weitere
Griinde dafiir konnten sein, dass sie alternative Perspektiven wahrnehmen, sich von
der stressigen Situation distanzieren und dadurch das Gefiihl der Kontrolle iiber die
Situation verstdrken konnen.!?3 Aufgrund ihrer Extrovertiertheit!>* und Kontakt-
freudigkeit erreichen sie gleichfalls ein hoheres Maf3 an Intimitét, was zu mehr sozi-
aler Unterstiitzung fithrt.!?> Menschen mit weniger Sinn fiir Humor weisen hingegen
eine deutliche Diskrepanz zwischen dem aktuellen und ihrem idealen Selbstkon-
zept auf, was als Indikator fiir ein geringes Selbstwertgefiihl gilt.126 Problematisch ist
dies, weil Individuen, sich selbst zu viel Druck machen, eher an Depressionen und
Angstzustidnden leiden.'?” Trotz dieser Unterscheidungen zwischen Menschen mit
mehr und weniger Sinn fiir Humor, ist nicht klar, ob ein ausgeprigter Sinn fiir Humor
zu besserem Coping fithrt und das psychische Wohlbefinden verbessert, oder aber,
ob der Sinn fiir Humor das Resultat eines gesunden Selbstkonzepts und effektiven
Copings ist.128 Nachgewiesen ist nur, dass Menschen mit mehr Sinn fiir Humor eher
dazu tendieren, positive Coping-Strategien wie Humor zu gebrauchen, was sie in
ihrer Bewiltigung effektiver macht als andere.129

Dadurch, dass Menschen mit viel Sinn fiir Humor engere und intimere Beziehun-
gen haben, und Intimitit mit Vertrauen verbunden ist, besteht auch eine Korrelation
zwischen Humor und Vertrauen.!3° Jene, die es riskieren, anderen zu vertrauen, mo-
gen, was sie zu bieten haben, und schdmen sich nicht fiir sich selbst. Genauso wie
diejenigen, die sich selbst mogen, mehr psychologische Ressourcen zur Verfiigung
haben, um sich nach Ablehnung zuriickzuziehen und spiter wieder Vertrauen auf-
zubauen.!3!

Der Sinn fiir Humor geht jedoch nicht nur mit Vertrauen, sondern auch mit Hoff-
nung einher.!32 Menschen mit mehr Sinn fiir Humor beniitzen Humor als Bewalti-

122 Martin (1996), S. 266; Martin et al. (1993), S. 93; vgl. Weiten et al. (2018), S. 106; Crawford/Calta-
biano (2011).

123 Martin (2004), S. 4; Kuiper/Nicholl (2004), S. 42, 46.

124 Zudem Thema der Extrovertiertheit in Zusammenhang mit Sinn fiir Humor siehe: Eysenck (1942);
Ziv (1984); Ziv/Gadish (1990); Deaner/McConatha (1993); Ruch/Deckers (1993); Ruch (1994).

125 Martin (1996), S. 266; vgl. Hampes (1999), S. 256; Lefcourt (2001d). Fiir die Effekte von Humor
bzw. den Sinn fiir Humor auf soziale Unterstiitzung oder andere Aspekte der interpersonalen Be-
ziehungen, wie z.B. Anziehung, Intimitit oder Ehe, siehe: Hampes (1992); Murstein/Brust (1985);
Ziv/Gadish (1989).

126 Martin (1996), S. 265.

127 Martin et al. (1993), S. 94.

128 Ibid,, S. 102.

129 Abel (2002). S. 367, 376; Martin (1996), S. 266.

130 Hampes (1999), S. 253.

131 Ibid,, S. 256.

132 Vilaythong et al. (2003), S. 79.
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gungs- oder Hoffnungsstrategie, indem sie negative Gedanken durch positive erset-
zen und dadurch die Hoffnung steigern. Dies gelingt, weil negative Gedanken und
Gefiihle die Sicht auf Handlungsmdglichkeiten einschrinken, wihrend sie durch
positive voriibergehend erweitert wird.!33 Folglich kann die Erfahrung von Humor
die Hoffnung positiv beeinflussen und sogar zu Optimismus fithren.134

1.7.1.7 Humorvolles Coping gegen Depression & Schmerz

Die Verwendung von Humor als Coping-Strategie fiir den Umgang mit stressigen
Ereignissen steht im starken Gegensatz zur Depression. Humor bildet sozusagen
die Antithese zu dieser. Menschen mit Depressionen fehlen die Motivation und die
positive Einstellung, um in humorvollen Austausch zu treten. Andersherum haben
Menschen mit einer Priferenz fiir humorvolles Coping ein niedrigeres Depressions-
niveau. Aus diesem Grund wird u.a. Humor in der Behandlung von Depressionen
eingesetzt, wobei die Art des verwendeten Humorstils (positiv oder negativ) dariiber
entscheidet, ob Humor zur Depressionssteigerung oder -minderung beitréigt. Offen
bleibt dabei jedoch die Frage, ob Humor aktiv als positive Coping-Strategie gelehrt
werden kann, um die psychische Gesundheit zu verbessern.135

Mithilfe des Humors konnen nicht nur Depressionen bekdmpft werden, sondern
er kann gleichfalls dazu dienen, die Schmerztoleranzgrenze zu erhéhen und Men-
schen gegen Umwelteinfliisse widerstandsfahiger zu machen. In einer Studie tiber
Humor und Schmerztoleranz von O. Nevo et al. konnte Humor mit der Schmerztole-
ranz tiber drei mogliche Mechanismen in Verbindung gebracht werden — kognitive
emotionale Prozesse, Verinderungen im neuroendokrinen und immunologischen
System und die Muskelentspannung.!6 Humor als starke Emotion hat ndmlich die
Fahigkeit, die Weiterleitung schmerzhafter Impulse zu verhindern bzw. zu verzégern.
Die humorbedingte gesteigerte Ausschiittung von Immunoglobulin-A verbessert
das Immunsystem. Lachen wiederrum setzt Endorphine frei und lockert die Mus-
keln. Die Spannungsentladung und die darauffolgende Entspannung, die dem La-
chen oder Humor folgen, konnen dementsprechend helfen, das Level von Schmerz
zeitweilig zu senken. Humor hat weiters das Potential, die Aufmerksamkeit vom
Schmerz wegzulenken und diesen neu, ndmlich positiv, zu interpretieren, wobei er
das Ertragen von Schmerz erleichtert.13” Diese schmerzlindernde Wirkung wird je-
doch nur erzielt, wenn der Humor — oder der als potentiell lustig eingestufte Gegen-

133 Ibid,, S. 80-81; Vaid (1999), S. 129.

134 Vilaythong et al. (2003), S. 87; vgl. Kuiper/Nicholl (2004), S. 62: Es wird vermutet, dass gesteigerter
Optimismus zur Reduzierung physischer Symptome, z.B. Schmerzsymptome, fithren kann.

135 Kuiper (2014b), S. 194-195.

136 Nevo et al. (1993), S. 71.

137 Ibid,, S. 74-77; vgl. Vilaythong et al. (2003), S. 80; Martin (2004), S. 9, 16; ders. (2001), S. 506-507,
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stand — von dem Individuum auch tatséchlich als humorvoll gesehen wird, was be-
deutet, dass der Humor bewusst wahrgenommen bzw. angewandt werden muss, um

zu wirken. Interessanterweise ist der Effekt von Humor fiir diejenigen stérker, die

selbst nur wenig bis keinen Humor produzieren kénnen, diejenigen hingegen, die

mehr Humor produzieren kénnen, brauchen den humorvollen Stimulus nicht, um

sich zu amiisieren.!3® Die Fihigkeit, schnell die Sichtweise auf etwas zu dndern, hilft

Menschen mit mehr Sinn fiir Humor dabei, sich selbst von dem bedrohlichen Aspekt

des Schmerzes zu distanzieren, wodurch ihre Schmerztoleranzgrenze von Natur aus

hoher liegt. Diese Distanz hilft ihnen wiederrum, die Kontrolle iiber die Situation zu

erlangen und gleichzeitig negative Emotionen, wie z.B. Schmerz, zu reduzieren.!3%
Menschen mit mehr Sinn fiir Humor kénnen durch ihren Humor Schmerz per se be-
einflussen, indem sie ihn nicht als bedrohlich oder ernst wahrnehmen,#° wihrend

Menschen mit weniger Sinn fiir Humor humorvolle Stimuli benétigen, um Schmerz

genauso lange ertragen zu konnen.* Folglich kann gesagt werden, dass Menschen

mit mehr Sinn fiir Humor anderen mit weniger Sinn fiir Humor durch Humor oder
humorvolle Stimuli helfen kénnen, wie sie mehr Schmerz zu ertragen bzw. deren

Schmerztoleranzgrenze an ihre hohere anzugleichen.

Ein weiterer Aspekt, der nicht unerwihnt bleiben sollte, ist, dass paradoxerweise
besonders Individuen, die sicher in den Tod gehen werden, positive Emotionen und
kognitive Ressourcen als Antwort auf die Todesangst aufbringen. Diese positiven
Emotionen werden automatisch als Coping-Mechanismus, als Puffer gegen existen-
tiellen Terror aktiviert, um in Ausblick auf den Tod nicht vor Angst zu erstarren. Die
eigene Todesnihe fordert demnach scheinbar spontanes aktives, kreatives Denken,
also Humor.1*2 Bemerkenswert ist dabei, dass fiir die quantitative Humorproduktion
der indirekte Hinweis auf die Sterblichkeit effektiver ist als die direkte Lebensbedro-
hung, obwohl Humor, der mit Todesangst verkniipft ist, als (subjektiv) qualitativer
erlebt wird.!43

510-511; Kuiper/Nicholl (2004), S. 37-39; Galloway/Cropley (1999), S. 302; Martin/Dobbins
(1988); Martin (1996), S. 261, 269; Martin et al. (1993), S. go-91.

138 Nevo etal. (1993), S. 83-84.

139 Zweyer et al. (2004), S. 86.

140 Treffend formulierte dies M. Eastman: “Humour is the instinct for taking pain playfully” (zitiert bei
Bevis [2013], S. 96).

141 Zweyer et al. (2004), S. 90; vgl. Abel (2002), S. 367; Lefcourt et al. (1995); Martin (2001), S. 512:
R.A. Martin spricht offen die Vermutung aus, dass Menschen mit mehr Sinn fiir Humor eine hohere
Schmerztoleranzgrenze haben als Menschen mit weniger Sinn fiir Humor.

142 Long/Greenwood (2013), S. 496—497; vgl. Morgan et al. (2019), S. 434, 436, 439, 441, 443, 445.

143 Long/Greenwood (2013), S. 503-505.
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1.7.2 Subversiver Humor'##

Neben der Coping-Funktion des Humors soll gleichfalls eine Funktion niher be-
leuchtet werden, welche die subversive Natur des Humors, dessen ,dunkle Seite‘ wi-
derspiegelt. Dient Humor nicht der Unterhaltung oder dem Amiisement, sondern
zielt darauf ab, Widerstand zu leisten und zu hinterfragen, so wird von ,subversivem
Humor‘ gesprochen. Diese Art des Humors impliziert, dass ,jeglicher kritisch her-
vorgebrachte Inhalt scherzhaft zu verstehen ist, wobei die Mehrdeutigkeit des Ge-
sagten den Sprecher vor der Notwendigkeit der vollen Verantwortungsiibernahme
des kritischen Gehalts seiner Worte und Aktionen schiitzt“.14> So kénnen mithilfe
des subversiven Humors Vorgesetzte und Autorititen, wie z.B. politische Fithrungs-
krifte, oder der soziale Status quo, sowie soziale Stereotype auf gesellschaftlich an-
erkannte Weise in Frage gestellt werden. Subversiver Humor wird demnach als die
,dunkle Seite‘ des Humors betrachtet, weil er es wagt, unter dem Deckmantel der
humorvollen Aussage Kritik zu iiben sowie etablierte Normen und Praktiken zu un-
tergraben.146

1.7.2.1 Gespréchsstrategien

Um sein Ziel der Hinterfragung zu erreichen, bedient sich der subversive Humor

verschiedener Gesprichsstrategien. Die hidufigsten davon sind:

- Geistreiche Bemerkungen: Zumeist kurze, oft ironische Kommentare zu aktuel-
len Handlungen oder Themen; kénnen Ubertreibungen, Ironie, oder Sarkasmus
als subtile Wege der Kritik beinhalten

- Wortspiele: Ambiguitdt zwischen z.B. dhnlich klingenden oder geschriebenen
Worten

- Imitation: Sprecher imitiert eine andere Person mit parodiertem Sprachstil; nicht

144 Als Gegenteil des subversiven Humors gilt der yverstirkende Humor, welcher den Status quo
aufrechterhilt, indem er bestehende Solidaritédts- und Machtbeziehungen untermauert sowie
Gruppennormen bekriftigt. Zu dieser Art des Humors zihlt z.B. der ,Solidaritdtshumor’, welcher
positiven hoflichen Humor bezeichnet, der freundliche und kollegiale Beziehungen zwischen Be-
teiligten fordert. Weiters wird zum verstiarkenden Humor der ,repressive Humor‘ gezihlt, welcher
dazu dient, andere zu kontrollieren, indem er existierende Macht- und Autorititsverhiltnisse be-
tont und hierarchische Beziehungen aufrechterhélt. Vgl. Heiss (2019), S. 92; dies. (2020), S. 21;
Holmes/Marra (2002), S. 66, 70—71; Ruiz-Gurillo/Linares-Bernabéau (2020), S. 32; Schnurr (2014),
S. 480—481.

145 Heiss (2019), S. 91; dies. (2020), S. 21.

146 Zu diesem Absatz vergleiche: Heiss (2019), S. 91—92; dies. (2020), S. 21—-22; Marra (2014), S. 742—
744; Holmes/Marra (2002), S. 66, 83; Ruiz-Gurillo/Linares-Bernabéau (2020), S. 30, 32; vgl. Po-
dilchak (1992), S. 379; Lisson (2014), S. 48-49.
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nur die Person wird imitiert, sondern auch deren Einstellung und Werte werden
parodiert; Ziel sind meist Mitglieder anderer Gruppen

- (Scherzhafte) Beleidigungen: Offenkundige und nicht subtile Weise, eine (anwe-
sende) Person zu degradieren; kann direkt in eine gefiihrte Diskussion integriert
werden; zumeist von gut integrierten Gruppenmitgliedern gebraucht

~ Ubertrumpfen: Unverhohlene Zustimmung und gleichzeitig Untergrabung des
kritischen Arguments

- Selbstironie: Selbstzugefiigte Beleidigung; als Verteidigungsstrategie des Spre-
chers, durch welche weitere Beleidigungen des Gegeniibers ineffektiv werden

- Anekdote: Wahre oder erfundene Geschichten iiber Erfahrungen oder Handlun-
gen des Sprechers oder einer anderen bekannten Person

~ Vorgefertigte humorvolle Auferung: Vermutlich prototypische Form des verbalen
Humors; miindlich in Konversationen produziert oder in Sammlungen veré6ffent-
licht

- Fantasie: Konstrukt eines humorvollen, erfundenen Szenarios oder Ereignisses;
meist als Aktivitit mehrerer Personen

- Riickgriff: Einfithrung eines Themas, das frither bereits erwdhnt wurde

- Art und Weise der Adressierung: Bewusste Verwendung von Eigennamen oder
Pronomen zur Distanzierung des Sprechers von dem/der Adressierten; ermog-
licht Kritik an einem Vorgesetzten z.B. in Bezug auf dessen Fehlverhalten, ohne,
dass dies in einem ,Gesichtsverlust’ resultiert; erlaubt einem Gruppenmitglied
durch ungewohnlich férmliche Anrede, den anderen Mitgliedern sein Missfallen
iiber eine Entscheidung oder Verhaltensweise mitzuteilen, indem es sich durch
augenscheinlich tibertriebene Hoflichkeit von diesen distanziert

- Tabu: Gossen- oder sexueller Humor gelten beispielsweise als Tabubruch

Werden einerseits diese Gesprichsstrategien sehr hdufig im Kontext der drei Thema-
tiken Sex und Beziehung, physische Erscheinung sowie sozialer Themen gebraucht,
so lassen sich andererseits einzelne Individuen, Gruppen oder die Gesamtgesell-
schaft als Ziele des subversiven Humors feststellen.'*” Zusammengefasst konnen
die Charakteristika des subversiven Humors in der folgenden Tabelle!#® dargestellt
werden:

147 Holmes/Marra (2002), S. 75-80, 82—83; Ruiz-Gurillo/Linares-Bernabéau (2020), S. 33-34; vgl.
Heiss (2019), S. 92—-92; dies. (2020), S. 22-23.
148 Vgl. Ruiz-Gurillo/Linares-Bernabéau (2020), S. 35.
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Tab. 7: Charakteristika subversiven Humors

Themen | Gesprachsstrategien | Ziele | Effekte
Sex & Beziehung geistreiche Bemer- Individuum Belustigen und ...
kung
physische Wortspiel Gruppe enge Beziehung aufbauen
Erscheinung
soziale Themen Imitation Gesamt- Erhéhung des eigenen Status
gesellschaft
scherzhafte Necken, Sticheln
Beleidigung
Ubertrumpfen Normalisierung von Tabuthemen
Selbstironie Hinterfragung etablierter Normen
Anekdote Kritik Gben
vorgefertigte humor- Widerstand leisten
volle AuBerung
Fantasie Hinterfragung von Autoritaten & Status quo
Rickgriff Bewusstsein fiir soz. Probleme férdern und

helfen, diese zu bewaltigen

Art & Weise der enge Beziehung aufbauen
Adressierung

Tabu Erhéhung des eigenen Status

1.7.2.2 Subversiver Humor & ,Machthaber*

Im Hinblick auf die Gesprichsstrategien wird deutlich, dass subversiver Humor u.a.
dazu gebraucht werden kann, gruppeninterne Sozialbeziehungen zu stirken und
klar zwischen ,uns‘ und ,ihnen‘ zu differenzieren, indem die sozialen Grenzen zwi-
schen dem Sprecher und der Zielperson, dem Adressaten des Humors, betont wer-
den. Auf diese Art kann beispielsweise eine michtige, autoritire Person oder Gruppe
isoliert werden, wenn sie nicht den geteilten Normen und Idealen der Untergebenen
entspricht.!*9 Um jedoch dieser Isolation und der Verspottung durch subversiven Hu-
mor zu entgehen, ist es im Sinne der Méachtigen, das ihnen ,Schédliche’ und ,Lécher-
liche’ vorab zu bestimmen und unter Umsténden sogar zu verbieten.!>° So wird die
Doppelschneidigkeit von Humor deutlich, wenn einerseits der bedrohlich subver-

149 Marra (2014), S. 743; Holmes/Marra (2002), S. 66, 72; Kuipers (2014), S. 711.

150 Lisson (2014), S. 21: ,Deshalb ist es allen privaten wie gesellschaftlichen ,Machthabern‘ so wichtig,
dariiber zu bestimmen, was das ,Unsinnige’, ,Falsche’ und mithin ,Schédliche’ sei; denn nur wer
zuvor das ,Sinnvolle aufgezeigt und definiert hat, kann dieses erfolgreich vor Verspottung schiitzen
und dessen Gegenteil umso leichter der Licherlichkeit preisgeben.”
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sive Humor in Schach gehalten wird, wihrend die Machthaber andererseits selbst
durch verstdrkenden, repressiven Humor ihre Machtbasis zu bekréftigen versuchen,
indem alles nicht der sozialen Ordnung entsprechende, jegliches normabweichende
Verhalten verlacht wird.!>! Humor kann folglich als Mittel zur Macht gesehen wer-
den, das Meinungen und Stimmungen beeinflussen, wenn nicht sogar steuern kann,
denn ,[w]oriiber viele lachen, gilt als komisch und tibt Druck auf die Zweifler aus,
sich der Gemeinde der Lachenden anzuschliefRen“.152

1.7.2.3 Subversiver Humor als Gegenwehr

Als einzige Gegenwehr gegen den (,nach unten‘ gerichteten) repressiven Humor der
Machthaber bleibt den Untertanen deshalb nur der (,nach oben’ gerichtete) subver-
sive Humor.!>® Dieser wird folglich auch angewandt, um der Unterdriickung poli-
tischer Regime standzuhalten, weshalb er gleichfalls als Ausdruck von Opposition,
als politische Taktik und kulturell akzeptierter Weg die Unterdriickung abzulehnen
betrachtet wird. So gesehen trigt subversiver Humor als sozialer Protest das Poten-
tial in sich, eine Gesellschaft gegen Unterdriickung oder soziale Ungleichheit zu
mobilisieren.!* Steigert sich der (passive) Charakter des subversiven Humors von
Protest zu etwas aktiv Umstiirzlerischem, Revolutioniarem, so muss von ,substanti-
ellem Widerstand‘ gesprochen worden, der jegliche humorvolle Aktivitdt umfasst,
die tatsdchlich zu einer Verdnderung des Status quo fithrt, was durchaus auch mit
Gewalt einhergehen kann.!5

1.8 Ausblick: Humor in der Textbearbeitung - Methodik

In Anbetracht der bisher dargestellten Grundlagen des Humors ist zu sagen, dass die
in Kapitel 6 und 7 zu bearbeitenden Texte auch in Hinblick auf die von A.A. Berger

151 Kuipers (2014), S. 711; vgl. Schnurr (2014), S. 480-481.

152 Lisson (2014), S. 21. Fiir die Uberzeugungskraft des Humors und die Rolle des Lachens bei der
Etablierung von Solidaritéit und Status siehe z.B.: Nabi (2014); McLachlan (2022).

153 Die Konflikttheorie schliefit sich der eher diisteren Darstellung des Humors an, da sie diesen als
Ausdruck des Konflikts, Streits und der Feindseligkeit versteht und ihn als Waffe begreift, die je
nach Bedarf der Attacke oder der Abwehr dient. Besonders bei ethnischem und politischem Hu-
mor kommt diese Feindseligkeit zum Tragen, da bei beiden ein klares Ziel des Spotts vorgegeben
ist und sie gleichfalls dazu tendieren, mit Konflikt und Gruppenfeindseligkeit einherzugehen (vgl.
Kuipers [2014], S. 711-712, 714).

154 Marra (2014), S. 743-744; Heiss (2019), S. 94; dies. (2020), S. 22; vgl. Takovski (2020); Kramer
(2013).

155 Heiss (2019), S. 92. Fiir Genaueres zum ,substanziellen Widerstand‘ siehe: Schaefer (2014a),
S. 805; vgl. ders. (2014), S. 359; Holmes/Marra (2002), S. 73-74.
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(1993) kategorisierten Techniken sowie auf die von K.H. Craik et al. (1996) und von
R.A. Martin (2003) vorgestellten Kategorisierung der Humorstile hin untersucht
werden, wobei dies stets mit dem Wissen um den subversiven Humor und der damit
verbundenen ,Benign Violation Theory‘ im Hintergrund geschieht, da diese die kom-
plexe Relation zwischen Humor und Lachen am besten zu erfassen sowie das weit-
ldufige Phanomen der Inkongruenz am umfassendsten zu beriicksichtigen scheint.
Es soll demnach mithilfe der Techniken Bergers bewiesen werden, dass Humor auch
in antiken Texten, v.a. der rabbinischen Periode (70-1040 n. d. Z.), zu finden ist und
von den Rabbinen bewusst eingesetzt wurde, genauso wie die von Craik et al. und
Martin beschriebenen Stile im Kontext rabbinischer Texte Aufschluss iiber die ange-
wandten Humorstile der Rabbinen geben sollen. Gleichzeitig werden natiirlich auch
das rabbinische Verstiandnis von Humor und die Techniken des rabbinischen Witzes,
welche in Kapitel 2 beschrieben werden, in die Textbearbeitung miteinflief3en.



2. Rabbinisches Verstandnis von Humor

Die Rabbinen, wenn sie von ihrem Studium genug hatten,
pflegten sie untereinander Worte des Humors zu sprechen (milei devedihuta).
(Aramdisches Sprichwort, zitiert nach Maimonides)!

Die Rabbinen, also jene antiken jiidischen Gelehrten, welche fiir zentrale Schriften
des Judentums (Mischna, Tosefta, Talmudim, Midraschim) verantwortlich sind,
strebten nach einem von Gelehrsamkeit und Lernen durchdrungenen Leben. Da-
bei waren sie, wie das Zitat zeigt, in ihren Bemithungen keineswegs frei von Hu-
mor. Zahlreiche Passagen in ihren Schriften zeugen von ihrer geistigen Wendigkeit,
ihrer Freude am Spiel mit Worten, ja sogar einzelner Buchstaben, die sie gekonnt
durchmischten, trennten und wieder vereinten, um auf diese Weise immer wieder
zu neuen Interpretationen zu gelangen. Sie verstanden es vortrefflich, zwischen den
Zeilen zu lesen, was sie auch die versteckten humorvollen Elemente der Bibel ent-
decken lief}, welche sie dann wiederrum kunstvoll in ihre Werke einwoben, um so
eigene humorgeladene Texte zu erschaffen, an denen sich die Rezipient/innen noch
heute erfreuen.

Wie dieser geistreiche rabbinische bzw. talmudische Humor in der langen Ge-
schichte und Tradition des jiidischen Volkes zu verorten ist, warum er in dieser Ar-
beit von dem ,Jiidischen Humor* differenziert wird und welche Besonderheiten ihn
ausmachen, wird im Folgenden thematisiert.

2.1 Vom Biblischen zum ,Jiidischen Humor*

Die Entwicklung vom biblischen zum ,jiidischen Humor* ist eine lange und nicht im-
mer stringente. Etliche Autoren, die sich anschickten, eine solche Entwicklungsge-
schichte zu schreiben, lief3en sich auf dem Weg irreleiten und drifteten in das Reich
der Witze ab.2 Dazu sei angemerkt, dass es hochst schwierig ist, auf den Pfaden der
Ausprigung des Humors eines Volkes zu wandeln, das selbst und in sich so divers
und vielschichtig ist, dass schlussendlich eigentlich nicht von dem jiidischen Hu-
mor‘ gesprochen werden kann.3

1 Ben Maimon (1961), S. 189.

2 Vgl. Spalding (2001); Klatzmann (2011). Fiir eine recht gelungene Entwicklungsgeschichte des ,jii-
dischen Humors' von der Bibel bis hin zum heutigen israelischen Humor siehe: Sover (2021).

3 Der Frage, ob die Begrifflichkeit ,jiidischer Humor‘ prinzipiell gliicklich gewéhlt ist oder ob doch
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Nichtsdestoweniger soll ein grober Uberblick iiber die Anfinge des Humors des
judischen Volkes sowie iiber die Charakteristika des ,jiidischen Humors‘ gegeben
werden, um ein besseres Verstindnis fiir die Gegensitze (und Ahnlichkeiten) des
talmudischen bzw. rabbinischen und des heutigen ,jiiddischen Humors zu erzeugen.

2.1.1 Humor in der Bibel4

Die Wurzeln des ,jiidischen Humors' sind entgegen mancher Behauptung bereits
in der Bibel,® dem Talmud, dem Midrasch und anderen rabbinischen Texten zu su-
chen.b Im Laufe der Geschichte untersuchten etliche Gelehrte die Bibel unter dem
Gesichtspunkt des Humors und isolierten erfolgreich die humorvollen Elemente.
Beispielsweise entdeckten sie Wortspiele in der Erzéhlung vom Turmbau zu Babel
(Gen 11) und in der Josefsgeschichte (Gen 37-50) sowie das ,Trickster-Motiv* in
Gen 12 und 20, wo Abraham Sara als seine Schwester ausgibt, in der Tauschung
Jakobs durch Laban (Gen 29) sowie in der Erschleichung des Erstgeburtsrechts
Esaus durch Jakob (Gen 25).7 Weiters filterten sie die Satire und Ironie der Prophe-
ten heraus, mit der diese die halsstarrigen Israeliten zu ziichtigen versuchten.® So
wurden in Bezug auf die Bibel (und Deuterokanonika) zumeist Passagen aus dem
Buch Genesis (Gen 18,12 — Selbstironie; 37,19 — Ironie), sowie aus Jesaja, Hosea,®
Numeri (Num 22,28 — Ironie; 16,13 — Sarkasmus), Exodus (Ex 14,11 — Ironie) und
1 Konige (1 Kon 18,27 — Sarkasmus),!® aber auch ganze Biicher — wie z.B. Jona,!

besser von einem ,Humor mit jiidischer Pragung‘ zu sprechen wire, wird in dieser Arbeit nicht
nachgegangen.

4 Wenn in dieser Arbeit von der ,Bibel‘ gesprochen wird, ist die ,hebréische Bibel’, also aus christlicher
Perspektive das ,Alte Testament' gemeint. Fiir Literaturhinweise zum Humor im Neuen Testament
siehe z.B.: Dorn (2003).

5 A.N. Whitehead (britischer Philosoph und Mathematiker) sagte diesbeziiglich, ,Dass die Bibel keine
Spur von Humor enthilt, ist eine der merkwiirdigsten Tatsachen der ganzen Literatur. Vgl. Radday
(1990), S. 21; Stora-Sandor (1991), S. 211; Blacher Cohen (1987), S. 1; Dorinson (1981), S. 447-448;
Muraskin (2017). Die hebréische Bibel wurde noch intensiver untersucht als die rabbinische Litera-
tur. So sind Studien zu Humor in der Bibel weit verbreitet und zahlreich, wobei jedoch der komische
Charakter der hebriischen Bibel, zumindest laut T. Ilan, illusorisch bleibt. Sie meint, die Bibel kenne
zwar das Konzept des Lachens als einzigartigen menschlichen Charakterzug, doch wiirde sie nur
wenig Ndhrboden fiir Geldchter bieten, sowie auch nur wenige Witze in ihr vorhanden seien (Ilan
[2009], S. 58). Fiir Humor und Ironie in der Bibel sowie ihre mesopotamischen Parallelen dazu
siehe beispielsweise: Tsukimoto (2014).

6 Kohn/Davidsohn (1943), S. 545; vgl. Ilan (2009), S. 57; Tanny (2005).

7 Blacher Cohen (1987), S. 1.

8 Ibid,, S. 2; vgl. Dorinson (1981), S. 447—448.

9 Kohn/Davidsohn (1943), S. 545; Jacobs (1995), S. 256; vgl. Friedman/Weiser Friedman (2014).

10 Ziv (2007), S. 590; Friedman (2000), S. 259-261, 281; Jacobs (1995), S. 256.
11 Friedman (2002), S. 217; Miles (1990); Schart (2017); vgl. Biddle (2013).



Rabbinisches Verstandnis von Humor

Ester,!2 Tobit,!® Judit,* Susannal® oder 2 Makk!6 — mit Wortspielen, Satire, Parodie!”
und Ironie, ja sogar mit Karikatur!® und Burleske in Verbindung gebracht.1®

Die hebriische Bibel gebraucht mindestens 50-mal den Begriff ,Lachen’ (i ,pinx),
der allerdings in den géingigen Ubersetzungen zumeist durch (unterschiedliche) an-
dere Ausdriicke wiedergegeben wird. Dieses hdufige Vorkommen von ,Lachen’ besté-
tigt — entgegen der Meinung A.N. Whiteheads?® — dass Humor, bzw. zumindest das
Lachen als dessen Ausdrucksform, bereits in der Bibel vertreten ist.2!

2.1.2 Humor in Talmud & Midrasch

Im Talmud sind Witz und Humor wesentlich ausgeprégter als in der Bibel. Beispiels-
weise dienen sie in Debatten dazu, den Argumentationsgegner auf geschickte Weise
zu entwaffnen oder aber zur Veranschaulichung eines abstrakten Sachverhalts, der
auch ad absurdum gefiihrt werden kann. Viele Exkurse der talmudischen Dialektik
wiirden, wenn sie niichtern und ernst zu verstehen wiren, unsinnig oder mancher-

12 Gruen (2002), S. 137-148; Radday/Moore (1995), S. 372—373; Bassin (2013); vgl. Dorinson (1981),
S. 448; Biddle (2013); Ilan (2009), S. 58-59. Ilan meint, das Buch Ester sei voll von Humor, Burleske,
iibertriebenem Pomp, licherlich extremen Reaktionen auf kleine Verbrechen und der komischen
Umbkehr des Schicksals. Aus diesem Grund war es oft problematisch fiir tiefreligiose Menschen, oder
ernsthafte Theologen, es in unmittelbarer Nihe zu den ernsteren Texten zu verorten. Die Gemeinde
in Qumran lehnte die Kanonisierung des Buches beispielsweise ab, wihrend die Rabbinen zwar
auch ihre Probleme damit hatten, es aber deshalb noch lange nicht ausschlossen.

13 Gruen (2002), S. 148-158.

14 Ibid,, S. 158-170.

15 Ibid,, S. 170-174.

16 Ibid,, S. 174-180.

17 Fir die Parodie in der Bibel siehe z.B.: Yee (1988); Brenner (1990); Friedman (2000); Morreall
(2001).

18 Fiir die Karikatur fremder Religionen in der Bibel siehe: Kriiger (2008). Fiir eine positive Darstellung
der Beziehung von Religion und Karikatur siehe z.B.: Biihler (2008).

19 Kohn/Davidsohn (1943), S. 545; vgl. Oring (2010), S. 113; Whitfield (2015), S. 243. Die Artikel
und Biicher zu Humor in der Bibel sind zahlreich, deshalb seien nur ein paar davon exemplarisch
genannt: Kohn/Davidsohn (1943), S. 545; Fisher (1972); Friedman (2000); ders. (2002); Morreall
(2001); Chotzner (1883); ders. (1905), 1-12; Macy (2016); Biddle (2013); Walker (2013); Stine-
spring (1962); Ullendorf (1979); Perry/Sternberg (1986); Brenner (1990); Miles (1990); Radday
(1990); Peters (2008); Isbell (2011); Baumgartner (1896); Lang (1962); Shutter (1893); van Heerden
(1992); Landy (1980); Fontinoy (1988); Greenspoon (0.D.); Willmes (2003). Fiir die Thematisierung
von Frauen und Sex in Bezug auf biblischen Humor siehe beispielsweise: Radday/Moore (1995);
Brenner (2003).

20 Siehe dazu FN 5.

21 Ziv (2007), S. 590; vgl. Blacher Cohen (1987), S. 2. Fiir die verschiedenen Arten des Lachens in der
Bibel siehe: Patella (2015); Reines (1972); Friedman (2002), S. 221; Morreall (2001), S. 300-301.
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orts auch grausam erscheinen (z.B. der Umgang mit den am ha-aretz), weshalb sie
primér unter dem Aspekt des Humors betrachtet werden sollten.?2

Es finden sich humorvolle Geschichten und Regeln in Bezug auf das Scherzen
oder das Lachen im Talmud. So differenzierten die Rabbinen zwischen dem ,Lachen
iiber' jemanden und dem ,Lachen mit‘ einer Person. Wihrend das ,Lachen iiber* je-
manden oder etwas formal verboten war, war das ,Lachen mit' jemandem hingegen
erlaubt. ,Rabbi Nachman sagte, jeglicher Spott ist verboten, auSer der Spott tiber
Gotzendienst” (bMeg 25b). Dies ist damit zu begriinden, dass das ,Lachen tiber* je-
manden immer als etwas AnstofSiges verstanden wurde.?® Das Lachen an sich galt
hingegen als etwas Positives, so heift es ndmlich in bSchab 151b—152a, dass Trdnen
der Traurigkeit schlecht und Trinen des Lachens gut wiren. Doch wichtiger als der
Humor selbst ist die Denkweise, die den Schiilern mithilfe des Talmuds vermittelt
wurde. Denn durch sie wurde gelehrt, die Dinge von allen Seiten und aus allen Pers-
pektiven zu betrachten, Widerspriiche zu finden, vom Konkreten auf das Abstrakte
zu schlieflen und umgekehrt, alle méglichen Fragen zu stellen sowie die Antworten
auf komplexe Probleme durch unentwegtes Nachdenken (pilpul) zu finden.2*

Im Grofsteil der Midraschim wurde scheinbar kein grofier Wert auf Humor und
Lachen gelegt. So wird in manchen Auslegungen zu Bibelstellen, in welchen das
Lachen erwihnt wird, sogar der humorvolle Kontext ginzlich iibergangen. Es gibt
jedoch einzelne (haggadische) Midraschim, wie z.B. zum Buch Ester, die sehr wohl
Humor enthalten, v.a. wenn sie eine Moral auf einpridgsame Weise vermitteln wollen.
Weiters zeugen einzelne Erzdhlungen in den Midraschim von Witz und der Fahig-
keit, sich humorvoll auszudriicken. Gerne hat man sich dabei v.a. der Satire oder
der Wiederholung als Element des Humors bedient.2> Anders als die griechisch-
romischen Parodien macht sich der Midrasch jedoch nicht iiber altbekannte Gen-
res lustig, sondern verbindet geschickt Vergangenheit und Gegenwart und nimmt
beiden etwas von ihrem Ernst. Dieser Prozess fithrte paradoxerweise dazu, dass in
den Midraschim mehr Wunder vorkommen und Gott sowie seine Engel wesentlich
aktiver sind.26

22 Kohn/Davidsohn (1943), S. 545-546; vgl. Friedman (2004).

23 Das ,Lachen iiber‘ jemanden gilt gemif3 der heutigen Differenzierung in die Humorstile als ,aggres-
siver Humor', der zumeist negativ konnotiert ist.

24 Ziv (2007), S. 591; vgl. Jacobs (1995), S. 256. Fiir weiterfithrende Literatur zu Humor im Talmud
siehe z.B.: Brand (2013); Morgenstern (2017); Friedman/Weiser Friedman (2019).

25 Vgl. Sover (2021), S. 15-18.

26 Kovelman (2002), S. 91. Fiir weiterfithrende Literatur zu Humor im Midrasch siehe beispielsweise:
Morgenstern (2017). An dieser Stelle sei angemerkt, dass Gott hier und auch an sonst keiner Stelle
in dieser Arbeit gegendert wird.
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2.1.3,JUdischer Humor‘27

Wird ,jiidischer Humor* als Humor des Judentums begriffen, so existierte er, wie be-
reits gezeigt, schon in biblischer Zeit; ist jedoch das literarische Phdnomen gemeint,
das urspriinglich nur auf den jiddischen Humor bezogen war, so handelt es sich um
ein relativ modernes Phdnomen, das erst im spaten 18. bzw. frithen 19. Jh. in Ost-
und Mittelosteuropa entstand.?® Wurde am Beginn des 19. Jh. guter Sinn fiir Humor
noch nicht mit dem Judentum zusammengebracht, so argumentierte Hermann Ad-
ler (1839—1911), der damalige Oberrabbiner in London, 1893 gegen die Sichtweise,
dass Juden keinen Humor beséf3en. Seine Meinung setzte sich schlussendlich durch,
denn noch heute wird ein guter Sinn fiir Humor als bemerkenswerte jiidische Ei-
genschaft betrachtet.2® So wird gemeinhin unter ,jiidischem Humor‘ jener Humor
verstanden, der von Juden kreiert wurde und hauptséchlich fiir Juden bestimmt war,
da er spezifische Aspekte des jiidischen Lebens reflektierte.2? Er inkludiert verbalen
Humor, wie Witze und Anekdoten, aber auch den von professionellen Kabarettisten,
Komikern und anderen Humoristen produzierten Humor. Bei genauer Betrachtung
kann jedoch noch exakter differenziert werden, denn je nach Land und kultureller

27 Eine Kurzversion dieser Charakterisierung des ,jiidischen Humors', welche unter dem Punkt 2.1.3
(2.1.3.1—2.1.3.6.1) erfolgt, ist bereits in einem Artikel der Autorin, E.A.Z Heiss (2022). Jiidischer Hu-
mor — Ein Phanomen fiir sich. In: Vernetzt. Zeitschrift der Religionslehrerinnen und -lehrer der Erzdii-
zese Salzburg 3: 8—9, erschienen. Der hier einleitende Abschnitt dieser Charakterisierung bis hin zu
Punkt 2.1.3.1 sowie einzelne Sitze in den weiteren Abschnitten sind dem eben genannten Artikel
der Autorin entnommen und werden nicht extra als wortliche Zitate ausgewiesen, jedoch wird in
den FN auf die Entnahme verwiesen. Die Literatur zum ,jiidischen Humor ist beinahe unzéhlbar,
weshalb hier nur eine kleine hinfithrende Auswahl zu diesem Thema angegeben werden soll: Spera
(2021); Wisse (2013); Rabinovitch (2008); Ouaknin/Rotnemer (1998); Cohen-Trumer (1993 ); Patai
(1993); Novak/Waldoks (1981); Ausubel (1967); Landmann (1962); Kristol (1955).

28 Ziv (2007), S. 590; Oring (2010), S. 116; Melnik/Nov (2017), S. 41; Jelavich (2015), S. 443; vgl.
Blacher Cohen (1987), S. 2; Tanny (2005). Bei der zeitlichen Eingrenzung des Entstehungszeitrau-
mes des ,jiidischen Humors' ist problematisch, dass dazu keine ndheren Untersuchungen vorliegen
(Och [2015], S. 29; Simon [1928], S. 315). Fiir diverse Mutmafiungen zu der zeitlichen Entstehung
des jiiddischen Humors' siehe beispielsweise: Och (2015), S. 29-30; Boskin/Dorinson (1985), S. 87;
Oring (2010), S. 116; Jelavich (2015), S. 443; Schwara (2011), S. 17; Wisse (2013); Kohn/Davidsohn
(1943); Landmann (2016); Meyerowitz (1997); Bloch (1920).

29 Ziv (2007), S. 590; Oring (2010), S. 116; vgl. Gilman (2015), S. 161; Weininger (1905), S. 433.

30 Ziv (2007), S. 590; Whitfield (2015), S. 241; vgl. Laineste (2014), S. 542: Der ,jiidische Humor pra-
feriert Wortspiele, Ironie sowie Satire, da seine Themen, zumeist in antiautoritérer Manier, Religion
und sikulares Leben gleichermafen verspotten.

67



Humor

68

Prigung kann etwa von osteuropdischem, sephardischem,3! amerikanischem32 und
israelischem33 jiidischen Humor gesprochen werden.3+

2.1.3.1,Jidischer Humor* als Konzept

Towards the end of the nineteenth century, the faculty of humor was felt to be one of the
signs of a civilized humanity, and Jews felt the necessity to demonstrate that they had
participated in this humanity since their emergence as a people.3>

Bei dem Bild der Juden als besonders humorvolles Volk mit einem bestimmten Stil
und Korpus von Witzen und Anekdoten handelt es sich fiir E. Oring nicht um eine
tiber Jahrhunderte ,gewachsene Tatsache’, sondern lediglich um eine Konzeptuali-
sierung von Literatur, Ausdruck und Verhalten. Das Konzept vom ,jiidischen Humor*
sieht er folglich als eine Erfindung des 19. Jh. an, das retrospektivisch auf bereits
vorhandenes und wohl bekanntes Material (Bibel, Mischna, Talmud etc.) angewandt
wurde. So kritisiert er beispielsweise, dass bei der Suche nach Humor in der An-
tike der Humor immer auf Grundlage der neuzeitlichen jiidischen Geschichte und
Erfahrung — konzeptualisiert als Geschichte von Niederlage, Exil und nicht enden
wollender Verfolgung — gelesen wurde.36

The conception of a Jewish humor derives from a conceptualization of Jewish history
as a history of suffering, rejection, and despair. Given this history, the Jews should have
nothing to laugh about at all. That they do laugh and jest can only signal the existence of
a special relationship between the Jews and humor and suggests that the humor of the
Jews must in some way be distinctive from other humors that are not born in despair.3”

Wenn es also wirklich das Leiden war, das den unverwechselbaren ,jiidischen Hu-
mor‘ bedingte, so sieht Oring nur eine begrenzte Anzahl an Moglichkeiten, diese Lei-
densgeschichte mit Humor in Verbindung zu setzen. So war er geneigt, den daraus

31 Fiir sephardischen Humor siehe z.B.: Silberman de Cywiner (2008); Bensoussan (1983).

32 Fiir amerikanisch(-jiddischen) Humor siehe beispielsweise: Markfield (1965); Rovit (1967); Katz/
Katz (1971); Spalding (1995); Whitfield (1978); ders. (2004); ders. (2015); Grundmann (2016). Zu
einer Satire tiber das Leben der Juden in Amerika siehe: Borner-Klein (1998).

33 Fir israelischen Humor siehe: Alexander (1985); Nevo (1984); dies. (1986); Nevo/Greenfield
(1986); Orland (1997); Avrahami (2004); Davis (2013).

34 Ziv (2007), S. 590; vgl. Tanny (2005); gesamter Absatz ist aus Heiss (2022) entnommen.

35 Oring (2010), S. 117.

36 Ibid., S. 116-118.

37 Ibid,, S. 118; vgl. Saper (1991), S. 54.



Rabbinisches Verstandnis von Humor

resultierenden Humor entweder als ,transzendent’, ,defensiv‘ oder ,pathologisch’ zu
bezeichnen.38

Humor ist transzendent’, wenn er den Unwillen des Individuums reflektiert, sich
unmoglichen Existenzbedingungen zu beugen, wenn er einen gewissen Optimismus
trotz samtlicher Widrigkeiten widerspiegelt, wie dies beim ,Lachen unter Trénen‘ der
Fall ist.3® Wird Humor hingegen als Defensive bzw. Waffe der Verteidigung verstan-
den, so richtet er sich gegen eine unterdriickende Umwelt, wobei damit nicht nur die
nicht-jiidische Umwelt gemeint ist, sondern auch jene, in der jiidischen Gesellschaft
als mitunter bedriickend empfundene Grofien, wie z.B. Reiche, Rabbis und sogar
Gott selbst.#0 Zu guter Letzt wird Humor als ,pathologisch’ bezeichnet, wenn pa-
thologischer Selbsthass filschlicherweise als Grundlage der Selbstironie und -kritik
judischer Witze betrachtet wird.#*! Im Kontext dieser Kategorisierung des ,jiidischen
Humors' sind auch die nichsten Abschnitte zu sehen.

2.1.3.2 ,Jidischer Humor* als Coping-Strategie

S. Freud, D. Schwara, S. Landmann und M.G. Patka sahen im ,jiidischen Humor‘ das
Potential, als Bewaltigungsstrategie zu fungieren. Werden ihre Meinungen zu diesem
Thema zusammengefasst, so ergibt sich, dass der Humor als eine Art des ,Coping’
im Umgang mit Konflikt-, Mangel-, Verwéhnungs- und Uberanpassungserfahrungen
sowie anderen Schwierigkeiten und psychischen Verhaltensweisen gesehen werden
kann. Durch die Coping-Funktion bietet der Humor die Moglichkeit, mit Auseinan-
dersetzungen, Uneinigkeiten und Missstimmung gewaltfrei umzugehen und krank-
hafte Reaktionen zu vermeiden. Er fungiert dabei gleichzeitig als Sicherheitsventil*2
und als Form von Widerstand, die zwar nicht die Zustinde verbessert, aber immer-
hin das eigene Wohlbefinden steigert. Das Versagen der iiberaus wichtigen Coping-
Funktion bzw. deren Nichtgelingen kann wiederrum schnell zu Depressionen und
Neurosen fithren. Wihrend der Witz neben dem Vergniigen auch als Abwehr dienen

38 Oring (2010), S. 118-119.

39 Ibid., S. 119-120. Der deutsche Politiker und Staatsrechtler C. Schmid (1896-1979) sagte diesbe-
ziiglich tiber den ,jiidischen Witz": ,Der jiidische Witz ist heiter hingenommene Trauer iiber die
Gegensitze dieser Welt. Er zeigt immer wieder auf, dass — eben in dieser Welt voller Logik — die
Gleichungen, die ohne Rest aufgehen, nicht stimmen kénnen. Siehe dazu auch: Levy (2013).

40 Aus Heiss (2022) entnommen; vgl. Oring (2010), S. 119-120.

41 Oring (2010), S. 119-120.

42 Durch seine implizite Kritik an Normen, Sitten und Institutionen hat der Humor bzw. der Witz
eine Ventilfunktion. Diese Funktion wird jedoch nur freigesetzt, wenn die Pointe des Witzes gelingt
(Schwara [2011], S. 19). Genau diese Infragestellung vorherrschender Normen und Werte war es,
die im 19. und 2o0. Jh. dazu beitrug, dass der ,jiidische Humor* auch unter Nichtjuden an Popularitit
gewann. Vgl. Jelavich (2015), S. 446.
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kann, um das Leben ertréglicher zu machen, so ist der Humor die dazugehorige in-
nere Strategie der Bewiltigung bzw. des Umgangs mit der Situation.*3

Der ,jiidische Humor* dient folglich der Abwehr von Angriffen auf das Judentum
und dessen kulturelle Eigenheiten sowie zur Selbstkritik. Wird angenommen, dass
die Tendenz zu Humor in den Gegebenheiten der Diaspora zu suchen ist, in der
sich Juden trotz ungerechter Kréfteverhéltnisse Gerechtigkeit zu verschaffen such-
ten, so wurde von ihnen durch ihren Humor die Opferrolle, in welche die Umwelt
sie dréngte, stets aktiv abgelehnt. Doch der ,jiidische Humor‘ diente nicht nur zur
Abwehr, sondern gleichfalls als Schutz vor krankhaften (pathologischen) Reaktio-
nen, welche als Folge des widerstandslosen Ausgeliefertseins des jiidischen Volkes
durchaus hitten auftreten konnen, aber durch die Coping-Funktion des Humors
verhindert wurden.** Das humorvolle Coping erlaubte es den Juden, trotz sémtlicher
Widrigkeiten zu iiberleben und sich ein Gefiihl innerer Stdrke im Angesicht ihrer
dufleren Machtlosigkeit zu bewahren.4>

2.1.3.3 ,Judischer Humor* als Waffe & Verteidigung

M.G. Saphir (1795-1858) war wohl der erste, der den ,jiidischen Witz‘ als eine Art
Verteidigung und Waffe der Unterdriickten’ begriff, denn durch das tragische Schick-
sal der Juden im Laufe der Jahrhunderte hatte sich der Witz als ihre stiarkste Waffe
gegen die Machtigen und Unterdriicker herauskristallisiert.#*6 Gleichzeitig wurde die
scharfe Ironie in einem Moment vélliger Angst und Verzweiflung charakteristisch fiir
den ,jidischen Humor'. So ist es nicht weiter verwunderlich, dass sich Humor auch
unter den Juden wihrend der Schoah manifestierte, einerseits, um selbst mental ge-
sund zu bleiben und andererseits, um anderen dies ebenfalls mithilfe des Humors
zu ermoglichen.#” V. Frankl (1905-1997), einer der Holocaustiiberlebenden, sagt

43 Schwara (2001), S. 164, 166-167; dies. (2011), S. 19; Freud (2009), S. 19, 79-80, 117, 119, 184;
Landmann (2016), S. 8, 21; Patka (2010), S. 35-36; 53; vgl. Jelavich (2015), S. 444; Kramer (2013),
S. 649; Berger (2006). Fiir eine psychologische Aufarbeitung des Witzes jenseits des freudschen
Lustprinzips, also als Bewiltigungs-strategie oder als Ventil in einer krisenhaften Situation, siehe
z.B.: Meyer-Sickendiek (2015).

44 Schwara (2011), S. 19; vgl. dies. (2001), S. 166-167.

45 Vgl. Blacher Cohen (1987), S. 2, 13—14. Fiir weiterfithrende Literatur zum ,jiidischen Humor‘ als
Coping-Mechanismus siehe z.B.: Mishinsky (1977); Kazzaz (1992); Salamon (1994).

46 Aus Heiss (2022) entnommen; vgl. Whitfield (2015), S. 243; Jelavich (2015), S. 445; Landmann
(2016), S. 21; Kohn/Davidsohn (1943), S. 545. Fiir spezifische Literatur zum Witz als Waffe in der
judischen Tradition siehe: Homann (1993); Dorinson (1981).

47 Farber (2018); vgl. Meyer-Sickendiek (2015), S. 85: Interessanterweise wird bei den jiidisch-
deutschen/-osterreichischen Autoren, welche die Schoah iiberlebten oder nach 1945 geboren wur-
den, der Sarkasmus des ,jiidischen Witzes' betont. Fiir Satire, groteske und schwarzen Humor in der
Schoah-Literatur siehe: Zachmann (2020); ben Gershém (2000), Kap. 17. Fiir ein Aufbrechen der
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dazu, ,Humor war eine weitere Waffe der Seele im Kampf um die Selbsterhaltung*.48
Schoah und Unterdriickung sind nicht offensichtliche Betitigungskontexte fiir Hu-
moristen, doch, wie auch die Aussage Frankls beweist, heifdt das noch lange nicht,
dass Lachen keinen Platz neben Schmerz und Leid hitte.4? Eine Person, die Sinn fiir
Humor besitzt, kann ndmlich selbst von einer Regierung, die sie inhaftiert oder sogar
foltert und totet, niemals vollstédndig dominiert werden, denn durch ihre Fihigkeit
zu lachen - sei es iiber die eigene Situation oder die unterdriickenden Machtha-
ber — steht sie in gewissem Mafle iiber dem Geschehen. Der Sinn fiir Humor und
das Lachen garantieren somit Freiheit, wenn nicht der Bewegung, so zumindest des
Denkens.3 Subversiver Humor kann so beispielsweise auf das Faktum der Unterdrii-
ckung aber auch auf die kreative Freiheit, die trotz der Unterdriickung besteht, hin-
weisen.?! Protest mittels Humor im Angesicht von Misshandlung signalisiert folglich
den Unwillen des Opfers, der erlittenen Gewalt zuzustimmen und beweist, dass der
Unterdriicker noch lange nicht gewonnen hat.52

2.1.3.4 Selbstironischer Humor

Seit S. Freud wird ,jiiddischer Humor* stets mit Selbstironie und -kritik in Verbindung
gebracht.53 Er sagte in seinem berithmten Werk Der Witz und seine Beziehung zum
Unbewussten iiber den spezifischen Humor der Juden: ,Ich weif} iibrigens nicht, ob
es sonst noch haufig vorkommt, dass sich ein Volk in solchem Ausmaf? iiber sein ei-
genes Wesen lustig macht.* Freud erlduterte seine Aussage nicht weiter, so dass es
heutzutage zahlreiche Theorien dariiber gibt, weshalb der Selbstironie eine Schliis-
selrolle im ,jiidischen Humor‘ zukommt. Als mogliche Erkldrungen — auf die im Fol-
genden niher eingegangen wird — werden Selbstreflexion, eine Uberlebenstaktik
im Angesicht der Assimilation oder allgemein eine Uberlebenstaktik in einer nicht-
jidischen Umwelt genannt. Masochismus und pathologischer Selbsthass hingegen
wurden filschlicherweise ebenfalls als Grundlage jiidischer Selbstironie und Selbst-

jidischen Opferrolle und eine satirische Sicht auf die ,Betroffenheits-Rhetorik’ nach der Schoah
siehe: Eke (2015); Menasse (0.D.). Fiir die Verwendung des Humors wihrend der Schoah siehe u.a.:
Lipman (1993); Ostrower (2015); Carpenter (2010); ben Gershom (2000), Kap. 16.

48 Frankl (1984), S. 63; vgl. Kramer (2013), S. 635; Henman (2001), S. 86.

49 Kramer (2013), S. 644.

50 Morreall (1983), S. 101.

51 Kramer (2013), S. 635.

52 Morreall (1999), S. 77; Kramer (2013), S. 646; vgl. Carpio (2008), S. 6-7; Cudd (2006), S. 202; Gor-
don (1999), S. 103.

53 Freud (1905); ders. (2009); Sheffer (1967), S. 58; Kohn/Davidsohn (1943), S. 545-547; Schwarz-
baum (1968), S. 2627, 92-93; Ben-Amos (1973).

54 Freud (1905), S. 93; ders. (2009), S. 126; Gilman (2015), S. 165; vgl. Emanuel (2020), S. 38.

71



Humor

72

kritik interpretiert.5> Dazu ist anzumerken, dass die Erkldrungsversuche nicht im-
mer voneinander zu trennen sind, da sie sich in manchen Bereichen tiberlappen
oder gegenseitig ergénzen.

2.1.3.4.1 Selbstreflexion

Es bedarf einer gewissen Selbstreflexion, um iiber sich selbst lachen zu konnen. Das
Lachen iiber Bilder, die andere von einem geschaffen haben, oder iiber Bilder, die in
Eigenregie produziert wurden und die eigene Gruppe darstellen, ist als selbstkriti-
sches Lachen zu verstehen.>¢ Im Zuge der Haskala, der jiidischen Aufklirung, und
der Assimilation lernten Juden ihr Handeln kritisch zu hinterfragen und tiber sich
selbst zu lachen. Es galt und gilt immer noch als Zeichen des zivilisierten Verhaltens,
Sinn fiir Humor zu besitzen.?” Fiir S. Gilman ging das Konzept der Selbstreflexion je-
doch noch einen Schritt weiter, denn er behauptete, dass das Lachen iiber sich selbst
der einzige Weg sei, um seine Gegner zu entwaffnen und unter Umsténden sogar fiir
sich einzunehmen.58

2.1.3.4.2 Uberlebenstaktik im Angesicht der Assimilation

Unabhéngig davon, an welchem Ort jiidische Witzsammlungen gedruckt wurden,
waren sowohl die Erzihler als auch die Subjekte der Witze zumeist jiidisch.5® Den-
noch kann anhand von Witzsammlungen nicht gesagt werden, ob im jiidischen
Humor‘ wirklich Selbstkritik und -ironie verborgen liegen, dies sollte vielmehr an-
hand der Verwendung der Witze in der aktiven, lebendigen Unterhaltung bewertet
werden. Dabei fillt recht schnell auf, dass die jiidische Gesellschaft keine Einheit
bildet, sondern eher als ein Konvolut komplexer und segmentierter Gruppen zu be-
trachten ist.0 Wird dies beachtet, so trifft die Theorie Freuds zu, dass Juden iiber
Juden lachten, da die Erzdhler der Witze streng genommen nicht die Zielscheibe

55 Dieser Absatz ist aus Heiss (2022) entnommen.

56 Gilman (2015), S. 155-156.

57 Ibid., S. 157. H. Halkin hingegen sieht die Wurzeln des jiidischen selbstironischen Humors im Mit-
telalter, genauer in dem Einfluss der arabischen Tradition auf die hebréische Literatur. Siehe: Halkin
(2006); vgl. ben Gershém (2000), Kap. 3.

58 Gilman (2015), S. 156, 159.

59 Ben-Amos (1973), S. 121. Die Publikation der ersten literarischen Witzsammlungen startete in vol-
lem Ausmaf? erst in den frithen/mittleren 1920er Jahren in Westeuropa und setzte sich spéter in
Amerika fort. Siehe: Ben-Amos (1973), S. 120; vgl. Oring (2010), S. 116; Schwara (2011), S. 17. Fiir
eine kleine Auswahl an Witzsammlungen siehe: Olsvanger (1920); Bloch (1920); Loewe (1920);
Moszkowski (1923); Rawnitzki (1922); Druyanov (1922); Richman (1926); Mendelsohn (1935);
Schwarzbaum (1968); Winston-Macauley (2001); Landmann (1962); ders. (2016).

60 Ben-Amos (1973), S. 122.
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des Spotts waren und sind.®! Verspottet wurden nédmlich zumeist jiidische Glaubens-
genossen, die in der Assimilation zu weit oder nicht weit genug gegangen waren.52
Juden lachten und lachen mittels Witzen somit iiber eine andere Gruppe innerhalb
der jiidischen Gesellschaft, von der sie sich abzugrenzen wiinschen.63 Es handelt
sich folglich nicht um Selbsthass, sondern vielmehr um Spannungen innerhalb der
segmentierten jiidischen Gesellschaft.64

2.1.3.4.3 Uberlebenstaktik in einer nicht-jidischen Welt

Fiir bedrohte Minderheiten — wie die Juden es waren und vielerorts heute noch im-
mer sind — kann der selbstironische Humor als Schutz vor dem negativen Image, das
die Mehrheitsgesellschaft der Minderheit zuschreiben mochte, fungieren. Doch war
das Bild, welches sich die Juden, v.a. die Diasporajuden, von sich selbst machten,
nie losgeldst von den Vorstellungen der anderen Vélker iiber sie. Es kommt ndmlich
stets zur unbewussten oder bewussten Ubernahme von Fremdbildern, die ,verin-
nerlicht und, halb scherzhaft, halb ernst, in Selbstbilder {iberfithrt oder auf andere,
noch weniger privilegierte Gruppen innerhalb der eigenen Minderheit verschoben®
werden.5% So haben die Juden, laut G.W. Allport, auch unbewusst die antisemitische
und aggressive Einstellung ihrer Umwelt iibernommen und dermafien verinnerlicht,
dass sich ihr eigener Humor schliefSlich gegen sie selbst richtete.6

Die bewusste Ubernahme der Fremdbilder hingegen, die Identifikation mit dem
Feind, kann jedoch auch als Mittel der Selbstverteidigung verstanden werden. Einer-
seits, um der verletzenden Wirkung von aggressiven Scherzen seitens der Umwelt
zuvorzukommen,®? oder aber, um der unterdriickten Aggression gegen die Mehr-
heitsgesellschaft unter dem Deckmantel des Humors Ausdruck verleihen zu kon-
nen.%® Die Nachricht an den Feind wiirde dann in etwa lauten: “You do not need to
attack us. We can do that ourselves — and even better.”69

61 Gilman (2015), S. 164; Ben-Amos (1973), S. 123; vgl. Jelavich (2015), S. 445.

62 Jelavich (2015), S. 445.

63 Ben-Amos (1973), S. 125; vgl. Gilman (2015), S. 164: Westjuden' lachten z.B. iiber die Schwichen
der ,Ostjuden‘ und verspotteten diese in Form von Witzen.

64 Ben-Amos (1973), S. 129; vgl. Jelavich (2015), S. 445; Oring (2010), S. 122-134.

65 Allport (1958); Gilman (2015), S. 155.

66 Tanenbaum (1974), S. 373; vgl. Weaver (2014), S. 217.

67 Tanenbaum (1974), S. 373.

68 Blacher Cohen (1987), S. 4; Oring (2010), S. 131; Grotjahn (1970).

69 Grotjahn (1957), S. 12; vgl. Ben-Amos (1973), S. 114; Davies (1991), S. 203; Grotjahn (1970), S. 137;
Gilman (2015), S. 155; Ziv (1984), S. 111; Blacher Cohen (1987), S. 4; Oring (2010), S. 131; Grotjahn
(1970).

73



Humor

74

Selbstironischer Humor, sei er nun unbewusst oder bewusst aus der Ubernahme
der Fremdbilder entstanden, kann schlussendlich zu sozialer Anerkennung und
Gleichberechtigung fithren, vorausgesetzt, die Tréger dieses Humors sind tatsich-
lich witzig und es gelingt ihnen, in der Mehrheitsgesellschaft als Komiker oder Hu-
moristen anerkannt zu werden.”?

2.1.3.4.4 Masochismus

Gelegentlich ist in Bezug auf ,jiidischen Humor* auch von Masochismus die Rede,
v.a. wenn die Selbstironie, welche diesem zu eigen ist, félschlicherweise mit Maso-
chismus gleichgesetzt wird.” Diese irrige Identifikation ergab sich aus der Uberzeu-
gung, ein von Gott erwihltes Volk zu sein und der Fremdbeobachtung, dass es von
Gott gestraft werde, obwohl er es angeblich liebt. So wurde angenommen, die Juden
wiirden zwischen masochistischer Selbsterniedrigung und dem paranoiden Gefiihl
der Uberlegenheit schwanken.” Die These, dass ,jiidischer Humor* mit Selbsternied-
rigung und im weitesten Sinne auch mit Masochismus in Verbindung zu bringen ist,
wurde somit zwar aufgestellt, doch spitestens von D. Ben-Amos 1973 als Mythos ab-
getan.”® Selbsterniedrigung und Masochismus sind demnach nicht typisch jiidisch
und keine im ,jiiddischen Humor‘ heimischen Elemente.”

2.1.3.5 ,Jlidischer Humor* & Antisemitismus

Es war jedoch die dem jiidischen Humor innewohnende Selbstironie, die es den An-
tisemiten erlaubte, den geschriebenen und gesprochenen ,jiidischen Witz‘73 fiir ihre
Zwecke zu missbrauchen.”® Ein ,jiidischer Witz ist nicht automatisch antisemitisch,
schon gar nicht, wenn er von Juden iiber Juden erzihlt wird und weder explizit noch

70 Gilman (2015), S. 155; Allport (1958).

71 Gilman (2015), S. 155; Bergler (1956), S. 112; vgl. Reik (1929); Grotjahn (1970); Dorinson (1981),
S. 450—451; Hirschmann (1930). Im Gegensatz dazu siehe A.A. Berger (2006), der die Selbstkritik
des jjiidischen Humors' als befreiend und lebensbejahend interpretiert.

72 Ben-Amos (1973), S. 115; vgl. Jelavich (2015), S. 446: Dies sei gleichfalls der Grund dafiir, dass sich
im ,Jiidischen Witz‘ Selbstlob und Selbstironie gleichermaflen wiederfinden.

73 Davies (1991), S. 189; Blacher Cohen (1987), S. 4.

74 Ben-Amos (1973), S. 117-119; Landmann (2016), S. 38; vgl. Davies (1991), S. 202.

75 Wie zum ,jidischen Humor* gibt es auch zum ,jiidischen Witz‘ unerschopflich viel Literatur. Fiir ein
erstes Herantasten an das Thema und dessen Problemstellungen konnen folgende Studien empfoh-
len werden: Reik (1962); Dov (1962); Telushkin (1992); Jupiter (2010); Patka (2010); Patka/Stalzer
(2013).

76 Saper (1991), S. 45-46; vgl. Davies (1991), S. 201. Fiir Literatur zur Verbindung zwischen antisemi-
tischem und ,jiidischem Witz' siehe beispielsweise: Jelavich (2012); Gilman (1990); Davies (1986);
Heiss (2022).
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implizit die Herabsetzung des jiidischen Volkes als Gruppe behauptet.”” Dennoch
ist seine Zweckentfremdung durch Antisemiten moglich, da der ,jiidische Humor’
als ,Equalizer‘ fungiert, der jiidische Tugenden und Untugenden gleichermafien ver-
spottet und sich hamisch, sp6ttisch und respektlos gegeniiber Juden und Nichtjuden
zeigt.”® Ein Witz wird folglich als antisemitisch bezeichnet, wenn er vereinfachte
und herabsetzende Vorurteile sowie negative oder inakkurate Generalisierungen
von Nichtjuden iiber Juden enthilt. Der antisemitische ,Judenwitz‘ schreibt somit
Untugenden und Fehler, welche generell menschlich sind, den Juden als deren typi-
sche Spezifika zu. Es sind schlussendlich diese antisemitischen Judenwitze, welche
zu Akten der Bedrohung, Diskriminierung und — im schlimmsten Fall — zu physi-
scher Aggression und Gewalt gegen Juden fithrten und heute noch fithren.”

An dieser Stelle ist nochmals ausdriicklich zu betonen, dass der ,jiidische Hu-
mor‘ mit seinem ,jiidischen Witz‘ nicht mit den antisemitischen Stereotypen des
Judenwitzes' gleichzusetzen ist, der seit dem frithen 19. Jh. besonders in nationalen
Kreisen seine Wirkung entfaltet hat.8° Infolge der Verwechslungsgefahr wurde aber,
z.B. im 20. Jh. in antisemitischer Umgebung, auch der ,jiidische Witz‘ zunehmend
problematisiert.8! Heutzutage wird zur Uberwindung antisemitischer Klischees ver-
mehrt die Verbreitung des ,jiidischen Humors' in Presse, Film, Radio und Fernsehen
forciert, um ein authentisches, zuweilen auch sehr sympathisches Bild der Juden zu
zeichnen.82

2.1.3.6 Nationaler & ethnischer Humor

Prinzipiell gibt es Unterschiede in der Verwendung von Humorformen in den ver-
schiedenen Bevolkerungsgruppen, abhidngig von deren Nationalitdt und Ethni-
zitdt.8% Dies ist darauf zuriickzufiithren, dass Humor kultur- und sprachgebunden

77 Aus Heiss (2022) entnommen; vgl. Saper (1991), S. 41-42, 50.

78 Saper (1991), S. 50, 57.

79 Aus Heiss (2022) entnommen; Saper (1991), S. 42, 44, 50.

80 Eke (2015), S. 327.

81 Fiir einen Diskurs um das Wesen des jiidischen Witzes im 20. Jh. sowie die Differenzierung zwi-
schen ,jiiddischem Witz‘ und ,Judenwitz’ siehe bes.: Kaplan (2021); Heiss (2022a).

82 Jelavich (2015), S. 447; vgl. Weaver (2014), S. 216. Zur Férderung des kulturellen Bewusstseins und
des kritischen Denkens durch Humor siehe z.B.: Takovski (2021).

83 Ethnizitit bezieht sich auf die Klassifizierung auf Basis von Selbst- oder Fremdzuschreibung einer
Gruppe von Menschen als Volk. Der Begriff der ,Ethnie’, der immer in Relation zu anderen ethni-
schen, nationalen, oder iibernationalen Gruppen definiert wird, ist von dem der Rasse zu unter-
scheiden, da es sich bei einer ,Rasse‘ um eine biologische, hierarchische, oder politische Kategorie
handelt, die einer Menschengruppe von auflen zugeschrieben wird (vgl. Weaver [2014], S. 215—
216).
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sowie immer nur in einem bestimmten soziokulturellen Kontext zu verstehen ist.34
Folglich kann es zu kulturellen Missverstdndnissen kommen, wenn der Text, welcher
eigentlich humorvoll sein will, auf ein Publikum trifft, das sich in der Wertschitzung
bestimmter Thematiken und Ziele derart unterscheidet, dass es ihn als blasphe-
misch oder sogar bedrohlich einstuft.8>

Ethnischer Humor inkludiert beispielsweise Witze, die einerseits von Auflensei-
tern (z.B. dominierende Kultur) iiber eine ethnische Gruppe (= Subkultur) kreiert
oder andererseits von einer ethnischen Gruppe selbst entwickelt und innerhalb der
Gruppe gebraucht werden.86 Es handelt sich zumeist um aggressive und beleidi-
gende verbale Angriffe, die zur harschen Abgrenzung von der anderen Gruppe und
gleichzeitig aber auch zum Gruppenzusammenhalt der eigenen beitragen konnen.8”
Ethnischer Humor bedient sich zur Erreichung dieser Ziele der Satire, Parodie, Iro-
nie, Burleske sowie des Sarkasmus.88

Die dominante Kultur, welche von benachteiligten Subkulturen als ,Unterdriicker*
verstanden werden kann, verspottet, wenn sie sich des ethnischen Humors bedient,
ihre Ziele mithilfe von Vorurteilen, die durch Generalisierungen oder Fantasterei
generiert werden, um den Status quo aufrecht zu erhalten. Richtet sich ethnischer
Humor jedoch vermehrt gegen ,schwiéchere’ soziale Gruppen bzw. Subkulturen, so
kann es passieren, dass die ,Unterdriickten‘ die ihnen zugeschriebenen Vorurteile
anpassen und in einem ,Racheakt’ gegen ihre Gegner richten, um sich in ihrem Rin-
gen um Selbstakzeptanz einen respektablen Status innerhalb der Gesellschaft zu
erkdmpfen.8® In Bezug auf diesen ,Racheakt’ ist besonders die Figur des ethnischen
Witzereiflers, des Tricksters’, als Agent des Widerstandes gegen die Unterdriickung
der dominierenden Kultur zu erwdhnen.%® Auf den Trickster wird im Kontext der
Textbearbeitung in Kapitel 7 (7.1.1) noch niher eingegangen werden.

2.1.3.6.1 ,Jidischer Humor* & Spezifika des ,Jiidischen Witzes*

Juden kennen das Problem des ethnischen Humors und das Minderheitendasein nur
zu gut.9! So leb(t)en sie oft religios und ethnisch getrennt von der Mehrheitskultur.

84 Laineste (2014), S. 541; vgl. Gilman (2015), S. 159.

85 Laineste (2014), S. 542. Fiir ethnischen Humor siehe z.B.: Gonzales/Wiseman (2005); LaFave
(1977); Bourhis et al. (1977); Mutuma et al. (1977).

86 Weaver (2014), S. 215.

87 Vgl. ibid,, S. 171; Boskin/Dorinson (1985), S. 82.

88 Boskin/Dorinson (1985), S. 83.

89 Ibid,, S. 81-82, 97; vgl. LaFave/Manel (1976), S. 116-117, 122.

90 Weaver (2014), S. 218. Fiir den jiidischen Trickster in unterschiedlichen geographischen Kontexten
siehe z.B.: Bialostotzky (1963); Cray (1964); Wisse (1971); Goldman (1971); Boyer (1991).

91 Ben-Amos (1973), S. 120; vgl. Emanuel (2020), S. 35.
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Im Laufe der Geschichte schufen sie Humor iiber sich selbst sowie iiber die sozial
dominante Kultur. Mittels Humors vergeistigten sie potentielle Aggression gegen-
iiber anderen und gegeniiber sich selbst, withrend sie ihre Uberlegenheit auf sichere
Art deutlich machten und durch ihre Witze sogar tiber ihre Unterdriicker zu lachen
vermochten.%2
Jede Kultur oder ethnische Gruppe hat das Potential, ihre eigenen formalen Ele-
mente in allgemeine Witze einzufiigen und sie so zu spezifisch ethnischen Witzen
zu machen, da die Form und Struktur von Witzen universell sind. Ein Witz wird bei-
spielsweise als jiidisch wahrgenommen, wenn er geniigend Hinweise bzw. formale
Elemente enthilt, die als ,typisch jiidisch’ gelten.%® So unterscheiden sich ,jiidische
Witze' von allgemeinen Witzen z.B. durch:
- die jiidischen Namen der Helden (1) und der Sekundérprotagonisten (2),
- die jiidischen Rollen (z.B. Berufe wie Heiratsvermittler) (3),
- die vorkommenden Untergruppen (z.B. Liberale, Orthodoxe) (4) und ihre jeweili-
gen Vorurteile (5),
- den Schauplatz und den Kontext (z.B. Jeschiwa, Synagoge) (6),
- das Wissen um die jiidische Kultur (Literatur, Brauche, etc.) (7) und deren Spra-
che(n) (v.a. Jiddisch, Hebriisch) (8).94

Witze werden folglich nicht als jiidisch wahrgenommen, weil sie lustiger oder bes-
ser sind, sondern weil sie bestimmte formale Elemente (1-8) enthalten, die sie als
spezifisch jiidische Witze auszeichnen.> Neben dem ,jiidischen Witz gibt es jedoch
noch zahlreiche Formen von ,jidischem Humor’, die auch ohne spezifisch jiidische
Elemente auskommen, wie z.B. die Satire oder die Parodie.®6

2.2 ,Rabbinischer Humor* vs. ,Jiidischer Humor*

Nach den Erlduterungen zu den Wurzeln und den Charakteristika des ,jiidischen Hu-
mors' soll nun der Definition des ,rabbinischen Humors‘ nachgegangen werden, der
in dieser Arbeit vom ,jiidischen Humor" (strikt) geschieden wird.

Problematisch im Hinblick auf eine Definition ist nur, dass es bislang keine fiir
den ,rabbinischen Humor* gibt — sei es, weil dieses Themengebiet bisher kaum oder
nicht systematisch behandelt wurde, oder weil es schlicht nicht im Fokus der jewei-

92 Schutz (1989), S. 174; vgl. Schwara (2011), S. 18; Ilan (2009), S. 63.

93 Nevo (1991), S. 259.

94 Aus Heiss (2022) entnommen; vgl. Nevo (1991), S. 251, 253; Stern (2004), S. 439.

95 Aus Heiss (2022) entnommen; vgl. Nevo (1991), S. 258.

96 Jelavich (2015), S. 446. Zum ,jiidischen Humor‘ in Satire und Parodie siehe: Revel (1943); Jacobs/
Davidson (1905); dies. (1905a).
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ligen Forschung lag. Aus diesem Grund soll im Folgenden ein Definitionsversuch

unternommen werden.

Wird der bereits beschriebene ,talmudische Humor‘ mit dem ,rabbinischen Hu-
mor" gleichgesetzt, wie dies von vielen Autoren getan wurde, ist dies schlichtweg
unprizise, da sich der jtalmudische Humor', wie der Ausdruck schon sagt, nur auf
den Talmud bzw. die Talmudim (Bavli und Yeruschalmi) bezieht und nicht, wie der
,rabbinische Humor*, die gesamte rabbinische Literatur von der Mischna bis zu spa-
ten Midraschim umfasst. Der ,talmudische Humor kann folglich unter dem ,rabbini-
schem Humor‘ subsumiert werden.%”

Eine weitere, duflerst wichtige Abgrenzung ist die zum ,jiidischen Humor'. Hierzu
wurden fiinf Hauptkategorien der Unterscheidung gefunden, die durch fiinf weitere,
allerdings eher flieRende Abgrenzungsmerkmale ergéinzt wurden.

1. Der jiidische Humor* hat seine Wurzeln im biblischen und talmudischen bzw.
rabbinischen Humor, jedoch sind beide zeitlich sehr gut voneinander zu scheiden.
Wihrend der ,rabbinische Humor‘ ganz vereinfacht in der rabbinischen Periode
(70—ca. 1040 n. d. Z.) verortet werden kann, setzt der ,jiiddische Humor als solcher
erstim 18./19. Jh. ein.

2. Der ,rabbinische Humor* bezieht sich explizit auf die Bibel und inkludiert auch
Zitate aus dieser. Der ,jiidische Humor bedient sich der Bibel nur indirekt, auch
wenn er sich gelegentlich auf diese bezieht.

3. Der jjidische Humor‘ kann in aschkenasischen, sephardischen, amerikanischen,
israelischen etc. Humor unterteilt werden, wihrend ,rabbinischer Humor* als
Hauptausprdgungen babylonischen und paléstinischen Humor aufweist.

4. Der ,rabbinische Humor' ist zumeist sprachlich kunstvoll in grofie, umfassende
Texte eingewoben, der ,jiidische Humor* hingegen ist, mit Ausnahme der frithen
Satiren und Parodien, eher kurzgehalten und fokussiert v.a. auf Pointen.

5. Wihrend der ,jiidische Humor' nie zur gleichen Zeit an einem Ort alle vier von
R.A. Martin beschriebenen Humorstile aufweist, trifft dies bei ,rabbinischem Hu-
mor‘ hingegen schon zu. Der ,rabbinische Humor‘ enthilt aufgrund der ldngeren
Texte vermutlich auch mehr Humortechniken, wie sie von A.A. Berger kategori-
siert wurden, als der ,jiiddische Humor*.%8

Als weitere Unterscheidungs- und Vergleichskriterien konnten gelten:

97 Fiir diese Arbeit ist die Differenzierung in ,talmudischen’ und ,rabbinischen Humor* nicht essen-
tiell, da bei den Textbeispielen hauptsichlich von Texten des Bavli ausgegangen wird, die in beide
Kategorien fallen. Fiir eine konkrete Begriffsdefinition ist die Unterscheidung hingegen sehr wohl
relevant und wichtig.

98 Diese Behauptungen iiber die Humorstile und -techniken gilt es in der Textbearbeitung noch zu
beweisen. Fiir eine Anwendung der 45 Humortechniken Bergers auf den ,jiidischen Humor* siehe:
Berger (2006), S. 47-80.



Rabbinisches Verstandnis von Humor

. ,Rabbinischer Humor ist nicht an bestimmte Genres gebunden, er findet sich
verstreut in der gesamten rabbinischen Literatur, wihrend der ,jiidische Humor*
besonders in den Genres der Satire, Parodie und Witzen vertreten ist.

2. ,Rabbinischer Humor* hat die ausgeprigte Bindung an Nation und Ethnie, wie sie

der ,jiiddische Humor* kennt, nicht.%°

3. ,Rabbinischer Humor* wird innerhalb der Texte von berithmten Rabbinen produ-
ziert und erzdhlt, wihrend es dem ,jiidischen Humor* v.a. in Israel im Kontext des
Militdrs gelang, neue Beriihmtheiten oder Legenden durch die Weitererzdhlung
von humorvollen Geschichten zu erschaffen.

4. ,Rabbinischer Humor‘ wurde von Rabbinen produziert und jiidischer Humor*
von Humoristen. Beide gehen somit auf Vertreter ihrer Zeit zuriick, die Humor be-
wiesen.

5. ,Rabbinischer Humor* richtete sich gegen einzelne Vertreter des rabbinischen Ju-

dentums, oder gegen die Romer bzw. Perser. ,Jiidischer Humor‘ verhalt sich dhn-

lich, wenn er sich gegen einzelne jiidische Gruppen oder gegen die feindlichen

Antisemiten wendet.

Tab. 7: Rabbinischer Humor vs. Judischer Humor

Kriterium Rabbinischer Humor Jidischer Humor

Zeit 70 - ca. 1000 n.d.Z. 18./19. Jh.

Bibelbezug explizit implizit/keiner

Unterteilung babylonisch, paléstinisch aschkenasisch, sephardisch,

amerikanisch, israelisch etc.
Humorverortung lange, kunstvolle Texte kurze, pointierte Texte

Stile (zumeist nur 2 gleichzeitig an

ile (all leichzeitig?), Techni- > .
Stile (alle 4 gleichzeitig?), Techni best. Ort zu best. Zeit), Techniken

Humorstile und -techniken

ken (viele) (wenige bis viele)
Genre kein bestimmtes bes. Satire, Parodie, Witz
Bindung an Nation und Ethnie nein ja
Bezug zu ,Beriihmtheiten® wird von ihnen generiert generiert sie
Vertreter Rabbinen Humoristen

99 Der Unterschied besteht hier im Grad der Bindung an Nation und Ethnie.

79



Humor

80

2.3 Rabbinisches Humorverstandnis'®®

Der rabbinische wurde vom jiidischen Humor unterschieden, was nun die Frage
nach den Besonderheiten und Charakteristika des ,rabbinischen Humors‘ aufwirft.
Vorweg sei gesagt, dass von den Rabbinen!® zumeist gut bekannte Personen und
weitverbreitete Texte parodiert, persifliert oder auf komische und unterhaltsame Art
und Weise kritisiert wurden. Doch um ein tieferes Verstindnis des ,rabbinischen Hu-
mors', dessen Erfahrung in seinem vollen Ausmaf zu erlangen, ist ein gewisses Basis-
wissen bzw. das Wissen um jiidische Gebrduche und Gebote sowie die verwendeten
Sprachen (v.a. Hebrdisch und Aramiisch) unentbehrlich.102

2.3.1 Begrifflichkeit & rabbinisches Verstandnis von Humor

Aus heutiger riickblickender Perspektive ist es schwierig zu bestimmen, was die Rab-
binen im Einzelnen als humorvoll einstuften, denn das rabbinische Verstandnis von
Humor zu erfassen, es in den Texten zu greifen, ist nicht einfach. Nicht immer ist al-
les, was dem/der Leser/in humorvoll erscheint, auch tatsiachlich so zu verstehen bzw.
wurde vielleicht gar nicht mit der Absicht der Belustigung geschrieben. Wihrend
andererseits auch der umgekehrte Fall zutreffend sein kann, ndmlich, dass damals
etwas mit humorvoller Intention verfasst wurde, das heute nicht mehr als komisch
erachtet wird.103

Im Hinblick auf die rabbinischen Texte kristallisieren sich jedoch drei Begriffe
(letzanut/a, tzechoq, bedichuta) heraus, welche durchblicken lassen, dass die Rab-
binen drei verschiedene Arten des Humors unterschieden und dadurch dem Hu-
mor allgemein ambivalent gegeniiberstanden. In Bezug auf Humor gebrauchten die
Rabbinen hauptsichlich den Begriff letzanut (mix?) (hebr.) oder letzanuta (xmix?)
(aram.), der soviel wie ,Sarkasmus, Zynismus oder Spott bzw. Spotterei‘ bedeutet und

als Gegenstiick zur Weisheit, Gelehrsamkeit und Bescheidenheit verstanden wur-
de.104

100 Zu diesem Kapitel (2.3) vergleiche: Heiss (2020), S. 66-72.

101 Fiir einen Uberblick iiber die Entstehung der rabbinischen Bewegung, ihren Autorititsanspruch
und ihre Durchsetzung, sowie ihr Netzwerk des Lernens und Lehrens siehe: Heiss (2020), S. 25-66.

102 Vgl. Diamond (2011), S. 33; Zellentin (2011), S. 231. Fiir Allgemeines zu rabbinischem Witz und
Humor siehe: Kohut (1886); Isaacs (1911); Kohn (1915); Knox (1969); Karff (1991); Luz (1992);
Gruen (1998), S. 172188, 228-235; Engelman (1999); Boyarin (1991); ders. (2009b); Kovelman
(2002); Hasan-Rokem (2003), S. 99—102; Stern (2004); Ilan (2009); Septimus (2017); Dohmen/
Stemberger (2019).

103 Diamond (2011), S. 35; Brodsky (2011), S. 18; vgl. Zellentin (2011), S. 32, 232.

104 Diamond (2011), S. 35; vgl. Ben-Chorin (2008), S. 11.
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So wie wenn du einen vollen Becher Salbol in der Hand hiltst und ein Tropfen Wasser
hineinfillt, flief3t dafiir ein Tropfen Ol heraus; so ist es, wenn ein Wort der Tora ins Herz
dringt, kommt im Gegenzug ein Wort der letzanut heraus; und wenn ein Wort der letza-
nut ins Herz dringt, kommt im Gegenzug ein Wort der Tora heraus. (HIdR 1,3)1%°

Letzanut ist demnach negativ konnotiert und generell verboten, aufler fiir polemi-
sche Zwecke, wie beispielsweise der Verunglimpfung von Goétzendienst (z.B. bMeg
25b), Gelehrten mit geringem Ansehen, Siindern und Haretikern.!%6 Die negative
Einstellung gegeniiber letzanut lasst sich unter anderem damit erkldren, dass Belei-
digungen und Spott, die andere in der Offentlichkeit blof3stellten und sie dem Ge-
lachter sowie einem Rufmord aussetzen konnten, als verpont galten. Andererseits
vermochte es diese Art des Humors, auch die Lehrer-Schiiler-Beziehung zu untergra-
ben, wenn z.B. der Rabbi oder seine Lehre lidcherlich gemacht wurden, was im wei-
testen Sinne sogar zur Infragestellung der Autoritét der Tora oder der Hinterfragung
der Giiltigkeit der rabbinischen Bewegung fithren konnte.107

Die Bezeichnung tzechoq (prix) oder sechoq (o, priw) (hebr.) hingegen meint ,mil-
den, wohlwollenden Humor*, der mit Freude und Leichtigkeit verbunden ist. Diese
Art des Humors erscheint ,harmlos’, wurde jedoch von den Rabbinen gleichfalls mit
Argwohn bedugt und sogar als Hindernis fiir das Torastudium verstanden. Sie waren
nidmlich der Meinung, dass Scherzen und Lachen zu Sittenlosigkeit und schweren
Siinden, wie der Promiskuitit, fithren wiirden (z.B. mAv 3,13),1°8 weshalb beim Er-
lernen der Tora nur ein ,Minimum an Scherzen' (miut tzechoq) erlaubt war (z.B. mAv
6,6).199 Galt es, ausgelassene Freude wihrend des Torastudiums zu vermeiden, so war
es in Hinblick auf die Zerstérung des Tempels v6llig unangebracht ,seinen Mund mit
Unbeschwertheit zu fiillen (bBer 31a).11° Weiters wurde tzechoq als Gegenstiick zu
simcha, der Freude, die aus der Erfiillung einer mitzwa (= religioses Gebot) resultiert,

105 Vgl. Diamond (2011), S. 35.

106 Diamond (2011), S. 35; vgl. Ben-Chorin (2008), S. 11; Jacobs (1995), S. 256. Von den Rabbinen wird
auch der Besuch von Stadien, Theatern und Zirkussen als letzanut bezeichnet (bAZ 19a; vgl. Dober
[2017))

107 Diamond (2011), S. 35; vgl. Freud (1960), S. 108-109: Spott in der Form von zynischem Humor
wird oft dazu gebraucht Personen, aber auch Institutionen und Dogmen anzugreifen. Diese Art des
Humors wird besonders dann eingesetzt, wenn die Autoritét der Institution oder eines Glaubens
so grof ist, dass sie nur mehr unter dem Deckmantel des Humors angegriffen werden kann.

108 Tanenbaum (1974), S. 376; Diamond (2011), S. 36. Zum Ausdruck der Freude als halakhisches
Problem siehe z.B.: Anderson (1990).

109 Tanenbaum (1974), S. 377; vgl. Brodsky (2011), S. 15: D. Brodsky war aufgrund der Integration von
Humor in das Torastudium bzw. in die rabbinische Ausbildung davon iiberzeugt, dass die Grenzen
des erlaubten, angemessenen und des von den Rabbinen tatsdchlich angewandten Humors im
Grunde nicht strikte, sondern eher flieRende waren.

110 Diamond (2011), S. 36; vgl. Tanenbaum (1974), S. 377.
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betrachtet,!!! wobei anzumerken ist, dass die Schechina (= personifizierte Gegenwart
Gottes) nur bei der simcha anzutreffen und weder bei Trauer noch bei Lachen und
Leichtsinn zugegen ist (bSchab 30b).112

Obwohl die Rabbinen iibermifliige Ausgelassenheit und Gelidchter ablehnten,
wussten sie doch Humor zu schitzen.!'3 Mit bedichuta (xnn°72), dem araméischen
Aquivalent zu tzechoq, bezeichneten sie demnach Humor, den sie fiir angemessen
hielten. Unter den Rabbinen gab es nidmlich den pddagogischen Ansatz, mit Wor-
ten des Humors' (milta de-bedichuta) die Schiiler zur Aufmerksamkeit anzuregen,
indem sie die zu Lernenden dazu brachten, innerlich von ihren Gedanken abzulas-
sen und sich geistig auf das Lernen vorzubereiten. So begann etwa Rabba/Rava, ein
babylonischer Weise aus dem 4. Jh. n.d. Z., seine Lehre stets mit ,einem Wort des
Humors [bedichuta]“ (bSchab 30b) und gebrauchte Selbstironie in halakhischen
Diskussionen.!#

Trotz der Unterteilung in unangemessene und angemessene Humorarten war der
Humor - aufgrund seiner dialogischen und disputativen Natur — ein wesentlicher
Bestandteil des rabbinischen Diskurses. Er war ein Mittel in Dialog und Disput, ei-
nerseits, um Frieden in einer Diskussion zu stiften und den Geist der Freundschaft
zu bewahren (tzechoq, bedichuta) und andererseits, um als verbale Waffe‘ gegen den
Gegner eingesetzt zu werden (letzanut).!'5

2.3.2 Techniken des rabbinischen Witzes!16

Die Rabbinen wandten in ihren Texten etliche Techniken an, wie sie Freud in Hin-
blick auf den Witz in seinem Werk Der Witz und seine Beziehung zum UnbewujSten/
Der Humor beschrieb.!'” Sie spielten beispielsweise mit der Bedeutungsvariabilitit,

111 Diamond (2011), S. 36; vgl. Brodsky (2011), S. 15.

112 Tanenbaum (1974), S. 376.

113 Ibid,, S. 377.

114 Diamond (2011), S. 36; Ben-Chorin (2008), S. 11; Feldman (2013); Jacobs (1995), S. 256. Weiters
spielt Humor als padagogisches Mittel eine wichtige Rolle in der Erziehung, was daran liegt, dass
das Fokussieren auf eine Sache leichter fillt, wenn der zu Lernende in guter Stimmung ist, so-
wie die Botschaft besser von einem positiv eingestimmten Empféinger verstanden wird (Farber
(2018)). Fiir weitere Literatur und einen Kurziiberblick zu Humor als padagogisches Mittel siehe:
Heiss (2019), S. 80-86.

115 Ben-Chorin (2008), S. 12; Diamond (2011), S. 36, 50. Besonders im Babylonischen Talmud wird
haufig mithilfe der letzanut verbale Gewalt’ veriibt (Diamond [2011], S. 36; vgl. Brodsky [2011],
S.15).

116 In diesem und dem nichsten Abschnitt werden Witz und Komik nach dem Vorbild Freuds ge-
trennt voneinander behandelt.

117 Fiir eine Gegeniiberstellung der Techniken Freuds und der rabbinischen siehe: Heiss (2020), S. 68—
70.
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der Mehrdeutigkeit, sowie dem Vielklang der hebriischen Sprache und deren Wort-
wurzeln, wodurch kunstvolle Wortspiele entstanden.!’® Im Kontext dieser Wort-
spiele sind auch sprechende Namen zu erwidhnen, welche nicht nur auf die Tatig-
keit oder Charakterziige einer Person hinwiesen, sondern gleichfalls fantasievoll in
ihrer Bedeutung hergeleitet wurden.!'® Hiufig sind in ihren Texten auch chiastische
Anordnungen (mit dem Schema A,B,B,A)120 sowie Beispiele (aufgrund von Stich-
wortverbindungen oder Assoziationen) zu finden. Diese Beispiele, auch genannt
Belegtexte/-verse, besaflen zwar einen formalen Beweiswert, stammten aber oft
aus einem inhaltlich ganz anderen Zusammenhang, weshalb problematischerweise
hiufig der Kontext des Beispiels in die Erérterung mithineinfloss.!?! Die daraus resul-
tierende Inkongruenz der diversen Kontexte wurde dann gerne durch tiberbetonte
Logik oder auch ,Talmudlogik‘ aufgel6st.?2 In Hinblick darauf war fiir die Talmudde-
batte ebenfalls die kldrende e contrario Frage von Bedeutung, die einerseits geeignet
war, den Wesenskern einer Sache oder eines Sachverhalts herauszuarbeiten, sowie
andererseits durch die komplizierten, zumeist wirklichkeitsfremden Konklusionen
an sich erheiternd wirkte.?3 Weiters war den Rabbinen der automatische Denkfehler
nicht fremd, im Zuge dessen die Logik die eigentliche Aufgabe verfehlt und gleich-
zeitig einen neuen Sachverhalt enthiillt. Dies ist auch von der pilpul-Methode!?4 be-
kannt, welche priméir den Zweck hatte, den Verstand der Schiiler zu schérfen aber
auch zu einem vélligen Selbstzweck verkommen konnte und Schiiler Tag und Nacht
iber Fragen verharren lief3, die durch keinerlei Logik zu 16sen waren.125 Ahnlich den

118 Schwara (2001), S. 30; dies. (2011), S. 17; Diamond (2011), S. 36—-37; Brodsky (2011), S. 14, 17-19;
Ilan (2009), S. 68. Fiir die sogenannte ,Molekulartheorie’ von Sprache, im Besonderen des Rab-
binisch-Hebriischen und seinen Wortspielen siehe: Eilberg-Schwartz (1987); Neusner/Eilberg-
Schwartz (1988). Fiir sprachliche Missverstidndnisse aufgrund von unterschiedlichen Sprachen
(Hebréisch vs. Aramiisch) oder Dialekten, die gleichfalls durch Wortspiele ausgedriickt werden
konnen, siehe beispielsweise: Sperling (1995); Ang-Tschachtli (2021); Georgalidou/Kourtis-Ka-
zoullis/Kaili (2022). Von Wortspielen bis hin zu Anekdoten im Babylonischen Talmud siehe u.a.:
Engelman (1999).

119 Vgl. Beddig (2014).

120 Vgl. Stora-Sandor (1991), S. 220.

121 Landmann (2016), S. 46; Schwara (2001), S. 31; dies. (2011), S. 18. Hier kommt auch der Umstand
hinzu, dass die Rabbinen oft die Belegverse nur ,anzitierten’, also nicht vollstindig wiedergaben
(Ilan [2009], S. 63—-64; vgl. Radday [1990], S. 36—37). Zur Verkettung von Inhalten aufgrund von
Stichwortverbindungen und -assoziationen siehe z.B.: Yona/Pasternak (2019).

122 Schwara (2001), S. 31; vgl. dies. (2011), S. 18.

123 Landmann (2016), S. 46—-47; vgl. Schwara (2011), S. 17.

124 Das Wort pilpul leitet sich vermutlich von dem hebréischen pilpel ab, das ,Pfeffer’ bedeutet
(Schwara [2011], S. 18).

125 Schwara (2001), S. 33, 66; dies. (2011), S. 17-18; Simon (1929), S. 19; Landmann (2016), S. 47; vgl.
Laineste (2014), S. 542. Zur pilpul-Methode mit ihren oft unméglichen Szenarien und unlésbaren
Denkaufgaben siehe beispielsweise: Friedman (2004).
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Uberbietungswitzen Freuds gebrauchten die Rabbinen gleichfalls die Uberspitzung,
welche an einem Widerspruch mit Uberbietung zu erkennen ist.126 Des Weiteren
woben sie Gleichnisse!?” oder auch Allegorien und Analogien in ihre Texte ein. Sie
bedienten sich auch des Notarikons, eines hermeneutischen Verfahrens, das aus den
Anfangs- oder Endbuchstaben mehrerer Worter ein neues Wort zusammenstellt, um
Humor zu erzeugen.!28

2.3.3 Komisches in der rabbinischen Tradition

Die Parodie,'?? die einen Text auf ironisch-kritische Art imitiert und dadurch Ahn-
lichkeit sowie Inkongruenzen zwischen sich und dem urspriinglichen Text erzeugt,
war das am héufigsten gebrauchte Mittel der Komik bei den Rabbinen. Nichtsdes-
toweniger fanden Parodien nur bedingt Platz in dem ansonsten halakhischen und
,midraschartigen‘ rabbinischen Diskurs, wobei sie auf ihre Art auch dazu beitrugen,
dessen eher ernsteren Charakter zu untermauern.

Die rabbinischen Parodien beinhalteten keine Systemkritik als solche. Um Miss-
stinde aufzuzeigen, wurden jedoch gelegentlich Schriftverse oder Sprichworter be-
nutzt, um auf diese hinzuweisen. Sie richteten sich hauptsichlich gegen bestimmte
Werke oder Personen, wie die Rabbinen selbst, um innerrabbinische Spannungen
aufzuzeigen, oder gegen ihre nicht-jiidischen Gegner, deren Texte sie ebenso kann-
ten und gleichfalls kritisierten. Die Vielfalt der Blickwinkel, welche die Parodien bie-
ten, konnte als Beweis der Selbstreflexion der Rabbinen gewertet werden. Mithilfe
der Parodie war es den Rabbinen auch moglich, ihre Sicht auf das Christentum aus-
zudriicken, weil mittels der Parodie nicht nur interne, sondern auch externe Belange
reflektiert werden konnten. “Parody helps us better understand the rabbis’ critical

126 Landmann (2016), S. 47.

127 Das Gleichnis kann u.a. aufgrund des Vollnehmens einer verblassten Redensart, wie sie der Wort-
witz gebraucht, witzig erscheinen (Freud [2009], S. 97).

128 Vgl. Stemberger (2009), S. 137. Zur Allegorie in rabbinischen Texten siehe z.B.: Boyarin (2016).

129 Fiir die Anfénge der rabbinischen Parodie in der Bibel siehe: Stern (2004), S. 425. Fiir Parodien
in der rabbinischen Literatur siehe z.B.: Bakhos (2014); Maccoby (1978); Stern (2004); Davidson
(1907), S. 1—2. Fiir jiidisch-hellenistische Parodien, wie das Testament des Abraham, das Testa-
ment des Hiob, sowie Artapanus, welche biblische Erziahlungen humorvoll in Ausziigen behandeln
oder erweitern, siehe: Gruen (2002), S. 182-212; Riefiler (1966), S. 186-191, 1091-1103, 1104~
1134. Fiir Parodien und deren Charakteristik der Intertextualitét siehe: Norrick (1989). Zu dem
Aspekt der Uberlieferung humorvoller Texte durch die Parodie und deren daraus resultierende
,Unsterblichkeit’ siehe: Hale (2018). Die Parodie eines Textes impliziert, dass dieser es wert ist, pa-
rodiert zu werden. Obwohl die Parodie als Parasit betrachtet werden kann, zerstort sie ihren Wirt,
den Originaltext nicht, sondern behiitet ihn und erhélt ihn so durch die Zeiten hindurch am Leben
(vgl. Bevis [2013], S. 86). Fiir die Parodie in der jiidischen Literatur allgemein und das Alphabet
des Ben Sira im Besonderen siehe: Davidson (1907); Stern (2004).
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views of themselves and their opponents and allows us to relate conflicts within rab-

binic circles to the rabbis’ conflicts with those beyond, and vice versa.”30 In Hinblick

darauf wird zwischen drei Arten der rabbinischen Parodie unterschieden:

- Intra-rabbinische Parodie: Richtet sich gegen Aspekte desselben rabbinischen
Textes, in dem die Parodie enthalten ist

- Inter-rabbinische Parodie: Richtet sich gegen Texte auflerhalb der eigenen Ge-
meinde

- Externe Parodie: Hat nicht-rabbinische Texte als Angriffsziel'3!

Hinzuzufiigen ist an dieser Stelle, dass die rabbinische Parodie nicht als Genre, son-
dern als literarische Technik galt,'32 die fest in die rabbinischen Literaturgattungen
eingebettet war. Aufler der Parodie gebrauchten die Rabbinen auch die persiflie-
rende Nachahmung, die des Ofteren mit Ironie gepaart war.33

Die Satire, welche aufgrund ihres humorvollen Spotts und ihrer expliziten Kritik
eng mit der Parodie verwandt ist, wurde ebenfalls von den Rabbinen in ihren Texten
als Mittel der Komik eingesetzt.!34 So bedienten sie sich neben der Parodie auch der
Satire als Waffe im rabbinischen Disput. Infolge der vernichtenden Kraft der beiden
war es jedoch fiir den Verspotteten zumeist sehr schwierig, seine Wiirde durch ei-
nen entsprechenden ,Gegenschlag’ wiederherzustellen, weshalb sie nur mit Bedacht
zum Einsatz kommen sollten.!35 Der rabbinische Disput war jedoch der primére
Verwendungszeck von Parodie und Satire, da sie beide von und fiir Intellektuelle
produziert worden waren, vermutlich v.a. weil sie es den Rabbinen erméglichten,
ihre eigenen Praktiken einerseits zu verspotten und sie andererseits geltend zu ma-

130 Zellentin (2011), S. 236.

131 H.M. Zellentin unterscheidet zusitzlich die “voiced parody”, bei welcher ein Charakter den imitier-
ten Text vortrdgt, die “halakhic parody”, bei der ein Charakter versucht, die Grundlage des rabbi-
nischen Rechtsdiskurses zu unterwandern, und die “exegetical parody”, die einen Grundlagentext
imitiert und auf dessen Interpretation durch einen Gegner abzielt (Zellentin [2011], S. 214-215).

132 Zellentin beschreibt die Parodie als literarische Technik aller amoréischen rabbinischen Genres.
Wihrend in tannaitischer Zeit (Hillel und Schammai bis Jehuda ha-Nasi) den Rabbinen nur die
Bibel zur Parodisierung zur Verfiigung stand, konnten sie in amoriischer Zeit (bis ca. 500 n.d. Z.)
eine grofiere Anzahl von rabbinischen und nicht-rabbinischen Texten imitieren, wohingegen die
Parodie im Mittelalter im halakhischen Diskurs fast nicht vorhanden war (Zellentin [2011], S. 214,
231).

133 Ibid., S. 1-7, 11, 16-17, 21, 25-26, 32, 49, 213-215, 232, 236.

134 Diamond (2011), S. 40; vgl. Zellentin (2011), S. 5-6: Zur besseren Unterscheidung der Satire von
der Parodie definierte H. Zellentin erstere als ,explizite und demonstrative Kritik‘ sowie letztere als
,nachahmende, witzige und implizite Kritik'. Fiir ein Beispiel einer rabbinischen Satire (iiber das
Jiingste Gericht) siehe z.B.: Amit (2010).

135 Diamond (2011), S. 44.
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chen.!36 Parodie und Satire sind hdufiger im Bavli als im Yeruschalmi anzutreffen,
was aber lediglich auf den Kontext des Bavli und dessen Schwerpunktsetzung auf
den Gelehrtendisput zuriickzufiihren sein diirfte.!37

Weiters ist die Offenheit der Leseart des reinen Konsonantentextes der Komik
dienlich. Denn die nicht selten vorliegende Mehrdeutigkeit des Konsonantentextes
wird zur Auslegung genutzt. Diese Mehrdeutigkeit ist es auch, die es den Rabbinen
erlaubt, einen Text auf unterschiedliche Weise zu lesen und folglich zu interpretie-
ren, ein Umstand, der mit zunehmender Anzahl der Interpretationen an Komik ge-
wann. Ein besonderes Hilfsmittel dazu ist das al tigri-Argument (,lies nicht‘). Hierzu
ein Beispiel:

Rabbi Isaak sagt: Es ist nicht notwendig, wie es heifdt: ,Und er wird dein Brot und dein
Wasser segnen’ (Ex. 23,25); lies nicht [al tiqri]: ,Und er wird segnen’ [uverakh], sondern:
,Und du wirst segnen' [uvarekh]. (bBer 48b)

Die Moglichkeitsvielfalt der Interpunktion stellt das Schliisselwerkzeug der midra-
schartigen Interpretation dar und spielt beziiglich des rabbinischen Humors seit der
talmudischen Zeit eine bedeutsame Rolle.!38

Im Kontext dieser midraschischen Auslegung war ebenfalls die rabbinische Her-
meneutik!®® duflerst wichtig. Die ihr zugrundeliegenden hermeneutischen Regeln
(7, 13, oder 32) modgen zwar an sich nicht humorvoll gewesen sein, doch erlaubten
sie, z.B. durch die erwihnte Interpunktion oder den Notarikon, Humor und humor-
volle Passagen zu produzieren, weshalb auch sie unter den Mitteln der Komik ge-
nannt werden sollen.140

2.3.4 Sinn fur Humor & Lachen im Talmud

Der Talmud an sich ist ein durchaus humorvolles Werk, worauf auch das in ihm be-
schriebene Lachen und der Sinn fiir Humor hinweisen.}! Die rabbinische Einstel-
lung zum Humor duflert sich u.a. in den unterschiedlichen Arten des Lachens, die

136 Boyarin (2009a), S. 526; Diamond (2011), S. 50; vgl. Boyarin (1991).

137 Zellentin (2011), S. 228-229. Fiir eine Erlduterung zu manchen rhetorischen Strategien, wie Di-
alektik, Beleidigung oder Zurechtweisung, im konstruktiven rabbinischen Disput, besonders im
Babylonischen Talmud, siehe: Rovner (1994); Friedman (2014); ders. (2016).

138 Brodsky (2011), S. 13, 16-18; vgl. Schwara (2011), S. 17.

139 Fiir die hermeneutischen Regeln des Hillel (7), des Jischmael (13) und des R. Eliezer (32) siehe:
Stemberger (2009), S. 133-136; ders. (2010i); ders. (2010j); ders. (2011), S. 24—42; Dohmen/Stem-
berger (2019).

140 Brodsky (2011), S. 25.

141 Vgl. Ilan (2009), S. 64.
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mithilfe der rabbinischen Literatur bestimmt und kategorisiert werden kénnen. So
wird z.B. vom ,Lachen der Geistesfreude’ berichtet, das auftritt, wenn der Mensch
sich an geistiger Aktivitét erfreut (z.B. TanB Jitro 17), sowie von dem ,Lachen der
Zuversicht', welches die volle Zuversicht in ein bevorstehendes Ereignis kennzeich-
net (z.B. bYom 38a). Weiters gibt es das ,Ldcheln der Sympathie, das Freundlich-
keit, Wohlwollen und innere Verbundenheit ebenso wie Trost und Verstindnis zum
Ausdruck bringt (z.B. bKet 111b). Das ,Lachen des Spotts’, welches dem Vergniigen
entspringt, einen Gegner mithilfe eines Tricks besiegt zu haben, sowie das ,Lachen
der Verachtung’, das Auslachen also, das ausdriickt, dass jemand blof ldcherlich ge-
macht wird und man ihn nicht fiirchten muss (z.B. ExR 9,6), gehoren ebenfalls zu
dem Repertoire der rabbinischen Texte.142

Lachen gilt somit zumeist als Ausdruck von Frohlichkeit und stellte fiir die Rabbi-
nen, die es als berechtigtes Vergniigen dieser Welt betrachteten, kein Problem dar.143
Im Gegenteil, sie glaubten sogar, dass Gott selbst manchmal lache - sei es aus Freude
tiber die Emanzipation seiner Kinder, der Rabbinen (z.B. bBM 59b), oder am Tag
des Jiingsten Gerichts iiber alle Kreaturen der Erde (z.B. bAZ 3b).1*4 Die Rabbinen
nahmen sich v.a. an Gottes Sinn fiir Humor ein Beispiel. Folglich besteht die Imitatio
Dei, die Nachahmung Gottes, darin, nicht immer alles so ernst zu nehmen und eine
gewisse Zeit des Tages mit Spiel und Lachen zuzubringen, wie auch Gott das letzte
Viertel des Tages spielend mit dem Leviatan, einem aus der Bibel bekannten legen-
déren Fisch/Seeungeheuer, verbringt (bAZ 3b). Wenn Humor als die Fihigkeit ver-
standen wird, eine akkurate Sicht auf die Dinge zu bewahren und zu erkennen, dass
es nur zwei Absolute gibt — ndmlich dass etwas zihlt oder nicht z&hlt —, dann liegt
es nahe anzunehmen, dass Gott den ultimativen Sinn fiir Humor besitzt. Es gibt also
eine gewisse Verpflichtung, Gott nachzueifern, da er die beste Perspektive auf die
Dinge hat und obwohl, oder gerade, weil er alles sieht und sich die Zeit fiir das Ver-
gniigen des Spielens nimmt.14> Andererseits existiert mindestens eine Stelle im Tal-
mud (bBer 31a), die es verbietet, aufgrund der Tempelzerstorung in dieser Welt ,den
Mund mit Unbeschwertheit [= Lachen] zu fiillen, — eine Stelle, die im Schulchan
Arukh (Orach Chajjim 560) interpretiert wird. Diesbeziiglich gehen manche davon
aus, dass es sich um ein prinzipielles Verbot handelt, wihrend andere von einem Zug
extremer Frommigkeit sprechen, anstatt von einem effektiven Verbot. Das Ziel eines
religios erstrebenswerten Humorsinns muss demnach sein, die Wertschédtzung und
das Verstindnis fiir die wahrlich wichtigen und ewigen Dinge zu erweitern. Es gilt

142 Tanenbaum (1974), S. 375-376.

143 Ibid,, S. 375.

144 Kovelman (2002), S. 87. Fiir das Lachen Gottes siehe beispielsweise: Gilhus (1997), S. 23-29;
Friedman/Weiser Friedman (2014); Waisanen/Friedman/Weiser Friedman (2015).

145 Feldman (2013); vgl. Farber (2018); ben Gershom (2000), Kap. 10. Es gibt auch etliche Witze iiber
Gott, die ihm einen guten Sinn fiir Humor zuschreiben.
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also, die goldene Mitte und ein gesundes Mafd im Leben zu finden. Daher wird das
Lachen — trotz aller Befiirwortung — auch kritisch betrachtet, insbesondere wenn
es exzessiv auftritt, von Hemmungslosigkeit geprégt ist oder wenn mit Hérte und
Zynismus andere verlacht werden.!46

Die Ziele des Spotts waren mannigfach: So lachten die Rabbinen beispielsweise
ibersich selbst, iiber politische Gegner oder aber auch iiber Frauen und andere in der
Gesellschaft als ,gering’ geschétzte Gruppen. Interessant ist jedoch, dass es Vertreter
genau dieser ,unterlegenen‘ Gruppen waren, die den Rabbinen ihre Schwéchen und
Fehler durch die ,Schldue des Tricksters‘ vor Augen fithrten. Genauso wie Frauen und
Kinder den Rabbinen in ihrer Weisheit als unterlegen galten, waren es eben genau
diese, welche als Medium humorvoller Kritik an traditionellen gesellschaftlichen
Werten fungierten und die Weisen als Dummkopfe dastehen liefen. Wihrend sich
die Rabbinen, welche im Bavli dargestellt werden, ihre Schwéchen schlussendlich
eingestanden und auch dariiber lachten, kritisierten die Rabbinen des Yeruschalmi
ihre eigenen Handlungen zwar, doch konnten sie nie so recht dariiber lachen. Mach-
ten sich die babylonischen Rabbinen folglich iiber ihre paléstinischen Kollegen auf-
grund deren Humorlosigkeit lustig, so war nur mehr wenig von ihrer urspriinglichen
Selbstironie tibrig. Insgesamt ist der Bavli humorvoller als dessen paldstinisches
Pendant einzustufen, was entweder am fehlenden Sinn fiir Humor in Paldstina liegt
oder aber einfach dem gréf3eren Umfang des Bavli geschuldet ist.147

146 Feldman (2013); vgl. Farber (2018).
147 Ilan (2009), S. 66-67, 69—74.
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3. Grundlagen der Gewalt

Ich liebe dich, mich reizt deine schone Gestalt;
Und bist du nicht willig, so brauch’ ich Gewalt.
(Erlkonig [1782], Johann Wolfgang von Goethe)

Wie wahr klingen diese Worte, wenn man an Machtspiele jeglicher Art denkt: Der
Stérkere’ etwa, der durch Gewalt Angst und Schrecken verbreitet und Autoritit ein-
fordert, oder der Kliigere', der es versteht, sich durch Manipulation und Uberzeu-
gung seinen Platz an der Spitze zu sichern — beide iitben Macht aus: auf direktem
oder indirektem Weg, auf gerechte oder ungerechte Weise. Wie der Erlkonig, der
sich in Goethes gleichnamiger Ballade von der Schonheit des Knaben angezogen
fithlt und sich dessen beméchtigt. Er iibt eine gewisse Macht iiber das Kind aus, und
gleich welcher Art (physisch oder psychisch) diese auch sein mag, sie wird schluss-
endlich mit todbringender Gewalt eingefordert. Dieser Umstand — und somit das
Zitat an sich — fithren deutlich vor Augen, dass der Begriff der Gewalt eng mit dem
der Macht verbunden ist, sodass es schwierig ist, die beiden Konzepte voneinander
zu trennen. Filschlicherweise werden sie im alltdglichen Sprachgebrauch gerne syn-
onym gebraucht, jedoch hat dies mit ihrer eigentlichen (differenzierteren) Relation
nur wenig zu tun. Macht und Gewalt stehen ndmlich entweder in (wechselseitiger)
Abhingigkeit (M. Weber, D. Wrong, M. Mann) oder parallel zueinander (H. Arendt),
was im Folgenden erldutert werden soll.

3.1 Gewalt als Form von Macht

Wird in der Soziologie Gewalt als Form von Macht verstanden, so ist die Gewalt stets
der Macht untergeordnet, da sie nur eine von deren Ausformungen darstellt. Folg-
lich soll, um die Beziehung zwischen Gewalt und Macht in ihrer Komplexitit zu
begreifen, zuerst das Konzept der Macht betrachtet werden.

3.1.1 Definition & Formen von Macht'
Die wohl einflussreichste Definition von Macht lieferte M. Weber,2 indem er sagte:
1 Zu diesem (3.1.1.) und dem néchsten Abschnitt (3.1.1.1.) vergleiche: Heiss (2019), S. 4-7; dies.

(2020), S. 2-5.
2 Fiir eine Kurzbiographie und die verschiedenen Theorien von M. Weber siehe: Kim (2017).
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Macht bedeutet jede Chance, innerhalb einer sozialen Beziehung den eigenen Willen
auch gegen Widerstreben durchzusetzen, gleichviel, worauf diese Chance beruht.?

Macht wird in dieser Hinsicht als die Fihigkeit — nicht notwendigerweise auch deren
Ausfithrung -, zu strafen oder Zwang* anzuwenden verstanden.® D. Wrong definierte
Macht in Anlehnung an Weber als

the capacity of some person or persons to produce intended and foreseen effects on other
persons,® [...] the capacity to produce intended effects, regardless of the physical or psy-
chological factors on which the capacity rests, and then to proceed to differentiate force,
manipulation, persuasion, and authority as distinct forms of power.”

Wrong differenzierte und klassifizierte somit Gewalt, Manipulation, Uberzeugung
und Autoritét als unterschiedliche Formen von Macht. Er wies jedoch auch auf die
Einschrankungen dieser Formen hin. So gelten Gewalt und Manipulation beispiels-
weise nur als Formen von Macht, wenn sie erfolgreich zu dem Erreichen der Ziele
des Machtinhabers eingesetzt werden konnen. Misslingt ihre Anwendung, kann
demnach nicht von Macht gesprochen werden. Dariiber hinaus gab Wrong zu be-
denken, dass Gewalt, Manipulation und Uberzeugung nur in ihrer manifesten Form,
also in ihrer aktuellen Ausfithrung, faktisch existent sind, weil sie im Gegensatz zu
der Autoritit keinen latenten bzw. potentiellen Aspekt besitzen.® Alle vier Formen
von Macht konnen in unterschiedlichen Relationen zueinander auftreten,® wobei

3 Weber (1922), S. 28; ders. (1968), S. 926; vgl. Wrong (1979), S. 21; Mann (1994), S. 22. Fiir Probleme
der Definierung von Macht siehe z.B.: Wrong (1979), S. 1-19.

4 Unter Zwang wird eine bestimmte Verhaltensweise, zu der eine Person gegen ihren Willen geno-
tigt wird, verstanden. Zwangsmittel, also die Instrumente, die fiir die Durchsetzung von Zwang zur
Verfiigung stehen, konnen von der Androhung von Gewalt bis zu deren Anwendung reichen (vgl.
Herms [2011]).

5 Wrong (1979), S. 21.

6 1Ibid, S.13.

7 1Ibid, S. 21; vgl. Russell (1938), S. 25; Goldhamer/Shils (1939), S. 171. Fiir eine Gegenposition zu den
Machtdefinitionen von Weber und Wrong siehe: Arendt (1975). Fiir weitere Definitionen zu Macht
siehe z.B.: Wrong (1979), S. 21—23; Scherr (2016), S. 191-192; Arendt (1975), S. 36—38, 45; Popitz
(1992); Krause/Rolli (2015); Luhmann (2012).

8 Wrong (1979), S. 23. Fiir die verschiedenen Verwendungen von Macht siehe: Ibid., S. 218-257. Fiir
eine Kurzfassung der Autoritiit, deren Definition und Hinterfragung siehe: Heiss (2019), S. 7-13, 47;
dies. (2020), S. 5-10.

9 Fiir die Relation und Kombination von Machtformen sowie ihre gegenseitigen Wechselbeziehun-
gen siehe: Wrong (1979), S. 65-83.
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Abb. 5: Formen von Macht
Vgl. Wrong (1979), S. 24.

sie dabei stets durch drei Attribute (extensiv, umfassend, intensiv), die von B. de
Jouvenel beschrieben wurden, definiert werden kénnen.10

3.1.1.1 Quellen & Organisationsformen von Macht

Weber lief} in seiner Aussage zur Macht mit den Worten ,gleichviel, worauf diese
Chance [auf Machtausiibung] beruht“ durchblicken, dass die Macht auf mehreren Ba-
sen bzw. Quellen beruht. M. Mann differenzierte deshalb 1994 ergidnzend zu Weber
und zu Wrong, der sich primir mit den Machtformen und deren Wirkweise beschéf-
tigte, zwischen vier verschieden Quellen und Organisationsformen von Macht, ndm-
lich der ideologischen, der 6konomischen, der militdrischen sowie der politischen.!!
1. Ideologische Macht besitzen jene, die das Recht auf Wissen und Sinngebung mo-
nopolisieren, die Normen des menschlichen Lebens mitbeeinflussen und auch
rituelle Praktiken ausfithren. Durch ihre breite Wirkungsbasis tiben jene kollek-
tive und distributive Macht aus. Die ideologische Macht reicht iiber 6konomische,
militdrische und politische Machtinstitutionen hinaus und schafft dadurch eine
Jheilige’ Form von Autoritit, die iiber und gleichzeitig auflerhalb der weltlichen
Autorititsstrukturen angesiedelt ist, wobei sie dadurch eine beinahe autonome
Funktion einnimmt.

10 De Jouvenel (1958), S. 160; Fiir genauere Ausfithrungen zu den drei Attributen der Machtrelationen
siehe: Wrong (1979), S. 13—17; vgl. Partridge (1963), S. 118; Connolly (1974), S. 86.
11 Mann (1994), S. 55.
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Vgl. Mann (1994), S. 57.

2. Okonomische Macht wird ausgeiibt von jenen, die das Herrschaftsmonopol iiber
Produktion, Distribution, Tausch und Konsum innehaben. Diese Aufgaben oblie-
gen zumeist der Oberschicht, welche durch das Giiter- und Handelsmonopol um-
fassende kollektive und distributive Macht in der Gesellschaft besitzt.

3. Militdrische Macht resultiert aus dem Bediirfnis der organisierten physischen Ver-
teidigung und deren Notwendigkeit im Fall aggressiver Absichten. Die kollektive
und distributive Macht der Militérelite beruht auf deren alleiniger Fahigkeit zur Be-
reitstellung der militdrischen Macht. Militdrische Investitionen in benoétigte Kriegs-
werkzeuge begiinstigen zunéchst den individualistischen Kampf, bewirkten jedoch
langfristig betrachtet meistens eine Dezentralisierung militdrischer Autoritat.

4. Politische Macht dient einer zentralisierten, institutionalisierten und territoriali-
sierten Reglementierung samtlicher Aspekte der sozialen Verhiltnisse und Bezie-
hungen, weshalb sie auch als ,staatliche Macht‘ bezeichnet wird. Fiir die politi-
sche Macht spielen die anderen Organisationsformen der Macht eine wichtige
Rolle, da die Staatselite neben der politischen, theoretisch auch andere Arten von
Macht ausiiben kann, doch in Hinblick auf die politische Macht de facto zentral
und territorial begrenzt ist.1?

Die beschriebenen Organisationsformen bzw. Quellen der Macht sind zwar in ihrer
bestimmten Ausprigung unterschiedlich, doch nicht getrennt voneinander zu be-
trachten, da sie in allen erdenklichen Bereichen des sozialen Lebens miteinander
verflochten und Teil der organisierten Macht sind. Diese Verflechtungen und Ab-
héngigkeiten versucht das IEMP-Modell, welches die Wechselbeziehungen der vier

12 Ibid,, S. 46-49, 51, 53, 89, 380.
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Hauptquellen der Macht (engl.: ideological, economic, military and political) veran-
schaulicht, zu verdeutlichen.!3

3.1.2 Definition von Gewalt

Der Begriff ,Gewalt' wird je nach historischem und sozialem Kontext anders defi-
niert, genauso wie er je nach Disziplin, z.B. in der Anthropologie, Politik, Rechtswis-
senschaft, in der Theologie und ganz besonders in der Soziologie, eine spezifische
Farbung erfihrt.'* Es gibt somit nicht eine Definition von Gewalt, die als normativ
und allgemein giiltig angesehen wird. Die Definition der Weltgesundheitsorganisa-
tion (WHO) ist jedoch jene, welcher heutzutage weltweit das meiste Gewicht bei-
gemessen wird. Gewalt wird von dieser definiert als ,[d]er absichtliche Gebrauch
von angedrohtem oder tatsdchlichem korperlichem Zwang oder physischer Macht
gegen die eigene oder eine andere Person, gegen eine Gruppe oder Gemeinschaft,
der entweder konkret oder mit hoher Wahrscheinlichkeit zu Verletzungen, Tod, psy-
chischen Schiden, Fehlentwicklungen oder Deprivation fithrt.15

3.1.2.1 Anthropologie

In der Anthropologie gilt Gewalt als ,Vermdgen von Menschen, andere Menschen
gegen deren Willen durch Androhung und Ausiibung physischen Zwanges einzu-
schiichtern oder zu einem bestimmten Verhalten, Handeln oder Unterlassen zu
veranlassen“.1® Gewalt ist in allen Zeiten, Kulturen und Gesellschaften anzutreffen,
weshalb sie als anthropologische Konstante bezeichnet werden kann. Das Interesse
der Anthropologie an der Gewalt besteht in deren Ursachen (z.B. Aggressionstrieb),
deren Auslosern (z.B. Entbehrung, Einschiichterung, Ausschlieffung, Unterdrii-
ckung) sowie in deren Privention.!”

13 Ibid,, S. 15, 55. Fiir eine genaue Beschreibung des IEMP-Modells siehe: Ibid., S. 56-61.

14 Fiir den Gewaltbegriff in weiteren Disziplinen, wie z.B. der Geschichtswissenschaft, der Philosophie
und der Psychologie, siehe beispielsweise: Foucault (1977); Lindenberger/Liidtke (1995); Balibar
(2001); Braun/Herberichs (2005); Fischer/Moraw (2005); Baberowski (2008); Muth (2008); Jung-
hans (2011) — (Geschichtswissenschaften); Benjamin (1965); Rottgers (1974); Sofsky (2005); Wie-
viorka (2006); Cady (2006); Sorel (2007); Madung (2008); Bufacchi (2009) — (Philosophie); Bierhoff
etal. (1998); Gay (2000); Wiegand-Grefe/Schumacher (2006); Caysa/Haubl (2007) — (Psychologie).
Fiir einen guten Uberblick zu dem Thema Gewalt, besonders in Bezug auf die verschiedenen diszi-
plindren Zugénge, siehe: Gudehus/Christ (2013).

15 Krug et al. (2003), S. 6; Mann (2006), S. 82. Weiters ist noch die Definition der internationalen
Gewalt-forschung in Imbusch (2002) zu erwidhnen.

16 Lienemann in Lienemann/Kersting/Sieckmann/Schmalzle (2011).

17 Ibid. Fiir weitere lesenswerte Literatur zur Gewalt in der Anthropologie siehe: Montenbruck (2010);
Trotha (1997).


https://de.wikipedia.org/wiki/Michel_Foucault
https://de.wikipedia.org/wiki/J%C3%B6rg_Baberowski
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3.1.2.2 Politikwissenschaft

Im Kontext der Politikwissenschaft kann Gewalt mit Macht (lat. potentia) oder Herr-
schaft (lat. potestas) gleichbedeutend sein.'® Gewalt kann im Dienst des Rechts ste-
hen.!® So wird beispielsweise auch die Staatsgewalt mit legitimer Machtausiibung
in Verbindung gebracht. Weber zufolge sind Gewalt und legitime Autoritit ndmlich
nicht nur Attribute des Staates, sondern gleichfalls die Basis der politischen Macht.
Dies liegt u.a. daran, dass die durch den Gehorsam des Volkes bestitigte Legitima-
tion des Staates an dessen Schutzpflicht gegeniiber nicht legitimer und gesetzes-
widriger Gewalt gebunden ist. Dies impliziert ein grundsitzliches Verbot der Ge-
waltanwendung seitens des Volkes und die Pflicht des Staates, fiir dessen Sicherheit
zu sorgen.2? Das legitime Gewaltmonopol des Staates regelt und begrenzt somit
die Ausiibung physischen Zwanges gegeniiber den Staatsbiirgern.?! Hierzu sei ge-
sagt, dass Gewalt die ultimative Form der politischen Macht darstellt, d.h. nur als
letztmogliches Mittel eingesetzt werden darf, wenn alle anderen MafSnahmen der
Machtausiibung scheitern.?? Die Ordnung und maf3volle Anwendung der Staatsge-
walt wird wiederum durch die Verfassungsstaatlichkeit erreicht, welche mit der Tei-
lung der Gewalten (Legislative, Judikative, Exekutive) einhergeht und die staatliche
Zwangsausiibung auf Rechtsdurchsetzung einschrinkt.?® Diese Zusammenhénge
stellen die Staatsphilosophie jedoch vor das Problem der Asymmetrie zwischen dem
innerstaatlichen Gewaltmonopol (und der damit einhergehenden Schutzpflicht)
und dem zwischenstaatlichen Recht zum Krieg.24

Dariiber hinaus kennt die Politik auch das Prinzip der ,Gegengewalt’, die von
unterdriickten Bevolkerungsgruppen oder diskriminierten Minderheiten ausgehen

18 Schrey (1984), S. 168: H.-H. Schrey sah, dhnlich dem Modell Wrongs, Gewalt in engem Zusammen-
hang mit Macht, Autoritdt und Zwang. ,Macht ist die Moglichkeit eines Einzel- oder Gruppenwil-
lens, in einem gemeinsamen Lebensraum bestimmte Ziele durchzusetzen. Begegnet Macht der frei-
willigen Zustimmung, so hat sie die Gestalt der Autoritt; legt sie ihren Willen von auflen zwingend
fest, hat sie die Form der Gewalt. Wird Macht ohne Riicksicht auf den Konsens der Beherrschten
ausgeiibt, gewinnt sie den Charakter des Zwangs.“

19 Lienemann in Lienemann/Kersting/Sieckmann/Schmalzle (2011).

20 Wrong (1979), S. 86—87; Lienemann in Lienemann/Kersting/Sieckmann/Schmalzle (2011); Sieck-
mann in Lienemann/Kersting/Sieckmann/Schmilzle (2011); vgl. Schrey (1984), S. 174: Problema-
tisch werden solche Gewaltverhiltnisse im ethischen Sinne, wenn der Staat seine Machtbefugnis
missbraucht und seine Untergebenen mittels Zwang beherrscht.

21 Vgl. Schrey (1984), S. 172-173, 175; Weber (1922), S. 29.

22 Wrong (1979), S. 87; Weber (1922), S. 29.

23 Kersting in Lienemann/Kersting/Sieckmann/Schmaélzle (2011); Sieckmann in Lienemann/Kers-
ting/Sieckmann /Schmilzle (2011).

24 Lienemann in Lienemann/Kersting/Sieckmann/Schmalzle (2011).
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kann, mit dem Ziel, die sie beherrschende Macht mit Gewalt zu stiirzen.25 Bei der

Anwendung von Gewalt sind die Einstellung, die Bediirfnisse und Interessen der Be-

herrschten ndmlich von keiner Relevanz, da sie nur als physische oder bestenfalls

als biologische Objekte wahrgenommen werden, was verstindlicherweise zu deren

Missbilligung der Machtinhaber, welche die Gewalt anordnen oder anwenden, fiih-

ren kann.?6 Wrong beschreibt vier Wege, um sich gegen den/die Machthaber zur

Wehr zu setzten oder diesem/n Stand zu halten:

1. Aufbau einer Gegenmacht, um die Alleinherrschaft aufzuweichen

2. Setzung von Grenzen in Bezug auf Extensivitdt, Intensivitit und Umfang der
Macht

3. Sturz des Machtinhabers mit nachfolgender Vakanz seines Postens

4. Ersetzung des Machthabers2”

3.1.2.3 Rechtswissenschaft

Juristisch wird der Begriff ,Gewalt differenziert in die illegitime Ausiibung von
Zwang und die Zwangsausiibung legitimierter Institutionen oder Autoritéten (z.B.
Eltern, Staat). Im Strafrecht wird Gewalt allgemein als Mittel, mit dem (korperlich
wirkender) Zwang auf die Willensfreiheit bzw. das Verhalten eines anderen ausge-
tibt wird definiert.2® Das Zivil- sowie das Strafrecht basieren auf einem allgemeinen
Gewaltverbot, wobei z.B. Notwehr oder die Anwendung von Gewalt seitens der Voll-
zugskrifte des Staates bei drohender Gefahr eine Ausnahme darstellen. Das Straf-
recht geht dabei primér von einem ,materiellen’ Gewaltbegrift aus, der eine physi-
sche Zwangswirkung auf das Opfer und dadurch entstehende subjektive Vorteile fiir
den Titer voraussetzt.29

25 Marcuse (1965), S. 127.

26 Wrong (1979), S. 67; Scherr (2016), S. 192.

27 Wrong (1979), S. 12. Fiir weitere Literatur zum Begriff der Gewalt in der Politik und der Politikwis-
senschaft siehe z.B.: Galtung (1975); ders. (1977); Ruf (2003); Spreen (2008); Ferber (1970); Lutz-
Bachmann/Bohmann (1996); Lienemann (2000).

28 Die Rechtsmedizin orientiert sich gleichfalls an der Definition von Gewalt als korperlichem Zwang,
da sie in ihrer pathologischen Tétigkeit nur die physischen Einwirkungen auf den Korper zu rekon-
struieren vermag (vgl. Schwerd [1979], S. 31—46).

29 Sieckmann in Lienemann/Kersting/Sieckmann/Schmaélzle (2011); Scherr (2016), S. 195-196; Ho-
yer (1996). Fiir Details zu dem Gewaltbegriff in der Rechtswissenschaft siehe zum Beispiel: Laker
(1986); Krey (1986); ders. (1988).
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3.1.2.4 Theologie

Gewalt wird in der hebréischen Bibel zumeist durch die Begriffe chamas (onm) oder
schod (72) ausgedriickt und bezeichnet die rechtswidrige Anwendung physischer
Kraft, die Falschaussage vor Gericht, die wirtschaftliche Ausbeutung wie auch den
Angriff auf Gott oder seine Gesetze und Gebote. Das biblische (kasuistische) Recht
ist paradoxerweise mit seinem Anspruch der Konfliktregelung und der Gewaltver-
hinderung der primére Ort der Durchsetzung von Gewalt. Die Gewaltbereitschaft
in der Bevolkerung wurde zumeist durch die Abkehr von Gott erklirt, da jegliche
Gewalt gegen den Mitmenschen als Gewalt gegen Gott verstanden wurde. Im Fall
von solch unrechtmifliger Gewalt wurde Gott um Hilfe angerufen, worauthin dieser
wiederum vorrangig mit Vergeltung gegen die Gewalttéter reagierte.30 Das Verhélt-
nis zur Gewalt in der hebriischen Bibel ist somit ambivalent, erkennbar daran, dass
z.B. gemeinschaftsschddigendes Verhalten in Israel ausgeschlossen sein soll, wih-
rend Gewalt als Folge des ,Tun-Ergehen-Zusammenhangs' (TEZ) nicht in Frage ge-
stellt wird.3!

Die gewaltlose-pazifistische Stromung, welche ebenfalls in der Bibel vertreten ist,
zeigt sich v.a. in den Erzidhlungen iiber den leidenden und getoteten Gerechten so-
wie in jenen iiber die gottliche Rettung der gewaltlos Gescheiterten.32

3.1.2.5 Soziologie

In der Soziologie wird Gewalt, wie eingangs bereits erwihnt, als Form von Macht
verstanden, wobei damit oft im engeren Sinn die illegitime Ausiibung von Zwang
gemeint ist. Bei der soziologischen Gewaltdefinition steht die physische und/oder
psychische Schidigung eines anderen oder deren Androhung im Zentrum. Dabei
sollte Gewalt nur, wie Weber bereits bemerkte, als letztes funktionswirksames Mit-
tel in der Kommunikation und Interaktion zwischen Menschen gelten.33 H. Popitz
widersprach Weber jedoch in diesem Punkt, indem er iiber dessen Machttheorie hi-
nausging und postulierte:

Der Mensch muss nie, kann aber immer gewaltsam handeln, er muss nie, kann aber im-
mer toten — einzeln oder kollektiv — gemeinsam oder arbeitsteilig — in allen Situationen,
kdmpfend oder Feste feiernd — in verschiedenen Gemiitszustinden, im Zorn, ohne Zorn,

30 Genauere Ausfithrungen zur biblischen Gewalt folgen in Kapitel 4. Fiir eine allgemeine Definition
der Gewalt im religios-theologischen Kontext siehe z.B.: Graf (2005).

31 Schrey (1984), S. 169; Schwienhorst-Schonberger (2015), S. 7-10.

32 Schmilzle in Otto/Schmilzle/Oberlies (2011); Schwienhorst-Schonberger (2015), S. 10-11.

33 Wrong (1979), S. 87; Weber (1922), S. 29; vgl. Popitz (1992).
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mit Lust, ohne Lust, schreiend oder schweigend (in Todesstille) — fiir alle denkbaren Zwe-
cke — jedermann.34

Aber Gewalt iiberhaupt und Gewalt des Totens im besonderen ist auch kein blof3er Be-
triebsunfall sozialer Beziehungen, keine Randerscheinung sozialer Ordnungen und nicht
lediglich ein Extremfall oder eine ultima ratio (von der nicht so viel Wesens gemacht
werden sollte). Gewalt ist in der Tat ,ein Teil der groen weltgeschichtlichen Okonomie,
eine Option menschlichen Handelns, die stdndig présent ist. Keine umfassende soziale
Ordnung beruht auf der Pramisse der Gewaltlosigkeit. Die Macht zu Téten und die Ohn-
macht des Opfers sind latent oder manifest Bestimmungsgriinde der Struktur sozialen
Zusammenlebens.35

3.1.2.5.1 Formen der Gewalt

Wrong differenzierte nicht nur die vier Formen der Macht (Gewalt, Manipulation,
Uberzeugung, Autoritit), sondern beschrieb ebenso die verschiedenen Arten von
Gewalt. Er untergliederte die Gewalt in physische und psychische Gewalt, wobei die
physische Gewalt fiir ihn gewalttétige und gewaltfreie Handlungen umfasst.36

Die Voraussetzung fiir physische Gewalt sieht Wrong in der Behandlung eines
menschlichen Subjekts, als wire es nicht mehr als ein physisches Objekt. Die ultima-
tive Form der Gewalt ist die gewalttdtige, welche einen direkten Angriff auf den Kor-
per eines andern ausfiihrt, um Schmerzen, Verletzungen oder den Tod zu verursa-
chen. Bei der gewaltfreien Form hingegen wird zum einen der eigene Korper als
physisches Objekt beniitzt, um Handlungen anderer zu verhindern oder einzu-
schrinken, anstatt direkt auf deren Korper einzuwirken (z.B. ,Sitzstreik‘), oder aber
es werden die biologischen Grundbediirfnisse eines anderen absichtlich nicht er-
fiillt (z.B. Nahrungs- oder Schlafentzug).3”

Die zweite Art der Gewalt ist die psychische, psychologische oder moralische
Gewalt, die darauf abzielt, geistigen oder emotionalen Schaden zuzufiigen. Diese
Gewaltart geht oft mit den Formen der physischen Gewalt einher, ist dieser je-
doch nicht untergeordnet, also steht dieser in nichts nach, da Kérper und Geist
eine Einheit bilden und die Schiddigung des einen auch Auswirkungen auf den an-
deren haben kann (z.B. Psychosomatik, Neurosen). Genauso wie die Staatsgewalt
in ihrer exekutiven Funktion die institutionalisierte Form der physischen Gewalt
darstellt, so gibt es institutionalisierte Formen der psychischen Gewalt (z.B. ritu-

34 Popitz (1992), S. 50.

35 Ibid., S. 57. Weitere Literatur zur Gewalt in der Soziologie findet sich u.a. bei: Bauman (1996);
Briickner (1979); Heitmeyer/Soeffner (2004); Heitmeyer/Schrittle (2006); Kaloma Beck/
Schlichte (2014); Wahl (2012); Wahl/Wahl (2013); Haring (2019).

36 Wrong (1979), S. 24.

37 Ibid,, S. 24-25.
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Abb. 7: Formen der Gewalt
Vgl. Wrong (1979), S. 24.

elle Erniedrigungszeremonien, Praktizierung schwarzer Magie, Ausspruch eines
Fluches), welche jedoch den Glauben an ein bestimmtes Symbolsystem voraus-
setzen.38

Die Gewaltandrohung ist nicht mit der tatséchlichen Gewaltanwendung gleich-
zusetzen. Sie unterscheiden sich v.a. durch den Umstand, dass bei der Gewaltan-
drohung der Drohende die Kommunikation mit dem zu Schidigendem sucht, ihn
dadurch als Mensch mit der Fihigkeit, seine Worte zu verstehen sieht und ihm die
Wahl lésst, ob er diesen Folge leistet oder nicht. Die sofortige Gewaltanwendung lasst
diese Wahl nicht zu und entmenschlicht damit den zu Schédigenden, da ihm die
Fahigkeit des Verstidndnisses abgesprochen wird. Die Drohung und die Anwendung
von Gewalt werden oft unter dem Konzept von Zwang zusammengefasst, obwohl
Zwang nicht nur der Gewalt als Form von Macht, sondern auch den anderen Ausfor-
mungen von Macht (Manipulation, Uberzeugung, Autoritit) dienlich sein kann.39

Oft wird behauptet, dass der beabsichtigte Effekt einer reinen Gewaltanwendung
beschrénkt ist, wihrend die Gewaltandrohung auch das Moment der Angst vor de-
ren tatsdchlicher Ausfithrung inkludiert und dadurch eine gréflere Effektspanne
bietet. Weiters gehen manche, wie etwa H. Arendt, davon aus, dass die Anwendung
von Gewalt nicht die ultimative Ausformung von Macht ist, sondern im Gegenteil
der Beweis des volligen Machtzusammenbruchs. Arendt sagte beispielsweise dazu,

38 Ibid,, S. 27—-28; vgl. Walter (1964), S. 354; Garfinkel (1956).
39 Wrong (1979), S. 25-26.
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Macht und Gewalt sind Gegensitze: wo die eine absolut herrscht, ist die andere nicht vor-
handen. Gewalt tritt auf den Plan, wo Macht in Gefahr ist; iiberldsst man sie den ihr selbst
innewohnenden Gesetzen, so ist das Endziel, ihr Ziel und Ende, das Verschwinden von
Macht. So kann man auch nicht eigentlich sagen, das Gegenteil von Gewalt sei eben die
Gewaltlosigkeit. Von ,gewaltloser' Macht zu sprechen, ist ein Pleonasmus. Gewalt kann
Macht vernichten; sie ist ginzlich auerstande, Macht zu erzeugen.*°

Somit ist es fiir Arendt ausgeschlossen, dass es zwischen Macht und Gewalt quantita-
tive oder qualitative Ubergiinge gibt, oder die Gewalt als eklatanteste Manifestation
der Macht verstanden werden kann.*! Wrong widerspricht Arendt bzw. korrigiert
sie,*2 indem er zu bedenken gibt, dass Gewalt sehr wohl als finales Uberzeugungs-
mittel des Méchtigen eingesetzt werden kann, wenn alle anderen Mittel scheitern.
Er erldutert, dass der Machthaber aufgrund des Einsatzes von Gewalt noch lange
nicht seine Macht verliert, da die erfolgreiche Reprisentation von Gewalt zu einer
neuen Form von Macht fiihrt. Dies ist u.a. moglich, weil die demonstrative Anwen-

40
41

42

Arendt (1975), S. 57; vgl. Wrong (1979), S. 26.

Arendt (1975), S. 58. Diese Feststellung ist auf Arendts Definition von Macht und Gewalt zuriick-
zufiihren. Arendt sagte iiber Macht im Kontext von Einzelnen und einer Gruppe: ,Uber Macht ver-
fiigt niemals ein Einzelner; sie ist im Besitz einer Gruppe und bleibt nur solange existent, als die
Gruppe zusammenhilt* (Arendt [1975], S. 45). Ist von einem ,Machthaber* die Rede, so handelt
es sich um jene Person, die von der Gruppe dazu ermichtigt wurde, in deren Namen zu sprechen
und zu handeln (Arendt [1975], S. 45; vgl. Wrong [1979], S. 38—39). Die Gewalt war fiir Arendt
durch ihren instrumentalen Charakter gekennzeichnet und ist stets nur Mittel zum Zweck, wihrend
die Macht einen Selbstzweck hat (Arendt [1975], S. 47, 52; vgl. Schrey [1984], S. 174). Weiters be-
darf ihrer Ansicht nach Macht keiner Rechtfertigung, wihrend Gewalt zwar gerechtfertigt werden,
jedoch niemals legitim sein kann (Arendt [1975], S. 53; vgl. Weber [1922], S. 29). Sie war davon
iiberzeugt, dass Macht durch Gewalt vernichtet und von dieser ersetzt werden, jedoch aus dieser
keine erneute Macht entstehen kann (Arendt [1975], S. 54—55). Fiir weitere Literatur zu Arendts
Macht- und Gewaltverstidndnis siehe beispielsweise: Meyer (2016); Wischke/Zenkert (2019); Blume
et al. (2020); Young-Bruehl (2004); Habermas (1987), S. 223-248; ders. (1978); Heuer/Heiter/Ro-
senmiiller (2011).

Wrong widerspricht Arendt nicht nur in dem oben angefiihrten Punkt. Er weist beispielsweise auch
darauf hin, dass Arendt den Begriff der Macht mit der von ihm als separat definierten ,(legitimier-
ten) Autoritit’ gleichsetzt und nicht zwischen der tatsdchlichen Gewalt und deren Androhung un-
terscheidet (Wrong [1979], S. 39). Fiir Wrong ist die Gleichsetzung von Macht mit Gewalt, wie sie
Arendt fiir die Beschreibung einer ,Befehl-Gehorsams-Beziehung’ gebraucht, nicht richtig, da diese
fir ihn eindeutig von einer gewaltsamen, iiberzeugenden oder manipulativen Beziehung zu diffe-
renzieren ist. Wrong sieht die ,Befehl-Gehorsams-Beziehung’ namlich im Kontext der Autoritét und
nicht wie Arendt im engeren Bereich der Macht angesiedelt, was jedoch auf deren unterschiedli-
chen Begriffsgebrauch zuriickzufiihren ist (Wrong [1979], S. 40, 78; Arendt [1975], S. 38, 40—41).
Fiir die ,Befehl-Gehorsams-Beziehung' siehe z.B.: Wrong (1979), S. 35-36, 58-61; Weber (1922),
S. 606; ders. (1968), S. 946, 952—955; Pilger-Strohl (2005), S. 120; Heiss (2019), S. 7-8, 12; dies.
(2020), S. 5-6, 10.
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dung von Gewalt den Untergebenen zeigt, dass der Machthaber nicht vor dieser
zuriickschreckt und jener dadurch das Moment der Angst vor erneuter Gewalt auf
seiner Seite hat. Genauso kann die Anwendung von Gewalt als Strafe dazu fiihren,
dass die vorherige Machtrelation wiederhergestellt wird. So kann gesagt werden,
dass Gewalt nur eine Form von Macht ist, wenn sie manifest ist, was bedeutet, dass
es seitens des Machthabers mindestens einmal zu deren Anwendung kommen muss,
um diese als eine seiner Machtformen zu etablieren. Insofern ist Gewalt eher dazu
geeignet, Menschen davon abzuhalten etwas zu tun, oder sie in ihren Handlungen
einzuschréinken, als sie dazu zu bewegen auf eine bestimmte Art zu handeln.*3

3.1.2.5.2 Gewalt als Kraft der Unterdriickung

Wird Gewalt nicht nur als Form von Macht, sondern auch als Kraft der Unterdrii-
ckung verstanden, so sind die beiden Begriffe ,Unterdriickung’ und ,Gewalt’ vorab
erneut zu definieren, bevor sie in Relation gesetzt werden. Sind sie einmal verbun-
den, wird ndmlich schnell das Ausmaf$ der Zerstorungskraft der ,unterdriickenden
Gewalt klar, welcher sich die Unterdriickten nur schwer widersetzen konnen, aufier
sie greifen als Form des Widerstandes selbst zur Gewalt.

Zur Begriffsbestimmung von ,Gewalt’ und ,Unterdriickung’ wird auf F. Fanon Be-
zug genommen, dessen Uberlegungen auch Formen des gewaltsamen Widerstands
einschlieflen. Ergidnzend sollen die analytisch {iberzeugenden Ausfithrungen von
A.E. Cudd herangezogen und vertiefend untersucht werden.

Fiir Fanon inkludierte Unterdriickung immer Gewalt, indirekt oder direkt, wobei
er mit indirekter Gewalt den Entzug 6konomischer oder substanzieller Ressourcen
meinte. So war und ist Gewalt ein wichtiger Bestandteil im Hinblick auf den Ur-
sprung und Erhalt von Unterdriickung. Denn Gewalt ist der energischste und direk-
teste Weg, um die Meinung einer Person zu beeinflussen. Unterdriicker oder privile-
gierte Gruppen konstruieren und erhalten ihre Vorteile und Privilegien zum Teil mit
Gewalt oder deren Androhung. Manchmal ist die offene Zurschaustellung von Ge-
walt ebenfalls ein michtiges Werkzeug der Unterdriickung. Gewalt kann immer mit
Gewalt beantwortet werden. So kann beispielsweise, wenn genug Gewalt von den
Unterdriickten angewandt wird, die Verdnderung und der Riickzug der Unterdriicker
zu Gunsten des Friedens bewirkt werden. Fur Fanon war somit klar, dass durch den
Einsatz von Gewalt den Unterdriickten keine andere Moglichkeit bleibt, als dieser
selbst mit Gewalt zu begegnen, um ihre Unterdriickung zu beenden.##

43 Wrong (1979), S. 26—27; vgl. Easton (1958), S. 183; Schrey (1984), S. 174.
44 Fanon (1963); Cudd (2006), S. 20, 86-87.
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Cudd definierte ,Gewalt' als “the intentional, forceful, infliction of physical harm
or abuse on one or more persons or their material or animal possessions”4> Sie un-
terschied dabei zwischen ,willkiirlicher Gewalt’ und ,systematischer Gewalt’. Wah-
rend erstere sich nicht gegen einzelne soziale Gruppen richtet und dadurch nicht als
Unterdriickung verstanden wird, trifft genau dies auf die systematische Gewalt zu.
Ein weiterer wichtiger Aspekt der systematischen Gewalt ist, dass alle Mitglieder ei-
ner sozialen Gruppe ,verletzt' werden, wenn einem ihrer Mitglieder aufgrund dessen
Mitgliedschaft Gewalt widerfahrt. Systematische Gewalt ist aber nicht die einzige
Form der Unterdriickung, doch es ist jene, die direkt schéddlich und verletzend ist —
materiell und psychisch.46

So konnen die Folgen fiir die Opfer von Gewalt Traumata und materieller Ver-
lust sein. Ein ,Trauma‘ wird als ein psychischer Zustand, der ein mehr oder weniger
konstantes Gefiihl der Ohnmacht und der Angst um personliche, familidre oder ge-
meinschaftliche Sicherheit beinhaltet, beschrieben. Gewalt ist das Paradigma eines
traumatischen Ereignisses, welches zu einer posttraumatischen Belastungsstérung
(PTBS) fithren kann, die in erster Linie als eine Storung verstanden wird, die auf ein
traumatisches Ereignis zuriickzufiihren ist. Es gibt auch weniger dramatische, aber
immer noch ernsthaft schidliche psychologische Auswirkungen systematischer Ge-
walt. So konnen Personen, die Gewalt ausgesetzt sind, beispielweise unter Scham
und Verlust des Selbstwertgefiihls leiden. Was jedoch oft unbemerkt bleibt, ist, dass
diese Zustdnde die Person unfahig machen, bestimmte (neue) Ereignisse effektiv zu
bewiltigen.*7

,Unterdriickung‘ erklarte Cudd als “a harm through which groups of persons are
systematically and unfairly or unjustly constrained, burdened, or reduced by any
of several forces”. Sie sah Unterdriickung als ein normatives Konzept, das soziale
Ungerechtigkeit bezeichnet, wobei der Terminus ,soziale Ungerechtigkeit impliziert,
dass diese durch soziale Institutionen, Praktiken und Normen von sozialen Gruppen
in Hinblick auf andere soziale Gruppen veriibt wird. Jedoch sind nicht nur sozial
benachteiligte Gruppen als Gruppe, sondern auch Individuen als Mitglieder dieser
Gruppen von der Unterdriickung betroffen.48

45 Cudd (2006), S. 88.

46 Ibid., S. 89,91,117-118.

47 Ibid,, S. 93. Tatsédchlich werden Gewaltopfer dreimal zu Opfern gemacht: Durch die erlebte Gewalt
selbst, durch den Verlust des Selbstwertgefiihls, den sie empfanden, als sie dominiert, gedemiitigt
und verletzt wurden und schlieflich durch den Verlust sozialer Bindungen und die Fihigkeit, ihre
Situation addquat zu bewiltigen. Dies trifft bereits auf individuelle Gewalt zu, doch systematische
Gewalt hat noch schlimmere Auswirkungen, da sie ganze soziale Gruppen und nicht nur Individuen
betrifft.

48 Ibid,, S. 24. Fiir andere Definitionen von Unterdriickung (in diversen Jahrhunderten) siehe z.B.: Ibid.,
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Des Weiteren differenzierte Cudd zwischen ,psychologischer Unterdriickung‘ und
,materieller Unterdriickung’. Psychologische Unterdriickung tritt z.B. auf, wenn je-
mand anhand seiner mentalen Verfassung, emotional oder durch Manipulation in
seinen Glaubensvorstellungen unterdriickt wird, so dass die Person psychisch ge-
stresst, in ihrem eigenen Selbstbild reduziert oder auf andere Weise psychisch ge-
schédigt wird. Es handelt sich hingegen um materielle Unterdriickung, wenn die
Physis durch Unterdriickung geschédigt wird oder die materiellen Ressourcen, ein-
schlief}lich Wohlstand, Einkommen, Zugang zur Gesundheitsversorgung oder das
Recht, den physischen Raum zu bewohnen, durch Unterdriickung verringert wer-
den.*® Im Folgenden wird auf die psychologische Unterdriickung und deren Sché-
den, wie sie von Cudd beschrieben wurden, eingegangen.

Unterdriickung kann zu direkten und indirekten psychologischen Schéden fithren.
Direkte Schiden werden unterdriickten Gruppen von den dominierenden Gruppen
zugefiigt. Sie werden absichtlich verursacht, was Terror, psychologisches Trauma,
Demiitigung und Erniedrigung sowie religiose, ideologische und kulturelle Do-
minanz beinhalten kann. Indirekte psychologische Schiden entstehen, wenn die
Glaubensvorstellungen und Werte der privilegierten oder unterdriickenden Gruppe
unbewusst von der unterdriickten Gruppe akzeptiert und in ihr Selbstkonzept oder
ihre Werteskala iibernommen werden. Durch indirekte Beeinflussung treffen die Un-
terdriickten dann Entscheidungen, die ihrer eigenen Gruppe (unbewusst) schaden
und die der privilegierten niitzen. Dies fiihrt tiber einen lingeren Zeitraum hinweg
zu einer Verinderung der Psyche der Unterdriickten. Denn diese nehmen schlief3-
lich Scham und ein niedriges Selbstwertgefiihl, ein falsches Bewusstsein — also einen
kognitiven Prozess, der die Ideologie der Unterdriickung beinhaltet — sowie fehl-
geleitete Wiinsche, die sich nach den Unterdriickern richten und zu weiterer Be-
nachteiligung fiihren, als ihre eigenen Charakteristika an. Psychologischer Schaden
kann gruppenbasiert oder individuell sein. Jedoch wird einem Individuum individu-
eller psychologischer Schaden zumeist nicht aufgrund seiner Zugehorigkeit zu einer
sozialen Gruppe, sondern aus anderen Griinden zugefiigt.5°

S.7-8, 13—20; Locke (1980); ders. (1983); Marx/Engels (1978); Mill (1988); Freud (1960a); Fromm
(1961); Fanon (1963).

49 Cudd (2006), S. 25. Fiir die materielle bzw. 6konomische Kraft der Unterdriickung siehe beispiels-
weise: Ibid,, S. 120-155; Marx (2014); Nozick (1974); Zimmerman (1981).

50 Cudd (2006), S. 156, 177. Fiir Details zu den direkten psychologischen Schidden und deren Quellen
siehe z.B.: Ibid,, S. 159-161, 165, 167-170, 175-176; Herman (1997), S. 57-58. Zu den Quellen
der indirekten psychologischen Schiden siehe beispielsweise: Cudd (2006), S. 177-185; Meyerson
(1991).
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3.1.2.5.2.1 Widerstand gegen Unterdriickung

Jeder Widerstand beginnt mit der Erkenntnis, dass tiefgreifende Ungerechtigkeit
herrscht, die angesprochen und gegen die protestiert werden muss. Widerstand
kann geleistet werden von Individuen oder von ganzen Gruppen. Prinzipiell ist Wi-
derstand immer mdoglich, wenn die momentanen Bediirfnisse und Wiinsche von
Einzelnen hintenangestellt werden, um langfristig eine bessere Zukuntft fiir eine un-
terdriickte Gruppe zu schaffen. Das Ziel des Widerstandes ist das Ende der Unter-
driickung, wobei der Widerstand auch erst mit der Erreichung dieses Zieles endet.

Als Hauptverantwortliche der Unterdriickung hétte die privilegierte Gruppe auch
die moralische Verpflichtung diese zu beenden. Doch die privilegierten Individuen
wissen oft nichts von ihrem privilegierten Status und dem von ihnen verursachten
Schaden.?“To be privileged is to be blind to a system of oppression and the privi-
leges it grants one.”52 Erst wenn diesen ihre Privilegien und der Schaden, den ihre
Gruppe anrichtet, vor Augen gefiihrt werden, ist es moglich, dass sich einzelne Indi-
viduen dem Widerstand anschlief8en und diesen mittragen.

Héufig gewdhlte Strategien des Widerstandes sind einerseits gewaltlose spitzziin-
gige Rhetorik, Boykotte oder Streiks und andererseits der gewaltsame bewaffnete
Widerstand. Eines der effektivsten rhetorischen Mittel im gewaltlosen Kampf gegen
die Unterdriickung ist der (subversive) Humor (vgl. Punkt 1.7.2). Denn mit sarkas-
tischer Sprache und Vorstellungskraft wird auf humorvolle Weise auf die Probleme
und Anliegen der Unterdriickten aufmerksam gemacht, so dass diese auch von den
Unterdriickern gehort, aber nicht als existenzielle Bedrohung verstanden werden.
Bewaffneter Widerstand hingegen ist geméf} der Kriegstheorie nur anzuwenden,
wenn die Unterdriicker auch Gewalt einsetzen.

Im Grunde gibt es fiir alle Formen der Unterdriickung potentiell erfolgreiche Ar-
ten des Widerstandes. Doch oft wurde im Laufe der Geschichte ein unterdriickendes
Regime durch ein neues ausbeuterisches ersetzt. Erfolgreicher Widerstand garan-
tiert also nicht die Freiheit von Unterdriickung — so wie Freiheit nicht die Absenz
von Unterdriickung ist, sondern ein eigener Zustand fiir sich. Freiheit setzt jedoch
dennoch die Uberwindung von Unterdriickung voraus, da eine Person so lange als
unfrei‘ bezeichnet wird, wie sie das Opfer von unterdriickenden Kréften ist.53

51 Cudd (2006), S. 189-190, 196-197; vgl. Calhoun (1989); May (1992).
52 Cudd (2006), S. 197; vgl. Frye (1983); Bailey (1998).
53 Cudd (2006), S. 198, 203, 207-208, 222-223, 227.



4. Rabbinisches Verstandnis von Gewalt &
gewaltbehaftete Ereignisse der judischen
Traditionsgeschichte

Derjenige, der zum ersten Mal an Stelle
eines Speeres ein Schimpfwort benutzt,
war der Begriinder der Zivilisation.
(Sigmund Freud)

Wie Recht hatte S. Freud mit dieser Aussage. Die Vorstellung, dass Worte weniger
verletzen als Waffen ist zwar nur bedingt richtig, doch stimmt es dafiir umso mehr,
dass im Laufe der Geschichte weniger Menschen durch die Gewalt der Worte zu
Tode kamen als durch Waffengewalt. Die Rabbinen hitten Freud jedenfalls zuge-
stimmt, sei es, weil im Judentum, aufler in biblischen Zeiten, gewalttéitiges Handeln
nie der Lebensweise der Mehrheit des jiidischen Volkes entsprach, oder sei es, weil
die Rabbinen das Wortgefecht, das Disputieren, zur Kénigsdisziplin erhoben, was v.a.
im Bavli deutlich wird. Aufgrund dieser eher pazifistischen Einstellung ist es umso
verheerender, wenn dann die Gewalt, die tunlichst zu vermeiden versucht wird, von
auflen wieder an einen herangetragen wird, wie es den rabbinischen Mértyrern ge-
schah, die sich durch feindliche Grofiméchte mit Gewalt und Tod konfrontiert sahen.

Die Begriindung der Zustimmung der Rabbinen zu dem obigen Zitat wird im Fol-
genden noch deutlich werden, genauso wie ihrer Liebe zum Disputieren und der
Frage nachgegangen wird, warum sie fiir ihre Uberzeugungen sogar in den Tod gin-
gen.

4.1 Gewalt im Judentum

Heute wird Gewalt im Judentum weitgehend abgelehnt, es herrscht Konsens dar-
tiber, dass sie nur zur Selbstverteidigung oder zur Verhinderung eines (grofieren)
Ubels eingesetzt werden soll.! In der Bibel ist Gewalt durchaus Thema.2 Auch in jiidi-
schen Texten des 2. Tempels finden sich Berichte {iber gewaltbereite Gruppierungen
(z.B. Zeloten, Sikarier), Aufstinde (z.B. Makkabider unter Antiochus IV. [215-164

1 Zudem Aspekt der jiidischen Selbstverteidigung und der Verteidigung des Landes siehe z.B.: Boden-
dorfer (2006), S. 205-217.

2 Broyde (1996); ders. (2001). Fiir weiterfithrende Literatur zu der Ambivalenz des Judentums in Be-
zug auf Gewalt siehe u.a.: Maier (2000); Shapira (2010); Eisen (2011); Oeming (2017).
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v.d.Z.]) und aktive Kriegsfithrung (Bar Kochba-Aufstand [132-135 n.d.Z.]).3 Die
Rabbinen wiederum haben eine ausgesprochen gewaltkritische Haltung an den Tag
gelegt. So sind in (der Bibel und) dem Talmud zwar gewaltsame Strafen wie Steini-
gung, Enthauptung, oder Strangulation beschrieben, doch wurden sie von den Rab-
binen meist dahingehend gedeutet, dass sie nur unter bestimmten (unméglichen)
Umsténden auszufithren waren, sodass zumeist eine weniger drastische Strafe griff
oder — wie beim Talionsprinzip (,Auge um Auge’) — eine Geldstrafe ausreichte.* Wie
es zu diesem Wandel des Gewaltbildes kam, soll hier nachskizziert werden.

4.1.1 Biblische Gewalt

Die Bibel enthélt Geschichten iiber Gewalttaten, sei es, dass diese an Juden oder von
Juden veriibt wurden, wobei es genau diese Erzdhlungen sind, die als Traditionsgut
spatestens mit der Zerstorung des 2. Tempels (70 n. d. Z.) zu einem langsamen Pro-
zess des Umdenkens fiihrten.

4.1.1.1 Biblische Tradition

,Die Welt der Bibel ist eine Welt der Gewalt.“> Die Umwelt des Volkes Israels war
von Gewalt und Grausamkeit geprégt, der es sich nicht entziehen konnte. Das Ideal
der Gewaltfreiheit existierte noch nicht, Gewalt wurde als Bestandteil des Lebens
akzeptiert, auch wenn es um die Interessen der Religion, deren Durchsetzung und
deren Reinheit ging.® So waren die biblischen Anfinge des jiidischen Volkes, wie bei

3 Vgl. Johnson (1987), S. 94-142.

4 Lewis (1915), S. 37—38; Kalimi/Haas (2006), S. 2; Pasachoff/Littman (2005), S. 64; vgl. Bodendorfer
(2006), S. 195-196. Laut E. Otto waren — lange vor den Rabbinen - bereits in der hebréischen Bibel
selbst rechtliche und auflerrechtliche Konzepte der Gewaltvermeidung und der Gewaltreduktion
vorhanden. So beschrieb er in einem Artikel (2017), wie durch das zivilrechtliche Konfliktl6sungs-
recht, die strafrechtliche Generalprivention und das Sakralrecht Gewalt im 1. Jahrtausend v. d. Z.
einzuddmmen versucht wurde. Weitere Autoren, welche der Bibel gleichfalls das Potential der Ge-
walt und der Gewaltiiberwindung bzw. -kritik zuschrieben sind u.a.: Hengel (1971); Lohfink (1983);
Otto (1994); ders. (1999); Dietrich (2004); Kegler (2004); Dietrich/Mayordomo (2005); Juergens-
meyer (2005); Schnocks (2017); Scholz (2021).

5 Stemberger (2007), S. 92. Dieses Zitat scheint durch die zahlreiche Literatur iiber Gewalt in den
monotheistischen, biblischen Religionen — Judentum, Christentum, Islam — bestétigt. Hierzu seien
nur einige wenige angefithrt: Marut (1998); Baudler (2005); Ellens (2007); Bernat/Klawans (2007);
Palaver/Siebenrock/ Regensburger (2008); Burns (2008); Phillips (2009); Albertz (2009); Chilton
(2009); Gluck (2010); Beier (2010); Renard (2012); van Henten (2012); Fine (2015).

6 Stemberger (2007), S. 92—93. Zur Gewalt in der biblischen Zeit bzw. im antiken Israel siehe u.a.:
Orlinsky (1977); Miiller (2003); Solomon (2006 ); Daschke (2010); Davis et al. (2015); Ramirez-Kidd
(2016); Lemos (2017).
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so vielen Volkern in biblischer Zeit, von Gewalt und Tod gekennzeichnet. Beginnend
mit dem Tod aller Erstgeborenen in Agypten (Ex 11; 12,29) und der Vernichtung des
ganzen dgyptischen Heeres in den Fluten des Schilfmeeres (Ex 14,27-28), wurden
Feinde des Volkes durch das Eingreifen Gottes bezwungen. Doch auch innerhalb des
Volkes wurden religiose Ideale mit Gewalt durchgesetzt. So z.B., als Mose die Vereh-
rer des goldenen Kalbs toten liefd (Ex 32,27-28) oder die Israeliten, die sich moa-
bitische Frauen nahmen und mit ihnen deren Opferfeste begingen, vollig vernich-
tet wurden (Num 25,4—5). Als anschlieflend eine Plage ausbrach, konnte diese erst
durch Pinchas gestoppt werden, der einen Israeliten, der gerade mit einer Moabite-
rin zusammen war, mit einer Lanze aufspiefite (Num 25,7-9).” Pinchas wurde fiir
seine Tat belohnt, indem seinen Nachkommen der Bund des ewigen Priestertums
zuteilwurde (Num 25,13), was ihn zu ,dem Priester schlechthin machte. Gleichfalls
war die so genannte ,Landnahme’ Israels, also die Eroberung des verheiflenen Lan-
des, mit Gewalt und Tod verbunden. Die Israeliten sollten keine Biindnisse mit den
Ansissigen schlielen und niemanden verschonen (Dtn 7,1—2; 20,16—17; Jos 10,40),
wie es auch bei der Stadt Jericho, die ginzlich zerstort wurde, der Fall war (Jos 6,21).
Besonders im Buch Deuteronomium wird oftmals dazu aufgefordert, das Bose aus
der Mitte des Volkes fortzuschaffen (Dtn 13,6; 17,7.12; 19,19; 21,21; 22,21.22.24;
24,7), wobei sich ,das Bose’ auf jeden beziehen konnte, der die Gebote nicht hielt
oder dem Gott Israels nicht gebithrend Respekt entgegenbrachte.® Was u.a. so ver-
standen wurde, dass nur durch stdndige ,Selbstreinigung‘ von allem Bosen, also
durch das Ausmerzen von allen fremden Einfliissen anderer Religionen, garantiert
ist, dass die eigene jiidische Religion unvermischt, ,rein’, existieren kann.?

7 Stemberger (1998), S. 4; ders. (2007), S. 93; vgl. Mittleman (2018), S. 165. Fiir weitere Beispiele der
Gewalt in der Bibel, v.a. im Kontext der Exoduserzihlung, der Tochter Jiftachs, der Propheten oder
Ps 137, siehe z.B.: Hausmann (2009); O’'Brien (2010); Scoralick (2012); Fischer (2013); Lux (2021).

8 Stemberger (1998), S. 5; vgl. Clenman (2021), S. 63—64; Weiss (2021), S. 22; Mittleman (2018),
S. 166. Fiir weiterfithrende Literatur zu Gewalt im ,Alten Testament‘ siehe beispielsweise: Lohfink
(1983a); Gerard (1999); Moser (2001); van Dyk (2003); Dietrich/Mayordomo (2005); Eder (2010);
Albertini (2010); Baumgart/Nitsche (2012); Seibert (2012); Michel (2013); Baumann (2013);
Creach (2013); Zehnder/Hagelia (2013); Schnocks (2014); Titus (2015); Bedford (2016); Fischer
(2019); Lemos (2013); dies. (2020); van Ruiten/van Bekkum (2020); Grafius (2020); Lynch (2020).
Zu dem Thema der rituellen Gewalt in der hebrdischen Bibel siehe z.B.: Olyan (2015); ders. (2019).
W. Dietrich ging in seinem Artikel von 2004 von sechs Formen der Gewalt im ,Alten Testament' aus:
Gewalt zwischen Individuen (bzw. im Nahbereich), Gewalt in der Gesellschaft, Gewalt zwischen
Volkern, Gewalt zwischen Religionen (bzw. um der Religion willen), Gewalt gegen die Natur (na-
mentlich zwischen Menschen und Tieren), Gewalt zwischen Gott und Mensch (Dietrich [2004],
S. 253-256).

9 Stemberger (1998), S. 5. Wie G. Stemberger an dieser Stelle jedoch schon richtig bemerkte, schil-
dern diese Texte keine Tatsachen. So ist beispielsweise der genaue Ablauf der ,Landnahme* bis heute
nicht geklart. Hinzu kommt, dass die meisten dieser Erzahlungen von Gewalt und Tod erst nach
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Wie eingangs erwihnt, enthélt die Bibel einige gewaltsame Strafen, unter denen
die Todesstrafe wohl das markanteste Beispiel von Gewalt darstellt. Nicht nur er-
zdhlende biblische Texte enthalten Gewalt, auch gesetzliche Texte, die als von Gott
selbst legitimierte Normen gelten, haben an der Anwendung von Gewalt in Form der
Todesstrafe nichts auszusetzen. Auf die Vergehen Mord, Entfithrung oder das Schla-
gen der Eltern steht geméfd Ex 21,12.15.16 die Todesstrafe — ebenso wie auf zahlrei-
che sexuelle Vergehen, darunter Sodomie, Ehebruch oder homosexuelle Handlun-
gen (Ex 22,18; Lev 20,10.13). Genauso verhilt es sich, wenn Reinheitsvorschriften
zugunsten der Sexualitit nicht eingehalten werden (Lev 20,18; 21,9). Besonders re-
ligiose Vergehen werden mit dem Tod durch Steinigung bestraft, wie etwa die Miss-
achtung des Schabbats (Ex 31,14), Gotzendienst, Blasphemie oder die Anwendung
verbotener Magie, wie z.B. Nekromantie (Lev 20,2.27; 24,16). Die Liste der todes-
wiirdigen Gesetzesiibertretungen ist lang und reicht von der von Gott abgefallenen
Stadt (Dtn 13,13-18), iiber den falschen Propheten, der das Volk zum Gotzendienst
bringen will (Dtn 13,6), bis hin zum unbelehrbaren widerspenstigen Sohn, der nicht
auf seine Eltern horen mochte (Dtn 21,18-20).1°

Die verhingte Todesstrafe soll schliefllich von der ganzen Gemeinschaft ausge-
fithrt werden, als Zeichen der kollektiven Gewalt gegen jeden, der die religiosen Nor-
men und dadurch die Gemeinschaftsordnung bedroht. Hinzuzufiigen ist an dieser
Stelle jedoch, dass nur duflerst selten vom tatséchlichen Vollzug der Todesstrafe in
der Tora berichtet wird. Nichtsdestotrotz sind die Liste der Vergehen und die dazu-
gehorige gewaltsame Strafe Bestandteil der Bibel.1!

4.1.1.2 Problem biblischer Gewalt

Das Problem der biblischen Gewalt, welche in den Texten schlicht und ergreifend
vorhanden ist und nicht erst hineininterpretiert werden muss, wurde von J. Nelson-
Pallmeyer gut zusammengefasst.

[R]eligiously justified violence is first and foremost a problem of ‘sacred’ texts and not a
problem of misinterpretation of the texts. The problem, in other words, is not primarily
that people take passages out of context and twist them in order to justify violence. The

der Riickkehr aus dem Babylonischen Exil (539 v. d. Z.) entstanden sind. Also in einer Zeit, in der
es schwierig war, das eigene Judentum noch als ,unvermischt‘ zu bezeichnen. Um aber das Ideal
eines unvermischten Judentums aufrechtzuerhalten, musste die ,Landnahme* folglich so geschildert
werden, dass entweder das Land von allen Vorbewohnern gereinigt oder aber das leere Israel ohne
groflen Aufwand eingenommen wurde.

10 Ders. (2007), S. 94-95, 100—101; Bodendorfer (2006), S. 197; vgl. Zoloth (2021).

11 Stemberger (2007), S. 94—95. Fiir tiberblicksméfige Literatur zur Todesstrafe in der Bibel siehe z.B.:
Berkowitz (2006); Haim Hermann et al. (2007); Schnocks (2017), S. 346—349.
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problem is actual violence at the heart of these texts that can be reasonably cited by peo-
ple to justify their own recourse to violence.?

Somit ist bei Texten Vorsicht geboten, die, wie die Bibel, einen gewissen Grad an
Autoritdt und ,Heiligkeit’ erreicht haben, welcher sie tiber jede Kritik erhaben er-
scheinen lasst. Gewalttitige Elemente konnen als Bestandteil der Texte ndmlich
leicht legitimiert werden, was in weiterer Folge immer mehr Gewalt generiert. Die
in der Bibel geschilderte Gewalt geht jedoch nicht nur von den Menschen aus, wie
z.B. dem jiidischen Volk bei der Landnahme, sondern auch von Gott selbst, der ab-
triilnnig gewordene Juden/Judéder oder aber die Feinde seines aufSerwihlten Volkes
straft.13 Folglich wird Gott in der Bibel als gewalttitig dargestellt.14

Die Zerstorung Jerusalems und die anschlieende Zwangsmigration vieler Judéer
nach Babylon 586 v. d. Z. wurde beispielsweise auf die ,ordnende‘ Gewalt Gottes zu-
riickgefiihrt, der die Bewohner der Stadt fiir ihre Verfehlungen strafte.!> Die Men-
schen litten, doch sie iiberlebten dieses Trauma und die vermutlich zu dieser Zeit
verfassten Klagelieder!'® gaben ihnen eine Stimme, mit der sie das ihnen widerfah-
rene Leid zum Ausdruck bringen konnten. Die Klagelieder geben somit in gewisser
Weise Zeugnis von dem Ausmafl, mit dem die kollektive Identitéit der Judder mit
einem Schlag zerstort wurde. Diese Zerstorung bedeutete zwar einen Einriss in der
Beziehung des Volkes zu Gott, doch wuchs das Volk als solches dadurch starker zu-
sammen. Sie versuchten, um mit den Ereignissen besser umgehen zu konnen, diese
umzudeuten, sodass die Gewalt nicht mehr als legitim, sondern als falsch dargestellt
wurde. Selbst Gott, der schlussendlich auch iiber die Zerstorung des 2. Tempels (70
n.d. Z.) trauerte, musste von seiner eigenen Gewalt Abstand nehmen. Mit der Um-
deutung ging jedoch auch die verstérkte Vorstellung der Rache einher, namlich der
Rache an den Feinden, die sich gegen das Volk Gottes erhoben hatten, wobei para-

12 Nelson-Pallmeyer (2003), S. xv; Kille (2010), S. 3.

13 Vgl. Kille (2010), S. 3. Zu der Vorsicht der Interpretation und Hermeneutik ,heiliger Texte‘ siehe z.B.:
Albertz (2009); Phillips (2009); Hausmann (2009); Davies (2010); Renard (2012); Sparks (2012);
Bernhardt (2014).

14 O'Brien (2016), S. 197; vgl. Kille (2010), S. 3; Frechette (2016), S. 68. Zum Topos des gewalttati-
gen Gottes im ,Alten Testament' siehe beispielsweise: Michel (2003); Middleton (2004); Baumann
(2006); Young (2007); Mazzinghi (2009); Fretheim (2010); ders. (2015); Grofy (2011); Janowski
(2013); Romer (2013); Obermayer (2014); Thomas (2015); Vijayasingh (2015); Wilgus/Carroll
(2015); Hawk (2019).

15 Frechette (2016), S. 69.

16 Zu den Klageliedern als ,Traumaliteratur’ im Besonderen und zu weiteren biblischen Biichern
im Kontext des Traumas siehe z.B.: Linafeldt (2000); Criisemann (2004); Frechette (2015); Firth
(2015); Boase/Frechette (2016).
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doxerweise diese Rache von eben dem Gott, der sein Volk gerade noch gewaltsam in
seine Schranken gewiesen hatte, erbeten wurde.!”

4.1.2 Zwischen biblischer Gewalt & rabbinischer Gewaltlosigkeit

Bevor es unter den Rabbinen zu einer Hinwendung zur Gewaltlosigkeit kam, musste
jedoch scheinbar erst ein Gipfel der Gewalt erreicht bzw. iiberschritten werden.

4.1.2.1 Von den Makkabé&ern bis zum Jidischen Krieg

Aus der biblischen Zeit sind nach der ,Landnahme‘ keine weiteren religios motivier-
ten Kriege mehr bekannt.!8 Dies dnderte sich jedoch in der Mitte des 2. Jh. mit dem
Aufstand der Makkabéer, die sich v.a. gegen die zunehmende Hellenisierung Jerusa-
lems und die Entweihung des Tempels durch Antiochus IV. empérten. Den Aufstand
fithrte ein jiidischer Priester aus dem Geschlecht der Hasmonéer, Mattatias, mit
seinen fiinf S6hnen an (1 Makk 2,1-5), die nicht nur den bewaffneten Widerstand
organisierten, sondern gleichfalls gemeinsam mit ihrem Vater gegen die Siinder bzw.
die Gotzendiener im Land gewaltsam vorgingen (1 Makk 2,22-24,44-45,47—48)
und diese zum Teil auch zwangsbeschnitten (1 Makk 2,46). Das Ergebnis dieses
Aufstandes war ein beinahe unabhingiges jiidisches Reich, das die Nachfahren der
Makkabder in Personalunion (Kénig, Hohepriester, Militarfithrer) regierten. Wie zu-
vor schon die Zwangsbeschneidungen, gehorten nun auch Zwangskonversionen von
Feinden zum Repertoire der religios motivierten Gewalt. Diese instrumentalisierte
Gewalt nahm mit der Zeit immer deutlichere Ziige an, die sich von politischen Rén-
kespielen der hasmonéischen Konige mit den Sadduzédern, Pharisdern und Essenern
bis zum 1. Jiidischen Krieg gegen Rom (66 n. d. Z.), der nur zu bereitwillig von den
Zeloten angefiihrt wurde, hin erstreckte und erst mit der Eroberung Jerusalems, der
Zerstorung des Tempels (70 n. d. Z.) und dem Fall von Masada (73/74 n. d. Z.) durch
die Romer endete.!® Der Diasporaaufstand (115-117 n. d. Z.) endete gleichfalls mit
der Niederlage der Juden, dem Untergang der grofien Zentren der dstlichen Dias-
pora sowie dem fast volligen Bedeutungsverlust von Judéa als jiidischem Zentrum.

17 Frechette (2016), S. 70-71, 74, 76—78. vgl. Herman (1997), S. 94—95. Bodendorfer (2006), S. 219:
Die kriegerische Seite Gottes kann nicht losgelost von seiner fiirsorglichen Seite betrachtet werden,
da sie beide Bestandteile seines Verhiltnisses zum Volk Israel darstellen. Fiir psychologische Erkla-
rungen dieses paradoxen Phdnomens siehe beispielsweise: Herman (1997); Frechette (2017). Zur
Verbindung von Gewalt und Rache siehe z.B.: Reid (1979).

18 Zum Thema religiose Gewalt in der Antike siehe beispielsweise: Sizgorich (2009); Goldfarb (2018).
Fiir die Einordnung religioser Gewalt als Mythos siehe bes.: Cavanaugh (2009); ders. (2011).

19 Stemberger (1998), S. 6-7; vgl. ders. (2007), S. 95-97. Zum 1. Jiidischen Krieg siehe beispielsweise:
Kasher (1983).



Rabbinisches Verstandnis von Gewalt

Im 3. Jiidischen Krieg unter Bar Kochba (132-135 n. d. Z.) wurde dann nochmals
versucht, mit militarischem Einsatz den Wiederaufbau des Tempels in Jerusalem zu
erzwingen und die biblische Ordnung im Land wiederherzustellen. Dieser Aufstand
endete abermals mit einer Niederlage und mit der Erstiirmung der letzten jiidischen
Festung Bethar (135 n. d. Z.) durch die Romer.20

4.1.2.2 Gewalt als Vorbote der Zerstérung

Konnte schon vor der Zerstérung des Tempels 70 n.d.Z. zunehmende Gewalt in
der Bevolkerung dieses Ereignis vorhergesagt haben? Die Talmudim berichten zu-
mindest von einem Wandel, der 4o Jahre vor der Zerstorung stattfand. Dieser Wan-
del soll die Auflosung des Sanhedrins, also den Verlust der jiidischen Gerichtsbar-
keit, und das beginnende Exil mit sich gebracht haben (bYom 39b; bSan 41a; ySan
1,5,18a). Interessant ist hierbei zu erwidhnen, dass die Zahl 40 immer dann auftritt,
wenn grofle Wandel oder Verdnderungen in der Geschichte des jiidischen Volkes
eingeldutet wurden: So waren es beispielsweise 40 Tage, in denen die Erde von der
Flut heimgesucht wurde. M. Bar-Ilan leitete daraus ab, dass bereits vor der Zersto-
rung des 2. Tempels durch die Romer die jiidische Gesellschaft einen Zerfallsprozess
durchlief, der dann in der 2. Tempelzerstorung kulminierte.?!

4.1.3 Gewalt in der rabbinischen Tradition

Im traditionsbewussten Judentum wurde, im Gegensatz zum Christentum, immer
an der Bibel in ihrer Gesamtheit festgehalten; nicht nur in der Theorie, auch in der
Praxis wurde sie als unverdnderliche Norm, als stets giiltige Offenbarung bewahrt.
So ist es heute nicht iiblich, gewalttatige Schriftstellen der Bibel als Ausdruck einer
fritheren Entwicklungsstufe abzutun. Vielmehr werden sie unter Wahrung der text-
lichen Integritit im Licht des ethischen Bewusstseins der jeweiligen Zeit gelesen —
unter Rickgriff auf die dem Text mitgegebenen hermeneutischen Regeln, wie sie

20 Stemberger (1998), S. 7; vgl. ders. (2007), S. 96: Nach dem Bar Kochba-Aufstand waren die jiidi-
schen Siedlungsgebiete in Judda weitgehend zerstort, was einer der Hauptgriinde war, warum sich
das jiidische Leben in weiterer Folge in Galilda und die Gelehrsamkeit v.a. ab 135 n. d. Z. in Uscha
zentrierte.

21 Bar-Ilan (2007), S. 76—79; vgl. Berkowitz (2005), S. 144—146: Wenn den Juden bereits 40 Jahre vor
der Zerstorung die Gerichtsbarkeit iiber Todesstrafen entzogen wurde, ist es fragwiirdig, ob das in
der Mischna geschilderte Prozedere der Todesstrafe je in der Realitdt umgesetzt wurde. Das Wort
eines rabbinischen Richters hatte jedoch theoretisch die Macht zu téten, was bedeutet, dass man-
che Strafen in der Mischna zwar praktisch nicht angewandt werden konnten, aber in der Theorie
dennoch Giiltigkeit besafien.
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in der miindlichen Tora tradiert sind.?2 Dazu ist jedoch noch zu sagen, dass heilige
Texte, wie die Bibel, immer selektiv rezipiert wurden, wobei in nachbiblischer Zeit
immer o6fter die Traditionslinie ausgewihlt wurde, die mit einer Humanisierung und
Verinnerlichung der Religion einherging,?® welche dann von den Rabbinen aufge-
nommen und weiterverbreitet wurde. Die rabbinische Sicht ist es auch, die fiir alle
spateren religiosen Auspragungen des Judentums die Grundlage lieferte und auch
heute noch die ethischen Ideale sowie das sittliche Bewusstsein mitbestimmt.24

4.1.3.1 ldeal der Gewaltlosigkeit

Dadurch, dass Judda 6 n.d.Z. von einem fast unabhingigen Konigreich in eine romi-
sche Provinz umgewandelt wurde, ging auch der letzte Rest von jiidischer Eigenstaat-
lichkeit verloren, genauso, wie mit dem Verlust des Tempels (70 n. d. Z.) das Zentrum
des religiosen Lebens zerstort wurde. Aus der Not der Situation heraus versuchten die
Rabbinen deshalb, eine religiose Ideologie zu entwickeln, die einerseits auf die vollige
Machtlosigkeit des Judentums in der Realpolitik abgestimmt war und andererseits das
Uberleben des jiidischen Volkes zu sichern vermochte. Durch ihre Machtlosigkeit wa-
ren sie der romischen Gewalt ausgeliefert, wobei sie die Gewalt bei den Romern aber
auch immer héufiger in jiidischen religiésen Fragen ablehnten, bis sie schlieflich ein
Ideal der Gewaltlosigkeit anstrebten.?5 Im Hinblick auf dieses neue Ideal war es un-
umgénglich, die gewaltbehafteten biblischen Texte, mithilfe derer die Rabbinen ihre
Lehren untermauerten, so zu interpretieren, dass die Gewalt in ihnen als rein theore-
tisch und hypothetisch verstanden wurde.6 Die Texte wurden so wortwortlich ausge-
legt, dass die in ihnen geschilderten gewalttétigen Strafen fiir Vergehen nicht mehr in
der Praxis durchfiithrbar waren. So wurden beispielsweise die biblischen Vorschriften
fiir das Beweisverfahren vor Gericht so strikt angewandt, dass Verbrechen fast nicht
mehr geahndet werden konnten. Ein Umstand, der hochstwahrscheinlich damit zu-
sammenhingt, dass die Juden zu dieser Zeit keine eigene Gerichtsbarkeit tiber Kapi-
talverbrechen und die damit zusammenhéngende Todesstrafe mehr besafien.”

22 Stemberger (2007), S. 92, 98.

23 Ders. (1998), S. 6.

24 Ders. (2007), S. 92.

25 Ders. (1998), S. 7; vgl. ders. (2007), S. 9g; Bar-Ilan (2007), S. 72. Fiir verschiedene Aspekte des rab-
binischen Ideals der Gewaltlosigkeit und weiterfithrende Literatur zu dem Thema siehe: Neher
(1966); Goodman (1996); Gendler (1996); Mirsky (1996); Juergensmeyer (2005); Berger (2007);
Hezser (2013).

26 Fiir die rabbinische Umdeutung gewaltbehafteter biblischer Texte siehe z.B.: Kanarek (2010);
Ahuvia (2018); Zoloth (2021). Zum Ideal der Gewaltlosigkeit in rabbinischen Texten siehe bes.:
Weiss (2012); ders. (2012a).

27 Stemberger (1998), S. 8; vgl. ders. (2007), S. 98—101; Zoloth (2021). V.a. in den Talmudtraktaten San-
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Im Mittelalter wurde diese pazifistische bzw. gewaltablehnende Linie im Grunde
weitergefithrt.?8 Maimonides (1138-1205), der bis heute als Autoritit gilt, beschif-
tigte sich u.a. in den Mischne Tora in diesem Zusammenhang mit simtlichen bibli-
schen und rabbinischen Geboten. Etliche in der Tora verbotene Praktiken, z.B. die
der Wahrsagerei oder des Gotzendienstes, interpretierte Maimonides als Folgen von
Wahnsinn oder Irrtum, d.h. als nicht stratbare (bewusste) Handlungen. Es kann hier
in der Folge nicht auf die weitere Entwicklung und die aktuellen Diskussionen zu
Gewalt im Judentum in seinen verschiedenen Ausprigungen eingegangen werden.
Nur erwihnt sei zumindest Moses Mendelssohn (1729-1786), der in seiner Schrift
Jerusalem. Oder: Uber religidse Macht und Judentum die Anwendung jeglicher Form
von Gewalt und Zwang zur Durchsetzung religiéser Ziele ablehnte. Damit wurde
in gewisser Weise die Trennung von Religion und Staat festgeschrieben und festge-
halten, dass nur der Staat legitime Gewalt anwenden diirfe. In jedem Fall wirkt das
Ideal der Gewaltfreiheit der Rabbinen in vielfaltiger Weise auch auf heutige Debat-
ten ein.?9

4.1.3.2 Gewalt in rabbinischen Schriften

Mag die realpolitische Situation der Rabbinen eingeschréinkt gewesen sein, so hin-
derte sie das nicht daran, das Beste daraus zu machen. Sie schufen Narrative, die,
von biblischer Basis herkommend, dazu beitragen sollten, gerade erlebte Gewalt
besser zu bewiltigen, indem in ihnen auf das Kollektiv verwiesen wurde, das solche
Gewalterfahrungen bereits erlitten und verarbeitet hatte. Durch diese Riickbindung
konnten auch neue Impulse gesetzt werden, die zur Bewiltigung bzw. dem besseren
Umgang mit den Lebensumstdnden unter romischer Herrschaft beitrugen. Genauso
wie die Konzentration auf das Studium und die Gesetze, also die Hinwendung nach
innen, tiefer in das Judentum hinein, als Ablenkung dienen konnte, die es erlaubte,
maogliches Gewaltpotential in konstruktive Bahnen umzulenken oder zumindest nur
verbale Gewalt als Waffe kannte.

4.1.3.2.1 ldentitatsstiftung durch erlebte Gewalt

Bereits die Bibel befiehlt den Israeliten, sich an vergangenes ertragenes Leid zu erin-
nern (z.B. Dtn 25,17; Mich 6,5). Dies erscheint in Hinblick auf die Identitétsstiftung

hedrin und Makkot werden todeswiirdige Verbrechen — wie etwa Go6tzendienst, sexuelle Vergehen
und Mord - behandelt, wobei jedoch deren Durchfithrung theoretischer Natur bleibt (Bodendorfer
[2006], S. 196).

28 Fiir einige Details zu einzelnen jiidischen Gelehrten des Mittelalters und ihre Einstellung zum Krieg
siehe beispielsweise: Solomon (2005), S. 300-302.

29 Stemberger (1998), S. 8; ders. (2007), S. 102—103; vgl. Solomon (2005), S. 303.
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des jiidischen Volkes durchaus sinnvoll. Erinnerungen an Trauma und Erzéhlungen
von Gewalt und Leid konstituieren ndmlich integrale Bestandteile fiir die Formulie-
rung einer kollektiven Identit#t.39 Die Erinnerung der einen Generation an ertrage-
nes Leid kann bereits fixer Bestandteil der kollektiven Identitét ihrer Nachkommen
sein. Dieser Erinnerungsprozess kann einer Gemeinschaft helfen, die Bedeutung
von bestimmten traumatischen Ereignissen neu zu definieren, indem sie in Form
von Geschichten der Hoffnung, Erl6sung und Transformation weitertradiert werden.
Durch diese Zugénglichmachung fiir spatere Generationen wird das traumatische
Ereignis paradoxerweise aufgewertet oder sogar sakralisiert. Die Erinnerung an er-
littenes Unrecht und Leid wird an jede nachfolgende Generation durch Rituale und
Erzahlungen weitergegeben, wie dies beispielsweise an Pessach der Fall ist, das in
Erinnerung an den Exodus aus Agypten gefeiert wird.3!

Erzdhlungen von Gewalt, Sieg oder Niederlage ermdglichen es Gruppen, Grenzen
zu ziehen zwischen ,uns‘ und ,jhnen‘. Die Exoduserzdhlung spielt diesbeziiglich eine
wichtige Rolle in der Formulierung der israelitischen Identitét, denn sie fasst die
judische Erfahrung als eine des Leidens und der Rettung bzw. der Erlésung zusam-
men. Traditionsgeschichten tiber antike Feinde dienten der Stirkung der Einheit der
Gemeinde und der Solidaritét in der Gegenwart. So war die Exoduserzihlung fiir die
spatantiken Juden eine Art Widerstandsliteratur gegen die romische Autoritét und
Herrschaft, in der die Rémer mit den Agyptern und dem Pharao gleichgesetzt wur-
den. V.a. nach den gescheiterten Aufstinden gegen Rom 66-70 und 132-135n.d. Z,,
der militdrischen Unterdriickung Judias, dem Verbot religioser jiidischer Praktiken
und dem Exil der Juden wurde die Geschichte auf die Romer bezogen. Der Hass auf
die eine feindliche Gruppe (Agypter) wurde somit auf eine andere, aktuelle feindli-
che Gruppe (Romer) iibertragen.32

Die quasi-fiktionale Erzahlung der nationalen Versklavung und Befreiung wurde
so zentral fiir das Volk, weil sie ein Griindungsnarrativ bot, das die spezielle Ver-
bindung des Volkes zu Gott erklidrte und dadurch auch die Juden von den anderen
Volkern unterschied.33

Demnach wurde das israelitische Volk erst durch das Leiden in Agypten wiirdig
die Tora zu empfangen, welche sie, genauso wie ihr vorausgehendes Leiden, von
den anderen Volkern scheidet. Durch die kollektive Akzeptanz dieses Leidens als
Bestandteil des gottlichen Plans ging das Volk als Einheit, die auch noch im Exil

30 Zur Verbindung zwischen Gewalt und Erinnerung bzw. Versshnung siehe beispielsweise: Schwartz
(1982); Firestone (2004); Baruch Stier/Shawn Landres (2006); Martin (2018). Fiir die Bewdltigung
und (Um)deutung von Trauma und Gewalterfahrungen, sowie die Herausbildung einer kollektiven
Jjudischen Identitét siehe u.a.: Brand (2007); de Vries (2007); Frechette (2017); Plietzsch (2020).

31 Stratton (2017), S. 68-69, 92.

32 Ibid,, S. 70-72, 75-77, 87, 92.

33 Ibid,, S. 72-73.
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Bestand hatte, daraus hervor. Gleichfalls ging die Schechina (= [weibliche] Prisenz
Gottes) mit Israel ins Exil — zuerst nach Agypten und dann nach Babylonien (bMeg
29a; MekhY zu Ex 12,41), was das Leiden ertriglicher machte. Das Beklagen des Lei-
dens war jedoch nicht forderlich, da es allein in Gottes Hand lag, zu befreien und zu
erlosen. Die Exoduserzidhlung wurde zu einem Modell fiir alle Exile und Rettungen
bzw. Erlosungen. Denn der Umstand, dass Gottes Prasenz (Schechina) an dem Leid
und dem Exil teilhatte und er das Gefiihl der Hilflosigkeit mit seinem Volk teilte,
birgt grofie Symbolkraft in sich.3*

Die Verschiebung des Konflikts mit alten Feindbildern auf neue erlaubte es den
Juden, unter romischer Herrschaft — trotz simtlicher Unstimmigkeiten — friedlich
zu leben, ohne gewaltsam gegen ihre Unterdriicker vorzugehen oder ihre soziale
Identitét und religivse Abgrenzung aufzugeben. Ein Grofiteil der rabbinischen Texte,
die das Buch Exodus zitieren, trdgt zur Identitédtsbildung bei, indem er das Leid
des Volkes Israel hervorhebt, die kollektive Erinnerung an geteilte Unterdriickung
starkt und die Erzdhlung von der gottlichen Bestrafung der Feinde Israels betont.
Durch solche Textstrategien wird die romische Autoritit auf friedvolle, akzeptable
Art untergraben und ohne direkten Konflikt und Konfrontation hinterfragt. Freude
iber die Erlosung ist somit siifler, wenn sie mit der Hoffnung auf die Bestrafung der
Feinde gepaart ist. Erzdhlungen iiber kollektives Leid dienen dem Erhalt separater
Identitdten und sozialer Grenzen zwischen Juden und Romern in einer Zeit, in der
Exil, kulturelle Einfliisse und Assimilation die jiidische Identitit zu schwichen droh-
ten.35

4.1.3.2.2 Gewalt im Babylonischen Talmud

Richten sich die textlichen Spitzen zumeist gegen Feinde des Judentums, so begeg-
nen sich im Babylonischen Talmud (= Bavli) die Rabbinen selbst 6fter feindselig, sie
beleidigen und verfluchen einander sogar. Dieses Verhalten wurde zwar des Ofteren
bestraft, doch schien das unfreundliche Verhalten nicht selten zu sein. Werden Text-
stellen des Jerusalemer Talmuds (= Yeruschalmi) dem Babylonischen gegeniiberge-
stellt, so ist es schwierig, sich des Eindrucks zu erwehren, dass es sich um ein vor-
rangig babylonisches Phinomen handelt. Der Verhaltensunterschied wurde von den
Rabbinen auch selbst bemerkt und zu erldutern versucht.3¢

34 Ibid,, S. 78-80, 85, 92. Andererseits wurde die Exoduserzihlung, besonders in Ex 1-15, jedoch lei-
der auch zu einem Modell der Gewalt in der Bibel (vgl. Fischer [2019]).

35 Stratton (2017), S. 87—92.

36 Rubenstein (2003), S. 54-55.
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Rabbi Oschaja sagte: Was ist [die Bedeutung dessen], was geschrieben steht: Und ich
nahm zwei Stibe, einen nannte ich ,Milde‘ (noam) und den anderen nannte ich ,Verletzun-
gen‘(chovlim) (Zech 11,7)?

,Milde‘— das sind die Schriftgelehrten im Land Israel, die in der Halakha[-Debatte] gnidig
(manimin) zueinander sind.

,Verletzungen — das sind die Schriftgelehrten in Babylonien, die sich gegenseitig in der
Halakha[-Debatte] verletzen (mechablim).

Und er sagte: Sie sind die zwei Sohne des Ols (Zech 4,14), und daneben stehen zwei Oliven-
bdume (Zech 4,3):

Rabbi Isaak sagte: O/ — dies bezieht sich auf die Weisen im Land Israel, die sanft (nochin)
zueinander sind in der Halakha[-Debatte] wie Olivendl.

Olivenbdume — dies bezieht sich auf die Weisen in Babylonien, die bitter zueinander sind
in der Halakha[-Debatte] wie ein Olivenbaum. (bSan 24a)3”

Rabbi Oschaja und Rabbi Isaak stellen den hoflichen Umgang der paldstinischen
Weisen dem gewaltsamen Umgang und den bitteren Aussagen der babylonischen
Rabbinen gegeniiber. ].L. Rubenstein war davon iiberzeugt, dass die Feindlichkeit
von der Intensitét, mit der die babylonischen Rabbinen das Gesetz diskutierten, her-
rithrte, da jeder leidenschaftlich fiir seine Meinung und Auslegungsart eintrat. Der
Schaden, welcher in bSan 24a erwédhnt wird, ist immer nur verbaler Natur, zugefiigt
v.a. durch Beleidigung und Beschdmung. Die Geschichten des Bavli beniitzen eine
gewalttitige Bildsprache im Kontext von Argumentationen, sodass sich der Sieger
der Debatte fiihlt, als hitte er seinen Gegner tatsichlich physisch besiegt. Die Ableh-
nung der Meinung eines Rabbinen konnte in hitzigen Debatten leicht dazu fiithren,
dass nicht nur die Meinung, sondern auch der Gegner an sich angegriffen wurde,
was in tatsdchlichen Streit und Hass ausarten konnte. Doch wie passt diese Welt
der Beleidigung, Beschdmung, der Streitkultur zu der zuvor beschrieben pazifisti-
schen Einstellung der Rabbinen? Durch die eingeschrankte Handlungsfihigkeit im
realpolitischen Geschehen und ihr Minderheitendasein unter Groffméchten, waren
sie nicht in der Lage oder in der Position, Krieg zu fithren oder auch nur Gewalt im
Kontext von Strafen auszuiiben, weshalb sie dieses Konfliktpotential aus ihrem All-
tag heraushielten und in die Akademien und Lehrhéuser der Rabbinen verbannten
bzw. verbannen mussten. Dort wendeten die Rabbinen jegliche Kniffe und Tricks,
gleich Taktikern im Krieg, an, um ihre Meinung gegen die ihres Diskurspartners
durchzusetzen. Dazu gebrauchten sie eine Sprache, die auch fiir Kriegsbeschreibun-
gen getaugt hitte, denn sie setzten Worter, die eigentlich in den Kontext der physi-
schen Konfrontation und des Kampfes gehoren, sowie Kriegsmetaphorik in ihren

37 Vgl. ibid,, S. 55—-56.
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Debatten ein, um sich verbal zu ,bekriegen‘3® Diese Gewalt der miindlichen Kon-
frontation ist nicht nur dem Streben nach Anerkennung der einzelnen Rabbinen in
ihren eigenen Reihen geschuldet,?® sondern gleichfalls der Miindlichkeit der Ausei-
nandersetzungen. Wihrend némlich bei einer verbalen Debatte das Gegeniiber vor
einem steht, sofort antwortet und sich dadurch auch leichter personlich angegriffen
fuhlt, ist dies bei schriftlichen Diskussionen anders, da bei diesen Zeit verstreicht,
bevor eine Antwort gegeben wird, der Text présent ist und das Thema bzw. der Streit-
punkt leichter im Fokus behalten werden kann. Trotz aller Leidenschaft fiir die Tora,
ihre Auslegung und daraus resultierende Debatten galt es jedoch als schwere Siinde,
seinen Diskussionspartner 6ffentlich zu beschdmen, da eine Beschdmung wie phy-
sische Gewalt als tief schmerzend empfunden wurde und die Folgen einer Beschi-
mung vom Offentlichen Gesichtsverlust bis hin zum ,sozialen Tod' reichen konnten,
weshalb es diese tunlichst zu vermeiden galt.*°

4.1.3.3 Legitime Gewalt?

J-H. Yoder war von der pazifistischen Einstellung der Rabbinen iiberzeugt, da es in
deren Zeit keine Mittel zur Legitimation fiir Gewalt oder das Téten gab und deshalb
kein legitimes Blutvergieflen moglich war. So war er der Ansicht, dass die Rabbinen
die biblischen Kriege und Gewalttaten auch als Fehler betrachten mussten.*! P. Ochs
stimmte Yoder zwar in Bezug auf eine starke Tendenz des rabbinischen Judentums
zur Gewaltkritik und Gewaltlosigkeit zu, doch bekriftigte er, dass das Judentum we-
der pro- noch anti-pazifistisch sei.*2 Ochs war zu dieser Uberzeugung gelangt, weil
die Rabbinen zwar Gewaltlosigkeit bevorzugten, es aber dennoch das Recht gab, sein
Leben durch die Anwendung von Gewalt zu verteidigen (Grundlage: Ex 22,1-2; vgl.
bSan 72a; 74a).#3 Fiir Ochs war die rabbinische Einstellung zu Gewalt und Blutver-
gieflen somit komplexer als dies Yoder vermuten lief3.#* Weiters sahen die Rabbinen
das biblische Gewaltpotential nicht als Fehler an, wie Yoder vermutete, sondern sie

38 Ibid,, S. 56-61.

39 Der Status und der Rang eines Rabbinen in der babylonischen Akademie waren u.a. von seinen
dialektischen Fihigkeiten abhéngig. Von den kleineren paléstinischen Schulen ist das Gerangel um
Rénge nicht in einem solchen Ausmaf§ bekannt (ibid., S. 64).

40 Ibid,, S. 62-64, 66. Ergénzend siehe fiir die Folgen und Auswirkungen physischer Gewalt (chamas)
z.B.: Jacobs (1995), S. 577. Zu dem biblisch am héufigsten gebrauchten Begriff chamas fiir ,Gewalt'
in Ezechiel siehe hingegen: Ganzel (2015).

41 Weiss (2014), S. 2; Cartwright/Ochs (2003), S. 81-82.

42 Weiss (2014), S. 3; Cartwright/Ochs (2003), S. 4.

43 Weiss (2014), S. 3; Ochs (2011), S. 153; vgl. ders. (2010), S. 19, 94—96. Fiir Literatur zu dem talmu-
dischen/jiidischen Recht auf Gewalt bzw. der Verbindung zwischen Recht und Gewalt siehe u.a.:
Cover (1986); David (2006 ); McNulty (2007); Povarsky (2007); Schwienhorst-Schonberger (2013).

44 Weiss (2014), S. 3.

17



Gewalt

118

setzten Gewalt in den Kontext des direkten Befehls Gottes, der z.B. bei der Landnahme
als Legitimation des israelitischen Handelns galt.#> So war Gottes direkter Befehl
ausschlaggebend bei der Ausfithrung der Todesstrafe oder der Kriegsfiihrung.#6 Rab-
binische Texte verringerten zwar den Spielraum fiir solche Gewalthandlungen, doch
lehnten sie diese nicht von vornherein ab. Durch den Wegfall des Tempels, der Ora-
kel und der politischen Durchsetzungskraft war es Israel, unmoglich kollektives oder
politisches Blutvergief3en zu legitimieren. So war es aus rabbinischer Sicht auch bes-
ser in einem Akt des Kiddusch ha-Schem (= Heiligung des Gottesnamens) zu leiden
oder sogar den Martyrertod zu sterben, als sich durch illegitimes Blutvergief3en zu
versiindigen. Wihrend sich Israel in biblischen Zeiten an Kriegen beteiligte,*” war
dies in rabbinischer Zeit und auch danach kaum mehr vorgesehen, und selbst in der
messianischen Zeit ist es der Messias, der den eschatologischen Krieg fiihrt, aber
nicht das Volk selbst.*8

4.1.3.3.1 Krieg

In der Bibel wird gelegentlich auf Gottes Befehl hin von Israel Krieg gefiihrt, anderer-
seits ist Gott manchmal gegen Krieg, v.a. wenn er sich nicht ,in ihrer Mitte befindet9
oder es nicht geboten hat. Die Rabbinen folgerten daraus, dass Kriege stets nur mit
der dazu erteilten gottlichen Autoritit gefithrt werden diirfen und die menschliche
bewusste Entscheidung zum Krieg eigentlich nicht erwiinscht ist, da die Autorisie-
rung dazu vollstidndig bei Gott liegt. So wurde lediglich gottlich autorisierte Gewalt
als legitim erachtet und sdmtliche menschliche Gewalt als illegitim eingestuft. Nur
selten sprechen die Rabbinen positiv iiber die Gewaltakte der Israeliten bei der
,Landnahme’, jedoch nicht ohne klarzustellen, dass diese in ihrer Zeit nicht gut zu
heiflen sind. Weiters ist anzumerken, dass das rabbinische Verstidndnis eines gott-
lichen Gebots zum Krieg sich von anderen Arten gottlicher Gebote unterscheidet,
u.a. deshalb, weil es jedes Mal erneut der Autorisierung Gottes bedarf, um in einem
bestimmten Moment der Geschichte Krieg zu fithren. Dies ist darauf zuriickzufiih-
ren, dass sich die Gegebenheiten laufend &ndern und ein alter Kriegsanlass nicht

45 Fiir die religionspidagogische Relevanz der Exodus- und Landnahmetexte siehe bes.: Theuer (2021).

46 Zum Thema der gottlich legitimierten Gewalt siehe beispielsweise: Kang (1989); Rad (1991);
Wiliams (1992); Niditch (1993); Bekkenkamp/Sherwood (2003); Collins (2003); Gorg (2007);
Schnocks (2014); Funke (2020).

47 Zu den Kriegen im ,Alten Testament' siehe w.a.: Niditch (1993); Fischer (2013).

48 Weiss (2014), S. 5-6. Zum Thema der Gewalt wihrend der Apokalypse siehe beispielsweise: Nick-
las/ Verheyden/Merkt (2011).

49 Fiir Gott als Krieger siehe beispielsweise: Miller (1973), bes. 74-165. Stemberger (2007), S. 97—98;
ders. (2010k), S. 654—655, 661; ders. (1998), S. 8; vgl. Neusner (2007), S. 85-87; Solomon (2005),
S. 297-298.
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zwingend als aktueller zu werten ist. Ein entscheidender Faktor fehlt in der Zeit
der Rabbinen jedoch, denn Israel besitzt den Zugang zu solch benétigter gottlicher
Autorisation nicht mehr. Die direkte Kommunikation mit Gott durch Orakel oder
Propheten ist nicht mehr gegeben, weshalb auch ein Krieg, der von Gott genehmigt
wurde, ein Ding der Unmoglichkeit darstellt, weil schlichtweg niemand Gott hort
oder fiir diesen sprechen konnte.>°

4.1.3.3.1.1 Religiés motivierter Krieg

In der um 200 n. d. Z. redigierten Mischna, dem Grundlagenwerk des rabbinischen
Judentums, wird weder Pazifismus noch Gewalt ausgeschlossen.’! Es wird in ihr
(mSot 8,7) zwischen ,Pflichtkriegen’, die der Eroberung oder Verteidigung des ge-
lobten Landes dienen (z.B. ,Landnahme’) und ,freiwilligen Kriegen', sogenannten
Angriffskriegen, gegen Stidte oder fremde Volker (z.B. Expansionskriege Davids) un-
terschieden. Die Rabbinen trafen zwar diese Unterscheidung, doch handelt es sich
dabei um eine Kategorisierung der Kriege in der biblischen Vergangenheit, die bei
der Eroberung des gelobten Landes oder in der Zeit des 1. Tempels gefiihrt wurden.
Es waren somit Kriege, die keinen Platz mehr in der Lebensrealitéit der Rabbinen
hatten, deren Normen nicht mehr aktuell waren, was die Rabbinen auch durch ihre
(neue) Interpretation der biblischen gewaltbehafteten Texte, welche eine Kriegsle-
gitimation verunmaglichte, zu verdeutlichen versuchten.52

4.1.3.3.1.2 Sonderfalle

Der Konflikt mit Amalek, der sich Israel bei der bereits erwihnten ,Landnahme
entgegenstellte, wird in Ex 17 und Dtn 25 beschrieben. Aufgrund des heftigen Wi-
derstandes seitens Amaleks liefl Mose nach dem Sieg der Israeliten aufschreiben,

50 Weiss (2021), S. 34—36, 38-41; vgl. ders. (2014), S. 4-5.

51 Die Mischna kennt mehrere Arten der legitimen Gewalt im rabbinischen Rechtssystem. Es gibt vier
unterschiedliche Formen der Gewaltbewilligung, wobei jede von einer anderen politischen Macht-
institution stammt. Die erste umfasst, was Gott und der himmlische Gerichtshof Menschen antun,
die zweite, was der menschliche Gerichtshof Menschen antut, die dritte, was der Kult/Tempel den
Menschen antut und die vierte, was ein Mensch sich selbst antut. Zumeist werden Strafen dieser
Institutionen getrennt betrachtet, doch nicht selten konnen sie dhnlich oder identisch ausfallen.
Manche Vergehen richten sich nur gegen Gott, andere nur gegen die menschliche Gesellschaft, doch
andere gelten als Verbrechen gegen Gott, Kult und die menschliche Ordnung. Die Macht mit der Le-
gitimitidt Gewalt auszufithren, kommt von zwei gegensitzlichen Quellen: dem befehlenden Willen
Gottes und dem freien Willen des Menschen. Macht in Form sofortiger Strafen wird durch dieselben
Krifte ausgefiihrt — Gott im Himmel und den Menschen auf der Erde, mit dem Tempel als Mittler
zwischen den beiden (Neusner [2007], S. 88, 95-97, 101).

52 Stemberger (2007), S. 97—99; ders. (2010k), S. 654-655, 660661, 656-658; ders. (1998), S. 8; vgl.
Neusner (2007), S. 85-87; Solomon (2005), S. 295-298; Boustan/Jassen/Roetzel (2009), S. 3, 5.
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dass Amalek aus dem kollektiven Gedéchtnis des Volkes zu tilgen sei.>® Wie Amalek
wird auch dessen Nachkomme Haman, der Feind der Juden des Esterbuches,?* in
weiterer Folge als Sinnbild des Bosen, als Verkérperung antijiidischer und antisemi-
tischer Gesinnung verstanden, als Bedrohung fiir das Judentum schlechthin.5® Fiir
die Rabbinen war jedoch auch die Umkehr von Mérdern und anderen Verbrechern,
wie Amalek und Haman, nicht ausgeschlossen. So heifit es z.B. in bGit 57b, dass die
Nachkommen Amaleks in Bnei Braq Tora unterrichten werden.56

Die Gewalt des Pinchas in biblischer Zeit wurde zur positiven Einzelhandlung, die
im Gegensatz zur negativen Passivitét der jiidischen Gemeinde stand. Denn wih-
rend Pinchas in Num 25,7—9 mit brutaler Gewalt gegen die Vermischung des isra-
elitischen Volkes mit anderen Volkern auftrat, schwieg die Gemeinde im Angesicht
der Vergehen und der strafenden Plage.5” In beiden Talmudim, dem Bavli und dem
Yeruschalmi, wird auf Pinchas und seine Handlungen eingegangen. Im Bavli (bSan
81b-82b) wird das siindhafte Treiben mit den Frauen anderer Vélker als Chillul ha-
Schem interpretiert, wodurch es sich um eine Ausnahmesituation handelte, in der
es Pinchas erlaubt war zu téten, was unter normalen Umsténden verboten gewesen
wire. Pinchas Handeln wird ndmlich als 6ffentliche Wiedergutmachung der Ent-
weihung des Gottesnamens begriffen. Im Yeruschalmi stellen sich die Rabbinen ge-
gen den Willen Gottes, der zu Pinchas hélt (Num 25,10-13). Sie wollen Pinchas fiir
sein gewalttitiges Handeln sogar bannen, doch eine Himmelsstimme hélt sie davon
ab. Der gottliche Zuspruch ist in dem Fall von Pinchas aulergewohnlich. In beiden
Talmudim geschehen Wunder, die es Pinchas erlauben zu téten, ohne das rabbini-
sche Gesetz zu verletzen, wodurch seine Tat speziell und unnachahmbar wird. Das
letzte Wunder ist die Plage selbst, die nicht wie im Bibeltext durch die Gewalttat des

53 Interessanterweise wird Amalek hierbei aber nicht getotet, obwohl es von Gott befohlen wurde,
sondern ,nur aus dem sozialen israelitischen Ged4chtnis gestrichen.

54 Im Kontext des Esterbuches ist Purim zu nennen, ein Fest, das an die Errettung der Juden durch Es-
ter erinnert. An diesem Festtag sind Dinge erlaubt, die sonst verboten sind. Geméf} mancher Auto-
ren (vgl. Weitzman [1999]; Horowitz [2008]) soll dieser Umstand dazu gefiihrt haben, dass Gewalt
unter dem Deckmantel der Ausgelassenheit des Festes geschah, welche die Rabbinen in diesem
Kontext billigten bzw. zumindest nicht verhinderten.

55 Diese Erfahrung der Bedrohung hat im Laufe der Geschichte zwei Reaktionen hervorgerufen: zum
einen das verstirkte Verstindnis des Judentums als Bekenntnisgemeinschaft zu einem Gott, wel-
ches auch das Martyrium nicht ausschloss, sowie zum anderen das Bediirfnis der Selbstverteidigung
gegen die stindigen Bedrohungen (Bodendorfer [2006], S. 201).

56 Ibid., S. 199—201; vgl. Mittleman (2018), S. 173; Stemberger (2007), S. 93—94; Solomon (2005),
S. 297: An anderen Talmudstellen wird nicht von der Umkehr Amaleks gesprochen, doch dafiir vom
Zogern der Ausfithrung des Befehls, alle Amalekiter auszurotten, die ja aus Amalek hervorgingen
(bYom 22b; MidrPs zu Ps 120,7).

57 Clenman (2021), S. 65-66. Fiir Literatur zum Fall Pinchas und die biblische Legitimation seiner
Gewalt siehe z.B.: Collins (2003), S. 12—13; Funke (2020).



Rabbinisches Verstandnis von Gewalt

Pinchas gestoppt wird, sondern durch sein Gebet (ySan 10,2,28d-29a) oder seinen
Protest gegen das Sterben Unschuldiger an der Plage (bSan 82b). Die Talmudim er-
setzen somit einerseits die Gewalttat, ohne sie gutzuheifden, durch Gebet und Dis-
put und legen aber andererseits die endgiiltige Entscheidung iiber die Legitimierung
von Gewalt in Gottes Hand.%8

4.1.3.3.2 Todesstrafe

In der Bibel sind zahlreiche Stellen zur Todesstrafe zu finden, diese werden von den
Rabbinen jedoch durch genaue Textauslegung entschérft und in gewisser Weise auch
humanisiert. Die Mischna beschiftigt sich gleichfalls umfassend mit der Todesstrafe
und ihren vier Formen Steinigung, Verbrennung, Enthauptung und Strangulation,
mit deren Anwendung auf einzelne Fille und deren genauer Durchfithrung. Dabei
wird darauf geachtet, dass der Verurteilte die Gelegenheit zu einem Siindenbekennt-
nis erhélt, da er durch dieses Anteil an der kommenden Welt erlangt. Weiters wird
bei der Exekution unnétiger Schmerz und die Entwiirdigung des Verurteilten ver-
mieden.5® Trotz der Aufnahme in die Mischna machten die Rabbinen deutlich, dass
Todesstrafen nicht erwiinscht sind, was auch aus der folgenden Aussage hervorgeht.

Ein Sanhedrin, der einmal in sieben Jahren eine Hinrichtung vollzieht, heifdt ein Ver-
derber. Rabbi Eleazar ben Azarja sagt: Einmal in siebzig Jahren. Rabbi Tarfon und Rabbi
Agiva sagen: Wiren wir im Sanhedrin gewesen, wére nie ein Mensch getotet worden.
(mMak 1,10)60

Die Mischna warnt ebenfalls vor nicht gerechtfertigten Hinrichtungen (mSan 4,5)
mit Hinweis auf Gen 4,10. So wurde einerseits die Todesstrafe vermieden und an-
dererseits auf die gerechte Strafe Gottes gehofft (bSan 37b), welche die tatséchli-
chen Verbrecher ereilen sollte. In Bezug auf die Todesstrafe ist die zuvor erwihnte
Machtlosigkeit des jiidischen Volkes zur Zeit der Mischna wichtig, denn durch den
Umstand, dass es keine jiidischen Gerichte mehr gab, welche die Vollmacht gehabt
hitten, solche Strafen zu verhdngen, war die Todesstrafe Angelegenheit romischer
Gerichte. So wurde die effektive Durchfiithrung von Exekutionen, welcher des Ofte-
ren auch Juden zum Opfer fielen, die nach jiidischem Recht schuldlos waren, von
den Juden als eine der Unterdriickungsmafinahmen der rémischen Besatzer gese-

58 Clenman (2021), S. 67-70, 72—73; vgl. Mittleman (2018), S. 165-167, 189. Fiir die ,Entwaffnung’
des Pinchas durch die Rabbinen mittels Umdeutung siehe bes.: Segal (2004).

59 Stemberger (2007), S. 100; vgl. Berkowitz (2005), S. 129.

60 Vgl. Stemberger (2007), S. 101; Bodendorfer (2006), S. 196; Berkowitz (2005), S. 125-127, 129.
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hen und abgelehnt. Es war schliefilich auch diese eigene Ohnmacht, welche die rab-
binische Hermeneutik in Richtung Gewaltlosigkeit und Humanisierung lenkte.5!

Wagte es jedoch einmal ein Rabbiner, gewaltsam gegen seine Glaubensbriider
vorzugehen, so wurde er sofort von seinen Kollegen gemafiregelt und daran erinnert,
dass dies nicht der rechte Weg sei und Gott selbst die Schuldigen bestrafen werde,
wie dies auch in bBM 83b zu sehen ist.62

Da schickten sie nach Rabbi Eleazar ben Rabbi Schimon, der hinging und die Diebe festnahm.
Rabbi Jehoschua ben Qorcha ging und lie§ ihm ausrichten: Essig, Sohn des Weins! Wie
lange willst du noch das Volk unseres Gottes verraten, um es abzuschlachten?

Er lief} ihm ausrichten: Ich jite die Dornen aus dem Weinberg.

Er lieff ihm ausrichten: Lass den Besitzer des Weinbergs kommen und seine (eigenen)
Dornen ausreifien. (bBM 83b)¢3

Diese Einstellung der Rabbinen ist auf deren neu gewonnen ,Pazifismus‘, sowie dar-
auf zuriickzufiithren, dass die Mehrheit der Rabbinen nicht den Romern in deren Ge-
walt nacheifern wollte. Sie sahen wie ihre Mitrabbinen von den Romern bestraft und
sogar getotet wurden und wollten sich nicht mit ihrem Feind gegen ihresgleichen
verschworen, indem sie ihre Glaubensbriider denunzierten oder selbst bestraften.
So war die Gewalt, mit der die Rabbinen nichts zu tun haben wollten, vollig dem
Feind iiberlassen und auch das biblische Talionsrecht wurde auf gewaltlose Geld-
strafen hin interpretiert.6*

4.1.3.3.3 Heldentum

Mit dem neuen Konzept der Gewaltfreiheit ging auch eine neue Sichtweise auf das
Heldentum einher. Die Rabbinen definierten den biblischen gewaltbereiten Helden
fiir ihre Zeit neu und machten ihn zu einem Helden der Selbstkontrolle und des

61 Stemberger (2007), S. 101-102.

62 Bar-Ilan (2007), S. 73, 79; vgl. Jacobs (1995), S. 577.

63 Vgl. Bar-Ilan (2007), S. 73. Als allgemeine Literatur zur Todesstrafe im Talmud und dem heutigen
Staat Israel eignen sich u.a.: Berkowitz (2006); Haim Hermann et al. (2007).

64 Bar-Ilan (2007), S. 7273, 79—80. Hierzu ist aber zu erwihnen, dass es bis ins Mittelalter hinein die
Uberzeugung gab, dass es einem Juden nicht grundsitzlich verboten ist, einen Nichtjuden zu téten,
wenn dieser die sieben noachidischen Gebote verletzt. Dies war im Umstand begriindet, dass die
Ubertretung dieser Gebote den Nichtjuden in einen ,unmenschlichen‘ Zustand versetzt, in dem sein
Leben jeglichen Wert verloren hat. Dagegen regte sich immer wieder Widerstand. So sprach sich
etwa schon Nachmanides (1194-1270) genauso wie spater Rabbi Kook (1865-1935) vehement ge-
gen die Entmenschlichung von Nichtjuden aus, auch wenn es sich um Feinde handeln sollte (Mitt-
leman [2018], S. 185-187).
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Geistes, zu einem Mann, der seine Lust besiegt hat (mAv 4a). Der kriegerische Held,
der Mann der physischen Kraft und auch Gewalt, wurde somit zu einem gewaltlosen
Bezwinger seines Geistes, einem Mann der Selbstdisziplin und der Befolgung des
rabbinischen Gesetzes.®> Es wurde somit ein ,Held‘ propagiert, der nicht aktiv und
gewalttitig vorging, sondern ein disziplinierter, stoisch-passiver ,Erdulder‘ war, der
auch die widrigsten Umsténde mit kontrollierter Ruhe hinnahm und dabei nicht
vergafl, Gott (und seine Gebote) zu rithmen, d.h. auch das Gebot der ,Heiligung des
gottlichen Namens' (= Kiddusch ha-Schem), wie es unter Punkt 4.2.3.5.1.4 noch ge-
nauer behandelt wird, bis tiber den Tod hinaus einhielt.

4.1.4 Gewalt im Namen der Religion heute?

Das Vermaichtnis der biblischen Gewalt wurde von den Rabbinen moralisiert, umge-
deutet und in gewaltlosere Bahnen gelenkt. Auch der mittelalterliche jiidische Ge-
lehrte Maimonides sah Krieg als etwas Theoretisches an, das allerdings beim Kommen
des Messias wieder eine Rolle spielen sollte. Erst durch die Griindung eines eigenen
Staates war es den Juden wieder moglich, im Sinne der Land- und Selbstverteidigung
an Kriegen zu partizipieren oder solche zu beginnen. Diese Verteidigung war und ist
heute nicht nur erlaubt, sondern ist gleichfalls als obligatorisch zu betrachten.6¢

Die Kriege, in welche der heutige Staat Israel seit seiner Griindung verwickelt war
und ist, sind in keiner Weise religios begriindet. Genauso sieht das Recht des Staates
keine Todesstrafe vor. Eine Ausnahme dazu stellt der Fall O.A. Eichmanns dar, wel-
cher in der Zeit des Nationalsozialismus als SS-Obersturmbannfiihrer fiir zahlreiche
Verfolgungen, Vertreibungen und Deportation verantwortlich war. Dieser wurde auf-
grund seiner Verbrechen als ,der Verfolger* (rodef) Israels 1962 hingerichtet. Gewalt
im Namen bzw. unter dem Vorwand der jiidischen Religion trat jedoch auch in der
Neuzeit immer wieder auf, zum Beispiel in Gestalt von Meir Kahane, der Gewalt
predigte und selbst Opfer eines Attentats wurde, iiber Baruch Goldstein, der in der
Moschee an den Patriarchengridbern in Hebron Beter erschoss, ehe er selbst nieder-
gestreckt werden konnte, oder von Jigal Amir, der 1995 in Tel Aviv den israelischen
Premierminister Jitzchak Rabin totete. Trotz diesen immer wieder auftretenden Ge-
walttaten ist das Judentum eine Religion, die Gewalt unter ihrem Deckmantel ent-
schieden ablehnt.67

65 Bar-Ilan (2007), S. 74-75.

66 Mittleman (2018), S. 179—180; vgl. Bodendorfer (2006), S. 205-217.

67 Stemberger (1998), S. 9; vgl. ders. (2007), S. 102; Juergensmeyer (2003), S. 48—-67; Haim Hermann et
al. (2007). Fiir religios motivierte Gewalt im Judentum in Vergangenheit und Gegenwart siehe bes.:
Alimi (2013); Aran/Hassner (2013). Zu den Themen jiidischer Fundamentalismus, Terrorgruppen
und Selbstverteidigung siehe z.B.: Lustick (1988); Perliger/Weinberg (2004); Bodendorfer (2006),
S. 205-217.
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Bereits der italienische Gelehrte und Rabbi Samuel David Luzzatto (1800-1865)
machte deutlich, dass auf Grundlage von Dtn 20,10-11 der einzige erlaubte Krieg
jener der Verteidigung ist.58 J.H. Hertz, der ab 1931 das Amt des Oberrabbiners
der ‘United Hebrew Congregations of the British Commonwealth’ bekleidete, war
dhnlicher Meinung. Krieg war fiir ihn nicht linger eine Sache zwischen Israel und
den Gotzendienern, sondern zwischen aufgeklirten Zivilisationen und der Barba-
rei, bzw. dem Aberglauben, sowie v.a. gegen den Terrorismus gerichtet. M. Zemba
(1883-1943), einer der letzten iiberlebenden Rabbis im Warschauer Ghetto, war der
Ansicht, die Tora verbiete Juden den Angriffskrieg, doch wenn, wie in seiner Zeit, der
Feind die totale Vernichtung der Juden anstrebt, wiirde es die Halakha sogar gebie-
ten mit aller Kraft zu kimpfen, um den Namen des Herrn zu heiligen. Die Frage, wie
ein jiidischer Staat aufgebaut werden sollte, wurde von den meisten fithrenden jii-
dischen Denkern (u.a. A.I. Kook [1865-1935], M.A. Amiel [1883-1946]) dieser Zeit
jedoch dahingehend beantwortet, dass es verboten sei, Krieg zu fithren und selbst,
wenn er erwiinscht wire, es durch die Abwesenheit des Sanhedrins ein Ding der Un-
moglichkeit sei, diesen zu legitimieren. Unter der zionistischen Fithrung Paldstinas
waren u.a. deshalb bis in die Mitte der 1930er Jahre nur defensive Aktionen bzw.
Gewalt zur Verteidigung erlaubt. Heute ist dies im Staat Israel noch immer giiltig,
jedoch mit dem Zusatz, dass auch (Waffen-)Gewalt angewendet werden darf, um
Terrorismus oder Massaker zu verhindern. Dies ist sogar in einer offiziellen Erkla-
rung der israelischen Streitkréfte festgehalten.6?

Werden jiidische Traditionstexte mit modernen Menschenrechten und internationa-
lem Recht vereint, so ergibt sich in heutiger Zeit fiir das Recht zum Krieg (jus ad bellum):
- Essollte jeder Versuch unternommen werden, internationale Streitigkeiten auf dem

Verhandlungsweg beizulegen, nicht durch Krieg oder die Androhung von Krieg.

- Die einzigen legitimen Kriege sind Verteidigungskriege, wobei Verteidigung* ver-
standen wird als Verteidigung der nationalen territorialen Integritdt und/oder der
physischen Sicherheit der Biirger.

- Verteidigungskriege sind nicht nur zuldssig, sondern obligatorisch; unter be-
stimmten Umsténden besteht die Pflicht, andere Nationen bei ihrer Verteidigung
zu unterstiitzen.

- Das Ausmaf}, in dem die wahrgenommene Bedrohung und nicht der tatséchliche
Ausbruch von Feindseligkeiten einen Praventivkrieg rechtfertigt, ist eine Frage der
Beurteilung von Fall zu Fall. Abschreckende (préventive) Kriege, die darauf abzie-
len, einen potentiellen Feind davon abzuhalten, den Punkt zu erreichen, an dem er
eine tatsdchliche Bedrohung darstellen konnte, sind weniger zu rechtfertigen.

- Eine territoriale oder religiése Expansion rechtfertigt keinen Krieg.

68 Zu den verbotenen vs. erlaubten Kriegen siehe z.B.: Ravitsky (2006).
69 Solomon (2005), S. 303-307.
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Und hinsichtlich der Kriegsfithrung (jus in bello) ergibt sich durch diese Vereinigung:

- Umlegitime Ziele zu erreichen, sollte ein Minimum an Opfern angestrebt werden.
Dies ist nicht dasselbe wie ein Minimum an Gewalt. Die Androhung oder sogar
der Einsatz von maximaler Gewalt kann einen Konflikt verkiirzen und die Zahl
der Opfer minimieren.

- Wenn irgend moglich, sollten Zivilisten verschont werden. Die Schwierigkeit, eine
solche Unterscheidung mit modernen Massenvernichtungswaffen durchzufiih-
ren, bedeutet, dass es nicht immer méglich ist, Zivilisten zu verschonen. Ande-
rerseits wére es absurd, wenn ein Land vor dem Aggressor kapituliert, nur um das
Leben eines Zivilisten oder einer Geisel zu retten.

- Wenn irgend moglich, sollten keine nuklearen, biologischen und chemischen
oder andere umweltschidliche Waffen eingesetzt werden.

- Es sollten keine Geiseln genommen werden; die Rechte der Gefangenen sollten
respektiert werden.”°

Prinzipiell handelt es sich dabei allesamt um Punkte, mit denen sich heutige jiidische
Theologen und Militdrs im Falle eines Krieges, der den Staat Israel betrifft, auseinan-
dersetzten miiss(t)en — Punkte, welche die Rabbinen aus oben genannten Griinden
fiir sich bereits zugunsten des Ideals der Gewaltlosigkeit entschieden haben.

4.2 Zentrale gewaltbehaftete Ereignisse der jiidischen Traditionsgeschichte

Dieser grofie Abschnitt ist der 2. Tempelzerstorung und dem Bar Kochba-Aufstand, die
in der jiidischen Traditionsgeschichte besonders mit Gewalt behaftet sind, sowie den
Martyrern, deren gewaltsame Tode bis heute in der Erinnerung nachhallen, gewidmet.

4.2.1 Tempelzerstorung

Ich sagte: Ich bin verstofSen aus deiner Nihe.
Wie kann ich jemals wiedersehen deinen heiligen Tempel?

(Jona 2,5)

In diesem Abschnitt wird einem sehr zentralen Ereignis in der jiidischen Traditions-
geschichte nachgegangen, der Zerstorung des 2. Tempels 70 n. d. Z.” Dazu werden

70 Solomon (2005), S. 308-309.

71 Fiir einen geschichtlichen Uberblick zu vorausgehenden und nachfolgenden Ereignissen, welche
nur bedingt Teil dieser Untersuchung sind, siehe z.B.: Busink (1980), S. 1433-1528; Schwier (1989),
S. 1-54; Price (1992); Goodman (1993).
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sieben Fragen gestellt, die entscheidend fiir die traditionell jiidische Interpretation
des Ereignisses und dessen Folgen waren:

. Wann wurde der Tempel zerstort?

. Warum wurde der Tempel zerstort?

. Von wem wurde der Tempel zerstort?

. Was verénderte sich nach der Zerstérung des Tempels?

. Wer trauerte um den Tempel?

. Wann wird (heute noch) getrauert?

. Welche Zukunft hat der Tempel?

N oot b wo N H

Wie Jona in dem Zitat miissen sich die Juden nach der Zerstorung des 2. Tempels
niamlich fragen, wann sie jemals den heiligen Tempel wiedersehen, wieder ihre Op-
fer darbringen oder ihre Gebete direkt an Gott richten kénnen. Doch all diese Fragen
sollen im Zuge des Abschnitts beantwortet werden.

4.2.1.1 Wann wurde der Tempel zerstort?

Der 2. Jerusalemer Tempel, dessen Baubeginn vermutlich im 6. Jh. v. d. Z. zu suchen
ist und der von Herodes dem Grof3en (73—4 v. d. Z.) umgestaltet und erweitert wurde,
fiel 70 n.d.Z. den Rémern zum Opfer, als diese Jerusalem eroberten. Doch ist aus-
schliefilich dieses Jahr in rabbinischen Quellen zu finden?

Nein, denn so wird z.B. in dem babylonischen Talmudtraktat Ar 12b—13a ausgie-
big mithilfe von Berechnungen dariiber diskutiert, ob der Tempel in einem Schab-
batjahr (vgl. Brachjahr) (68/69 n. d. Z.) oder ein Jahr danach (69/70 n. d. Z.) zerstort
wurde. Einig werden sich die Rabbinen an dieser Stelle schliefSlich dariiber, dass der
2. Tempel fiir 420 Jahre Bestand hatte und genau wie der 1. Tempel an einem 9. Av72
eines Jahres nach einem Schabbatjahr an einem Sonntag zerstort wurde, was in die-
sem Kontext fiir das Jahr 70 n. d. Z. sprechen wiirde.”®

An anderer Stelle, beispielsweise bAZ gb, heifst es wiederum, dass der 2. Tempel
mit Sicherheit in einem Schabbatjahr zerstort wurde, was jedoch nach B.Z. Wachol-

72 Fiir Spekulationen iiber das Datum der Zerstorung des 1. Tempels siehe z.B.: Avioz (2003); ders.
(2005). Fiir den 2. Tempel wurde dabei vermutet, dass es sich bei dem 9. Av um einen rabbinischen
Kompromiss, einen Versuch handelte, diverse Quellen mit Daten, die vom 7. bis zum 10. Av reichten,
in einem Datum zu binden und so zu vereinheitlichen. So geht bTaan 29a beispielsweise davon aus,
dass die Zerstérung bzw. der Brand des 2. Tempels bereits einen oder zwei Tage vor der endgiiltigen
Zerstorung am 9. Av began (Alon [1977], S. 260; vgl. Klawans [2010], S. 297; Stiassny [1977], S. 185;
Jos., B] 6,250. 267-268; Doering [2009], S. 69). Auch Spekulationen fiir den 1. Av lassen sich finden,
so z.B. in yTaan 4,8,68c.

73 Vgl. Wacholder (1973); Kuhn (1978), S. 353; Kirschner (1985), S. 30; tTaan 3,9; yTaan 4,8,68d-69a;
bTaan 29a; SOR 30.
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ders Abgaben und Berechnungen und auch geméfd Josephus' Bellum Judaicum
4,529-537 nicht das Jahr 68/69 n. d. Z., sondern das Jahr 69/70 n. d. Z. meint, wo-
durch wiederum das Jahr 70 n. d. Z. ins Zentrum der Betrachtungen riickt.”* Im wei-
teren Verlauf wird daher, unabhingig davon, ob es sich bei 70 n. d. Z. nun um ein
Schabbatjahr handelte oder nicht, dieses Jahr als das der Zerstérung des 2. Tempels
angenommen.”>

4.2.1.2 Warum wurde der Tempel zerstort?

Dieser Frage soll aus drei verschiedenen Blickwinkeln — dem rabbinischen/jiidischen,
dem christlichen und dem rémischen — nachgegangen werden.

4.2.1.2.1 Rabbinische/]iidische Perspektive

Die Ursachen fiir die Zerstorung des 2. Jerusalemer Tempels sind vielfiltig, dennoch

sind vermutlich die Vorkriegsjahre (ca. 6-66 n. d. Z.) entscheidend, in welchen die

folgenden Missstiande herrschten:

- Schwiche, Inkompetenz, Unklugheit und Grausambkeit verschiedener rémischer
Statthalter

- Unterdriickerische rémische Verwaltung

- Von religioser Ideologie gendhrte jiidische Bestrebungen, iiber das heidnische Ge-
setz zu triumphieren

- Soziale Spannungen zwischen armer jiidischer Bevolkerung und wohlhabender
Oberschicht

- Machtkédmpfe zwischen pro- und antirémischen oberen Schichten des jiidischen
Volkes

- Spannungen und Feindseligkeiten zwischen Juden und den benachbarten nicht-
judischen Staaten”®

In den rabbinischen Quellen werden viele Griinde fiir die Zerstérung des 2. Tempels
und des Exils angegeben. Am hiufigsten werden folgende genannt:7”

74 Wacholder (1973), S. 176, 183—-184; vgl. Zeitlin (1946).

75 Vgl. Safrai (1998), S. 150.

76 Neusner/Thoma (1995), S. 207.

77 Die meisten der angefithrten Griinde entstammen einer Liste aus bSchab 119b (vgl. KlgIR Peticha 24),
welche acht Griinde fiir die Zerstorung angibt. Diese sind: Die Entweihung des Schabbats (Ez 22,26);
das Versdumnis, das Schma morgens und abends zu wiederholen (Jes 5,11-13); das Versdumnis, Kin-
der zu erziehen (Jer 6,11); der Mangel an Scham voreinander (Jer 6,5); der Mangel an sozialer Ord-
nung bzw. gelehrtem Rang (Jes 24,2-3); das Versdumnis, einander zurechtzuweisen (Klgl 1,6); die
Missachtung der Weisen (2 Chr 36,16) sowie das Verschwinden von glaubigen Menschen (Jer 5,1).
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- Grundloser Hass (= Hauptgrund)”®
sWarum wurde der erste Tempel zerstort? — Wegen drei Siinden, die da begangen
wurden: Gotzendienst, Unzucht und Blutvergieflen. Warum aber wurde der zweite
Tempel zerstort, wihrenddessen sie sich mit der Tora, Mitzwot und Liebeswerken
beschiftigten? — Weil dort grundloser Hass herrschte. Dies lehrt dich, dass grundlo-
ser Hass den drei Stinden, Gotzendienst, Unzucht und Blutvergiefien, entspricht.”®

- Skrupellose Gesellschaft (Menschen verhalten sich unmoralisch, fithlen keine
Schuld oder Scham; Zurechtweisung fiir Fehlverhalten fehlt; Schweigen im Ange-
sicht von Ungerechtigkeit)8©

- Menschen ohne moralische und ethische Werte genossen grofes Ansehen3!

- Korruptes Rechtssystem (Jerusalem wurde als korrupte Stadt bekannt)82

- Geldgier®?

- Verfall von Ethik und Ehrlichkeit84

- Kein Respekt vor Gelehrten oder Bildung®®

Vgl. Goldenberg (1982), S. 519-520; Klawans (2010), S. 295; Stemberger (2010a), S. 646; Friedman
(2018), S. 13. In SifNum § 161 und bSchab 33a wird ein zusétzlicher Grund, ndmlich das Blutvergie-
Ren, fiir die Tempelzerstorung angegeben, doch dieser ist wahrscheinlich eher im Kontext des 1. als
in dem des 2.Tempels zu sehen. Vgl. Kraemer (1995), S. 96—-97; Klawans (2010), S. 294.

78 Friedman (2018), S. 8, 13; tMen 13,4; bYom gb. Dieser ,grundlose Hass* wurde spéter, im 19. Jh.,,
mit ,iibertriebener Rechtschaffenheit’ gleichgesetzt, mithilfe derer versucht wurde, Mitrabbinen als
Hiretiker zu entlarven (Friedman [2018], S. 8; vgl. bGit 56a). In KIgIR wird der grundlose Hass u.a.
auch auf die Romer bezogen, welche die Juden nicht verstanden und vielleicht deshalb hassten (Co-
hen [1982], S. 25). Wie in KlgIR ist es in bGit 57a die Verspottung und Unterdriickung des religiésen
Brauchtums der Juden durch die Rémer, also deren ,Nicht-Verstehen‘ oder sogar Ignoranz, welche
zum Untergang Jerusalems und des Tempels fithrt (Thoma [1966], S. 122; vgl. Cohen [1982], S. 25).

79 bYom gb; vgl. yYom 1,1,38c; tMen 13,22; Thoma (1966), S. 114—-117; Klawans (2010), S. 294; Stem-
berger (2010a), S. 629, 634. In bYom gb wird die Generation des 1. Tempels schlussendlich als die
rechtschaffenere hervorgehoben, da in dieser Generation der Tempel wiedererrichtet wurde und
der Generation des 2. Tempels nicht (Kraemer [1995], S. 177).

80 Friedman (2018), S. 5-6, 11—-13; bSchab 119b; vgl. Cohen (1982), S. 26. Der Talmud sieht es als
eine seiner Aufgaben an zu vermitteln, dass bei gegebenem Anlass auch tiber die Gesetze der Tora
hinweg geurteilt werden darf und soll (bBM 30b), also das rechte Gerichtsmafd zu beachten ist. Ein
Gebot, das in der Erzdhlung von Qamtza und Bar Qamtza nicht eingehalten wurde (bGit 55b—56a;
KlgIR 4,2). Vgl. Thoma (1966), S. 120; Stemberger (2010a), S. 636.

81 Friedman (2018), S. 7, 13; ders. (2015), S. 14; bSchab 119b.

82 Friedman (2018), S. 5, 13; ders. (2015), S. 14; bSchab 119b; KIgIR 2,4. In Tan Schoftim 1 wird die Zer-
storung der Korruption des Gesetzes zugeschrieben. Die Menschen in Jerusalem sollen sich nicht
skrupulds (wie in bGit 56a), sondern gar nicht mehr an das Gesetz gehalten haben. Fiir weitere
unterschiedliche Schilderungen Jerusalems in der rabbinischen Literatur siehe z.B.: Gafni (1999).

83 Friedman (2018), S. 8, 13; Klawans (2010), S. 294; Kraemer (1995), S. 74; tMen 13,4; yYom 1,1,38c.

84 Friedman (2018), S. 5, 13; bSchab 11gb.

85 Friedman (2018), S. 7, 13. Laut bSchab 119b wurden Schulkinder von ihrem Unterricht ferngehal-
ten (Thoma [1966], S. 121—122; vgl. Cohen [1982], S. 26).
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- Religioser Extremismus8®
- Weigerung des Rezitierens des Schma Israels morgens und abends8”

Der grundlose Hass, der Hauptgrund der Zerstorung, richtete grofSes Unheil in Jeru-
salem an. Es wurde zu einer Stadt, die in Fraktionen gespalten war, die sich unterei-
nander zu sehr hassten, um sich gegen die Romer zusammenzuraufen und bestehen
zu konnen, wodurch der Untergang unausweichlich war.88

Von alters her wurde die Zerstérung auch als Strafe fiir die Siinden des Vol-
kes, fiir den Bruch des Bundes mit Gott, verstanden, wobei es sich aber nicht um
die Siinde eines einzelnen, sondern um eine ,nationale Schuld‘ handelte.8? Das

86 Friedman (2018), S. 13.

87 Ibid,, S. 6; bSchab 119b. C. Thoma leitet aus diesem Tatbestand die Verachtung bzw. Vernachlés-
sigung der Tora ab (Thoma [1966], S. 117-118; vgl. Cohen [1982], S. 26; KIgIR Peticha 2; SER18).
Ebenso sind unter diesem Punkt die Aussagen zu erwihnen, die im Lehrhaus von Sepphoris tradiert
wurden, denn dort wurde erzihlt, dass die Unterlassung der Beschneidung, sexuelle Ubertretungen
sowie die Nichteinhaltung der Gebote die Griinde fiir die Tempelzerstérung waren (ySan 10,6,29¢;
KlgIR 1 zu Klgl 1,1) (Thoma [1966], S. 118). Genauso wird ihnen in MekhY Schabbat 1 zu Ex 31,17
die Vernachléssigung des Tempelkultes vorgeworfen (Thoma [1966], S. 118-119).

88 Friedman (2018), S. 18; vgl. ders. (2015), S. 15. Als jeweilige Gegner sind u.a. die Phariséer versus
die Sadduzier oder die Hilleliten gegen die Schammaiten zu nennen (Friedman [2015], S. 13; vgl.
Thoma [1966], S. 143).

89 Goldenberg (1982), S. 517; vgl. Goodman (2018), S. 241-242; Stone (1981), S. 196; Cohen (1982),
S. 25-28; Mintz (1982), S. 2. D.C. Kraemer setzte sich 1995 (S. 60, 62, 68-69, 74, 84, 104, 129-130,
134, 141-143, 150, 158, 207, 212; vgl. Cohen [1982], S. 28) u.a. mit der Verbindung zwischen Siinde
und Strafe auseinander. So finden sich laut ihm in der Mischna und dem Traktat Avot dhnliche
Ankldnge, denn das Leiden wird als Strafe fiir die Siinde verstanden. In der Tosefta hingegen wer-
den die positiven Konsequenzen, wie beispielsweise Verhaltenskorrektur und Selbstverbesserung,
betont. Manche Texte in der Tosefta setzen sogar Leid mit Opfer gleich. In tMen 13,4 (vgl. yYom
1,1,38¢) wird fiir die Zerstorung des 2. Tempels Geldgier und grundloser Hass angefiihrt, wodurch
angenommen werden kann, dass es diese Stinden waren, die zur Zerstoérung als eine Art von Strafe
fihrten. Etwas spitere Texte (3./4. Jh.), wie die halakhischen Midraschim, setzten das Leiden nicht
mehr mit Strafe gleich, die frithere Notwendigkeit der Korrespondenz zwischen Siinde, Strafe und
Leid wurde aufgehoben. Der Yeruschalmi hingegen ist der gleichen Ansicht wie die Mischna, das
Leiden ist (hauptséchlich) als Strafe fiir eine Siinde zu verstehen, wobei die einzig akzeptable Re-
aktion auf das Leiden Akzeptanz ist. Der aggadische Midrasch Levitikus Rabba versteht, dhnlich
der Tosefta, Leiden als eine Art Test, der zur Selbstverbesserung des Leidenden fithren soll. Auch in
KlgIR driickt sich die Strafe fiir Stinden in Leiden aus, doch werden z.B. bei der 2. Tempelzerstérung
politische Griinde fiir das Leiden und die Zerstorung geltend gemacht. In KlgIR werden folglich
Griinde fiir die Tempelzerstérung angegeben, wie sie in der oben aufgestellten Liste zu finden sind,
doch werden sie nicht als Siinden deklariert. Im Bavli wiederum ist es den leidenden Protagonisten
erlaubt, gegen das Leid zu protestieren. Andererseits finden sich jedoch auch Texte im Bavli, in
welchen Leiden als Strafe oder Grund zur Sithne als etwas Wertvolles angesehen wird. Fiir kritische
Auseinandersetzungen bzw. auch Gegenmeinungen zu dieser Thematik siehe z.B.: Urbach (1975);
Gertel (1976).
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4. Buch Ezra, welches kurz nach der Tempelzerstérung vermutlich um 100 n. d. Z.
entstanden ist, versuchte dieses prophetische Paradigma auf die Ereignisse der
Zerstorung anzuwenden und fithrte die Neigung zur Siinde auf die Generation
zuriick, die aus Agypten auszog, oder aber auf Adam selbst, dessen Siinde sich auf
alle nachfolgenden Generationen iibertrug.?® Weil die Rabbinen sich auch man-
cher Orts auf dieses prophetische Paradigma bezogen, wurde des Ofteren vermu-
tet, dass sie gleichfalls das Volk selbst fiir sein Schicksal verantwortlich machten.
Eine Mutmafiung, die vielleicht auf einzelne, aber bestimmt nicht auf die Mehr-
zahl der Rabbinen zutraf.%! Das prophetische Paradigma wurde so von einer vagen
Moralvorstellung abgelost.92

R. Goldenberg konnte sich aufgrund der Trivialitit der oben angefithrten Griinde
hingegen nicht vorstellen, dass den Rabbinen auch nur ein triftiger Grund eingefal-
len wire, warum ihre Vorfahren im 1. Jh. diese harte Strafe verdient hitten. Seiner
Meinung nach parodierten sie die in bSchab 119b angefiihrten biblischen Belegverse,
welche die Griinde der Zerstdrung untermauern sollten. Humorvolle Erzdhlungen,
wie in bBM 30b oder bGit 56a (vgl. tSchab 16,7; yTaan 4,8,68c—69b) konnten auch fiir
seine These sprechen, dass sich die Rabbinen die zweite Tempelzerstérung auch nur
schwerlich erkldren konnten.3

Auch aus der Perspektive des Josephus fiel Jerusalem fiir seine Siinden (BJ 6,95—
102; Ant 20,166). Durch die Missetaten, z.B. Blutvergiefen und Entweihung von Hei-
ligem (BJ 4,150. 201.388; 5,15-18.100-105; 6,95—-110.126; vgl. bSchab 33a; SifNum
§ 161),%* sowie der Entweihung des Schabbats (BJ 2,517-518), welche die jiidischen
Extremisten und besonders ihre tyrannischen Anfiihrer begingen, beschworen sie
die gottliche Strafe herauf. Aufgrund der Siinden verlédsst Gott sein Heiligtum und

90 Goldenberg (1982), S. 518, 522; 4 Ezra 14,23.29-32; vgl. Kirschner (1985), S. 35. 4 Ezra weif} von
den Siinden des Volkes Israel (4 Ezra 8,26.29), doch kommt er nicht umhin, die Tempelzerstérung
als Unfall, der sich in Israel ereignete (4 Ezra 10,48) darzustellen (Thoma [1966], S. 72; vgl. Doering
[2009], S. 75). Gott wird so in 4 Ezra und 2 Baruch grofitenteils von seiner Verantwortung fiir die
Katastrophe freigesprochen, der Glaube an seine Omnipotenz und Giite bleibt dadurch erhalten
(Kirschner [1985], S. 35).

91 Goldenberg (1982), S. 519, 525; Stemberger (2010a), S. 646; vgl. Saldarini (2002), S. 159. Wie spiter
unter Punkt 4.2.1.3 und 4.2.1.5 noch ersichtlich wird, wird sogar Gott selbst fiir die Zerstérung ver-
antwortlich gemacht bzw. ladt diese Schuld selbst auf sich (Gertel [1976], S. 78).

92 Kovelman (2017), S. 239.

93 Goldenberg (1982), S. 520, 523-524; ders. (2006), S. 197, 199; vgl. Kovelman (2017), S. 238-239;
Stemberger (2010a), S. 646.

94 Eine rabbinische Erzdhlung, welche in der Tosefta (tYom 1,12; tSchev 1,4) und spéteren Texten
(yYom 2,2,39d; bYom 23a-b) erhalten ist, spricht von priesterlichem Totschlag im 2. Tempel. Zu
diesem kam es aufgrund eines Wettstreits um die Ausiibung priesterlicher Aufgaben (Entfernen der
Asche vom Altar) (Klawans [2010], S. 294; vgl. Friedman [2015], S. 7). Doch auch diese Erzahlung
ist vermutlich als Reflexion der Griinde fiir die 1. Tempelzerstorung zu werten.
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gibt sein Volk preis (BJ 4,323; 5,19—20.411-412; 6,300), was unweigerlich zum Sieg
der Romer fithren musste (BJ 3,354; 5,367-368; 6,110; Ant 20,165-166).95

Einer der von Josephus angegebenen Griinde der Zerstérung soll die fehlende
Kompromissbereitschaft der extremistischen Aufstindischen gewesen sein. Ange-
nommen er hatte Recht — was bewog diese, so stur zu bleiben?96 Seit der Zeit des
Makkabéeraufstandes (168-164 v.d. Z.)7 aber besonders nach deren Sieg, entwi-
ckelte sich der Glaube an die Unzerstorbarkeit des Tempels, welcher sich bis in die
Zeit des 1. Jiidischen Krieges hielt, obwohl der Tempel in der Zwischenzeit 6fter ent-
weiht und gepliindert worden war.%8 Quellen aus der Zeit des 2. Tempels, wie z.B.
die Sibyllinischen Orakel®? oder die Psalmen Salomons, berichten von dem Glauben
vieler Juden an den Schutz Gottes von Stadt und Tempel,'°° sowie der daraus re-
sultierenden Unzerstorbarkeit dieser.!%! Falls die Aufstdndischen auch diese Vorstel-
lung vertraten, wird ihr mutiges, doch waghalsiges Verhalten etwas verstiandlicher,
denn so dachten sie, mit und unter Gottes Schutz zu agieren.102

Wird die Erzdhlung aus bYom gb herangezogen, in welcher die Griinde fiir beide
Tempelzerstérungen genannt werden, so zeigt sich, dass die Israeliten filschlicher-
weise dachten, ihre generelle Toraobservanz wiirde ihnen Gottes Schutz garantieren,
doch vergaflen sie dabei, dass ihre Hauptsiinde, der grundlose Hass, eine ganz ei-
gene Dynamik entwickelt hatte. Denn dieser fithrte zur Bestechlichkeit der Anfiihrer
und dem unangebrachten Vertrauen in ihre Fahigkeiten. Ein Irrglaube, der vermut-
lich auch unter den Aufstindischen herrschte, 103 als die Zeloten die Getreidelager

95 Klawans (2010), S. 290-292, 306; vgl. Goldenberg (2006), S. 197; Thoma (1966), S. 42. Ahnlich wie
Josephus, doch in einem anderen Zusammenhang, sieht 2 Baruch den Grofteil der Schuld auch bei
den israelitischen Frevlern (2 Bar 1,1-5; 4,1). Vgl. Thoma (1966), S. 71; Schwier (1989), S. 354.

96 Orian (2015), S. 235; vgl. Kraemer (1995), S. 51.

97 Der Glaube an die Unzerstorbarkeit des Tempels existierte bereits vor der Zerstérung des 1. Tem-
pels (z.B. 2 Makk 3,39), doch gewann er durch das lange Bestehen (angeblich 420 Jahre) des 2.
Tempels wieder an Aktualitét. Vgl. Orian (2015), S. 236—237; Maier (2016), S. 103, 108—109; Stone
(1981), S. 195; Hacham (2011), S. 175.

98 Orian (2015), S. 235—237; vgl. Zeev (2011), S. 59; Stone (1981), S. 195, 197; Schwier (1989), S. 101.

99 Fiir einen Kurziiberblick zu den Sibyllinischen Orakeln siehe z.B.: Tuval (2011), S. 221-224, 226—
227,230—236.

100 Orian (2015), S. 237—238; vgl. Thoma (1966), S. 52.

101 Orian (2015), S. 239. Josephus sprach sich (BJ 2,650; 6,288—300) gegen die Vorstellung der Unzer-
storbarkeit des Tempels aus (Klawans [2010], S. 298).

102 Orian (2015), S. 241. Fiir drei mogliche Begriindungen der Symmachie Gottes und der daraus re-
sultierenden Auffassung des Jiidischen Krieges als ,heiligen Krieg‘ gegen die Romer siehe: Schwier
(1989),S.167-168

103 Kraemer (1995), S. 177-178.
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anziindeten und dadurch die Menschen zum Kampf gegen die Romer provozieren
wollten.104

Eine andere Begriindung fiir die Tempelzerstorung liefern die akut endzeitlichen
Apokalypsen 2 Baruch und 4 Ezra, welche davon ausgehen, dass der Tempel im Rah-
men gottlicher Vorsehung, im Hinblick auf gdttliche Erlosung (= Heilsparadox) zer-
stort wurde. Entsprechend dieser Auffassung soll das Leiden nach der Zerstorung
am Ende der Zeit, das bald auf den Fall Jerusalems folgen wird, belohnt werden.105

4.2.1.2.2 Christliche Perspektive

Frithe christliche Autoren, wie z.B. Hippolyt von Rom (170-235),1°6 waren davon

iberzeugt, dass die Juden selbst am Untergang von Jerusalem und ihrem Tempel

Schuld trugen. Die Zerstorung des Tempels war in ihren Augen die Strafe fiir den Tod

Jesul%7 Dem Matthausevangelium zufolge sind die Griinde fiir den Untergang Jeru-

salems und des Tempels etwas weitreichender:198

- Innere Falschheit und Verlogenheit, duflere iibertriebene Ehrsucht (Mt 23,1—4.6—
12.25-28)

104 bGit 56a; vgl. Kraemer (1995), S. 180.

105 Kirschner (1985), S. 37-38; vgl. Goodman (2018), S. 241; Schmid (2002), S. 183-184, 193.

106 Aber auch Autoren wie Justin der Mértyrer (ca. 100-165), Origenes (185-253/254) oder Eusebius
von Caesarea (260/264—-339/340) vertraten die Auffassung die Tempelzerstorung sei Strafe fiir die
Kreuzigung Jesu, wobei manche von ihnen sich auf Aussagen des Josephus beriefen (Overman
[2014], S. 272—274; vgl. Clements [2011], S. 521-522). Siehe dazu z.B.: McQueen Grant (1979);
Schreckenberg (1987); ders. (1992).

107 Goldenberg (2006), S. 197; vgl. Kovelman (2017), S. 238-239; Clements (2011), S. 517-518;
Thoma (1966), S. 210-211, 222, 233; Giovannini (1996), S. 13; Maier (1995), S. 255; Alexander
(1992), S. 20. Interessant ist, dass diese Meinung im spéten 1. und frithen 2. Jh. n. d. Z. noch nicht
vertreten bzw. im Christentum noch nicht dominant war. Vgl. Overman (2014), S. 260; Clements
(2011), S. 520-521.

108 Thoma (1966), S. 207—-209, 212—-213. Zu dem Ereignis der Tempelzerstorung in den Evangelien,
dem Barnabasbrief und den Schriften von Justin dem Mirtyrer siehe beispielsweise: Dupont
(1977); Dschulnigg (1995); Clements (2011), S. 522-533; Overman (2014), S. 256-261. Fiir Justin
stand fest, dass der Bund Gottes mit den Israeliten nur ein vorldufiger war und er immer geplant
hatte den Tempel zu zerstéren — was das Ende dieses Bundes bedeutete, — und einen neuen Bund
mit den Christen zu schliefen (Clements [2011], S. 533). Um dieses Argument zu entkréftigen,
wurde, laut R.A. Clements, in der MekhY extra angefiihrt, dass es nicht fiir den Tempel zu sterben
gelte, sondern nur fiir die Gesetze der Tora. Die Tora ersetzte somit den Tempel als Bundeszei-
chen, wodurch dieser zwar betrauert, doch der Bund Israels mit Gott weiter intakt blieb (Clements
[2011], S. 534-536). Weiters wurde die Bedeutung des Tempels fiir die Zukunft stark betont, u.a.,
um den christlichen Behauptungen nach der Zerstérung des Tempels entgegenzuwirken (Maier
[1995], S. 255).
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- Verduflerlichte, oberfldchliche und tibertrieben kasuistische Frommigkeit (Mt
23,5.14.16—22)

- Rigoros enge und auf Proselytenmacherei abgestimmte Religionspolitik (Mt
2“3,15.2.3—24)

- Ubertriebene Selbstgerechtigkeit bzw. Arroganz (Mt 23,29-33)

- Ermordung des gerechten Abel und des Zacharia ben Barachia (Mt 23,35)

- Verfolgung und T6tung der Propheten und der christlichen Sendboten (Mt 23,34—

35; 24,1—-2)109

Nach der konstantinischen Wende wird bei Eusebius von Caesarea (260/264—
339/340), dem christlichen Theologen und Geschichtsschreiber, die Zerstérung Je-
rusalems 70 n. d. Z. erstmals zentrales Thema antijiidischer Apologetik, denn auch
fiir ihn geschah diese aus Vergeltung fiir den Tod Jesu. Besonderen Nachdruck legten
er sowie auch Johannes Chrysostomus (344/349—407) auf die Ansicht, dass der jii-
dische Kult nur in Jerusalem erlaubt sei (vgl. Dtn 16,5-6), wodurch die jiidische Re-
ligion nach der Zerstorung des Tempels nicht mehr legitim ausgeiibt werden kénne
und durch das Christentum sowieso iiberholt sei.!’®

4.2.1.2.3 Romische Perspektive

Fiir die Romer spielte der Kapitolsbrand 69 n.d.Z. bei der Entscheidung der Zer-
storung des Jerusalemer Tempels eine wichtige Rolle. Der Umstand, dass der
Haupttempel des Jupiter Optimus Maximus niederbrannte, wurde als bedrohliches
Vorzeichen gedeutet, als Zeichen des gottlichen Zorns, das den neuen Herrscher,
Vespasian, belastete und dessen gottliche Legitimierung zweifelhaft erscheinen liefS.
Der Wiederaufbau des Kapitols allein reichte nicht aus, um die Dynastie der Flavier
(69—96 n. d.Z.; Vespasian, Titus, Domitian) fest zu etablieren, weshalb ein rascher
Sieg und Ruhm von Néten waren, um die romische Bevolkerung und die Gotter zu
iberzeugen. Der Jiidische Krieg hatte in Hinblick darauf grofle propagandistische
Bedeutung. Aus antiken Quellen geht nicht hervor, ob nur die Eroberung der Stadt
oder deren vollige Zerstorung, inklusive des Tempels, geplant war.!!! Tacitus (hist.
5,1) und Sueton (Tit. 5,2) berichten von dem Befehl an Titus, die ,vollstdndige Un-
terwerfung Juddas“ herbeizufiihren, da sich diese nicht von allein fiigen wiirden, so-
lange der Tempel stand.!"? Auch fiir Josephus war klar, die Feindseligkeit und Oppo-

109 Schwier (1989), S. 353. Durch die letzten beiden Punkte wird eine Verbindung des Todesschicksals
alttestamentlicher Propheten mit dem Jesu hergestellt (Thoma [1966], S. 220-221).

110 Brindle (1995), S. 231-232, 240; vgl. Alexander (2013), S. 24. Fiir die Auswirkungen der Tempel-
zerstorung auf das Christentum siehe u.a.: Brandon (2010).

111 Schwier (1989), S. 282-284.

112 Ibid,, S. 285; vgl. Alon (1977), S. 262-263; Jos., B] 6,329.
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sition der Juden hatte sich am Tempelberg manifestiert.!'3 Wahrend des Jiidischen
Krieges diente der Tempel nicht nur als zentrales Symbol des Widerstandes, sondern
auch als tatsdchliche Festung, die es gegen den romischen Feind zu halten galt. So-
mit konnte der Befehl des Vespasian an Titus tatséchlich die Zerstorung des Tempels
und die Beendigung des jiidischen Kults inkludiert haben — in der Hoffnung, den
Aufstand zu beenden und zukiinftige Revolten zu vermeiden (oder sogar das Juden-
tum als Ganzes auszuldschen).!#

War der jiidische Aufstand bereits unter Nero (37-68 n. d. Z.) ausgebrochen, so
konnte er unter der neuen Herrschaft der Flavier niedergekdmpft werden. Dieser
auflenpolitisch-militdrische Erfolg konnte ihre Befehlsgewalt nun zweifelsfrei recht-
fertigen. Die flavische Propaganda erhohte den Jiidischen Krieg in seiner Bedeutung
noch, indem die Herrscher Miinzen zur Erinnerung an den Sieg prégten (= ludaea
Capta), welche den Anschein erwecken sollten, dass nicht ein simpler Aufstand nie-
dergekampft, sondern eine gesamte Provinz eingenommen wurde.!'5

Doch mit einem hatte Josephus in seiner Schilderung recht: Bis zu dem Jahr 70
n.d. Z. hatten die Romer nie den Jerusalemer Tempel mit Waffengewalt erstiirmt
bzw. ihn zu zerstoren versucht. Denn wollten die Romer einen feindlichen Tempel
zerstoren, so fithrten sie beispielsweise das Ritual der Evokation aus, bei welchem
die Gotter der Feinde aus der belagerten Stadt herausgerufen wurden, wodurch der
zu erobernde Tempel nicht mehr bewohnt, also kein Tempel mehr war, und die Stadt
ohne Gottheit schutzlos zuriickblieb.l16 Zwar ist eine solche Evocatio fiir Jerusalem
nicht belegt,'” doch wurde mithilfe der Tempelomina (Tiiren 6ffnen sich, himmli-
sches Gefolge zieht aus dem Tempel aus) propagiert, dass der Schutz des jiidischen
Gottes mit diesem die Stadt und den Tempel verlie8 und folglich beide angreifbar
und zerstorbar waren.’® Durch die romische Belagerung war Gott scheinbar ge-

113 Zeev (2011), S. 65; Schwier (1989), S. 286.

114 Zeev (2011), S. 66-67; Schwier (1989), S. 286; vgl. Alon (1977), S. 263—265, 288-289; Giovannini
(1996),S. 14.

115 Schwier (1989), S. 287-290, 317; vgl. Overman (2014), S. 253-256, 275; Goodman (1992), S. 30.
Fiir Details zu der Herrscherpropaganda des Vespasian siehe beispielsweise: Schwier (1989),
S.293-298.

116 Zeev (2011), S. 58, 60; vgl. Giovannini (1996), S. 26.

117 Im Fall des Jerusalemer Tempels konnte, laut M.B. Zeev, das Ritual jedoch nicht durchgefiihrt wer-
den, weil den Romern der Gottesname nicht bekannt war (Zeev [2011], S. 64).

118 Eigentlich war die pietas, die Ehrfurcht vor den Géttern, ein Grundpfeiler der romischen Staats-
ideologie, weshalb es auch nahezu eine psychologische Notwendigkeit war, die Truppen davon
zu iiberzeugen, dass es sich bei der Zerstorung des Jerusalemer Tempels nicht um eine durch die
Gotter zu bestrafende Freveltat handelte (Giovannini [1996], S. 24—26). Die rémische Propaganda
der genannten Tempelomina funktionierte so gut, dass sich die Romer, laut Josephus (BJ 6,236),
bei der Niederbrennung der Stadt und des Tempels sogar auf das Kriegsrecht beriefen. Auch bei
Tacitus sollen die Romer gemif iure victoriae gehandelt haben (Alon [1977], S. 264).
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zwungen, aus seinem Heiligtum zu fliechen bzw. zu den Romern iiberzulaufen. Mit
der Mitnahme der Tempelgerite (Schaubrottisch, Leuchter, Torarolle) nach Rom,"9
deren Zurschaustellung wihrend des Triumphzuges und deren Aufbewahrung im
Friedenstempel2® des Vespasian galt der jiidische Gott endgiiltig als besiegt.!?!

Um die Reparatur des Tempels von Jupiter Capitolinus in Rom zu finanzieren,
wurde 71 n.d.Z. die jiidische Tempelsteuer von einem halben Schekel jahrlich in
eine Steuer an Jupiter Capitolinus umgewandelt (= fiscus judaicus).}?? Die Zersto-
rung des Jerusalemer Tempels bot den Flaviern die Mdoglichkeit, ihren Herrschafts-
anspruch zu legitimieren, den Sieg Jupiters iiber JHWH zu propagieren sowie mit-

119

120

12

st

122

2 Baruch scheint den Raub der Tempelgeriite und die sich daraus ergebenden Folgen zu ignorieren
(Boustan [2008], S. 329). De facto befanden sich die Kultgerite aber wie das Volk im Exil (Boustan
[2008], S. 331). Rabbinische Quellen, die von dem Transport der Tempelgerite nach Rom berich-
ten, sind beispielsweise: LevR 22,3; bGit 56b; NumR 18,22; SifDtn § 328; PRK 26; LevR 20,5; GenR
10,7; DtnR 21; Tan Achare Mot 4; TanB Achare Mot 5; KohR 5,8; PRE 49; MidrPs 121,3. Interessant
ist, dass das Raubgut aus dem Tempel nach dem Triumphzug weder in romischen noch in christli-
chen historiographischen Quellen erneut erwihnt wurde, bis es schliefilich zur Zeit des Justinian
im 6. Jh. wiederauftauchte (Boustan [2008], S. 338).

Der Friedenstempel wurde 75 n. d. Z. in der Nihe des Forums errichtet und diente als eine Art Mu-
seum fiir Gemilde, Skulpturen, der Goldartefakte sowie der Purpurvorhinge, die aus dem Jerusale-
mer Tempel gestohlen worden waren. Dieses Museum war aufgrund seiner wertvollen Sammlung
nicht fiir die Offentlichkeit zuginglich. Vgl. Overman (2014), S. 254; Boustan (2008), S. 334-335;
vgl. Schwier (1989), S. 336. Geméf Josephus sollen die Tempelschitze geteilt worden sein, sodass
nur jene Tempelgerite aus Metall im Friedenstempel ausgestellt wurden, wihrend die heiligen
Stoffe und Rollen in Vespasians imperiale Residenz in Rom wanderten (Boustan [2008], S. 336).
Vgl. Panzram (2002); Cohn (2013), S. 112—113. Bei jenen Geriten aus Metall handelte es sich wohl
um den Schaubrottisch und die Menora als Attribute der Macht und Herrschaftsgewalt Gottes und
des jiidischen Kultes, die bewusst von den tibrigen Beutestiicken getrennt wurden (Jos., B] 7,132—
134) (Schwier [1989], S. 325-326). Auch einige rabbinische Quellen berichten davon, dass die
Tempelgerite im Friedenstempel ausgestellt waren und dieser ein Pilgerziel jiidischer Reisender
war (Boustan [2008], S. 339; Noy [2005]). In der frithen rabbinischen Literatur handelt es sich zu-
meist um isolierte rabbinische Aussagen, die bezeugen sollen, dass einzelne Rabbinen, z.B. Rabbi
Eleazar ben Rabbi Jose oder/und Rabbi Schimon, die Kultobjekte in Rom sahen (tYom 2,16; yYom
4,1,41¢; yMeg 1,9,71d; bSchabb 63b; bYom 57a; bSuk 5a; SifZ Beha‘alotkha § 8,2). Siehe: Boustan
(2008), S. 344-348, 350; vgl. Stemberger (2010a), S. 645. Erst im Bavli (Meila 17a—b) werden die
einzelnen Erzidhlungen zu einem Reisebericht der beiden Rabbinen verwoben (Boustan [2008],
S. 354). Das spitrabbinische Traktat ARN A (41) hingegen begniigt sich mit einer Auflistung samt-
licher Tempel- und Kultgerite (Boustan [2008], S. 349-350).

Schwier (1989), S. 302-304, 315, 324; vgl. Giovannini (1996), S. 24—26; Magness (2008); Rives
(2005).

Zeev (2011), S. 63; Schwier (1989), S. 327-328; vgl. Giovannini (1996), S. 11-12; Goldenberg
(2006), S. 202; Shillington (1976), S. 121; Goodman (1992), S. 31; ders. (2005). Wurden die Chris-
ten von den Rabbinen als separate religiose Gruppe erachtet, so war dies fiir die Romer nicht so
eindeutig, sodass erst Kaiser Nerva (96-98 n.d.Z.) die Christen bzw. die Judenchristen von der
Zahlung des fiscus judaicus befreite (Schiffman [0.D.]).
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hilfe des fiscus judaicus nachtréglich den Kapitolsbrand finanziell zu kompensieren.
Folglich befahl Vespasian die Tempelzerstéorung bewusst, doch handelte es sich
strenggenommen um eine Kultzerstorung, die dennoch eine Ausnahme darstellte.!23

Bei der 1. Tempelzerstorung handelte sich ebenfalls um eine Ausnahme, denn
auch in der vorderorientalischen Geschichte war es keineswegs die Regel, die Tem-
pel fremder Goétter zu zerstoren, u.a., weil man den Zorn eben dieser fiirchtete.124
Dariiber hinaus ist auszuschlieflen, dass es sich weder bei der 1. noch bei der 2. Zer-
storung um ein Versehen handelte. Die exponierte Lage des Tempels auf dem Zions-
berg hitte ihn vor zufilliger Brandausweitung in den unteren Stadtteilen schiitzen
miissen. Bei der ersten Tempelzerstorung ging es Nebukadnezzar vermutlich nicht
um die Vernichtung des JHWH-Kultes, da der babylonische Konig keinen religiosen
Exklusivanspruch stellte, und er auch prominente jiidische Vertreter in die Herr-
schaft miteinzubinden versuchte.!?> Gleichfalls spricht auch der Umstand, dass es
zwischen der Eroberung Jerusalems und der Zerstérung des Tempels zu einer ein-
monatigen Verzégerung kam, gegen eine leichte und schnell gefillte Entscheidung.
Viel eher wurde der 1. Tempel zerstort, um, wie in der Zeit des 2. Tempels, das Zen-
trum bzw. die Zentrale der Aufstandspolitik zu zerschlagen.!?6 Der Tempel als Stein
gewordenes Symbol der Anwesenheit Gottes verbiirgte die Unverletzlichkeit, die
Unzerstorbarkeit Jerusalems und des Tempels. Der Prophet Jeremia warnte vor die-
sem falschen Vertrauen (Jer 7),'2” doch wesentliche Teile der Bevilkerung wagten
dennoch das Risiko des Aufstandes.?® So sollte mit der Eroberung und Zerstérung
Jerusalems durch die Romer auch bewusst der Unzerstorbarkeitsmythos ihres Tem-
pels gebrochen werden, der sogar manche dazu bewegte, zu den Aufstindischen
tiberzulaufen.!2?

Zu den bisher genannten Griinden trat jedoch noch die finanzielle Krise des romi-
schen Staates seit den Tagen des Kaiser Nero hinzu. Nicht nur dessen verschwende-
rische Ader, sondern auch der grofie Brand in Rom (64 n. d. Z.) hatten zu dieser Krise
gefithrt, denn der Wiederaufbau kostete enorm viel Geld. Am Ende der Regierung
Neros war das gesamte Reich finanziell und wirtschaftlich erschopft. Als Vespasian
Ende des Jahres 69 n. d. Z. Kaiser wurde, war der Staat nahezu bankrott. Er soll drin-
gend 40 Milliarden Sesterzen — das Einkommen des gesamten Reiches in 20 Jah-

123 Schwier (1989), S. 333-335.

124 Albertz (2002), S. 24; vgl. Doering (2009), S. 70.

125 Albertz (2002), S. 32—-33; vgl. Thoma (1966), S. 134.

126 Albertz (2002), S. 34-35.

127 Denn nur der Tempel, den Gott selbst bauen wird, wird unzerstorbar sein. Vgl. Lichtenberger
(2002), S. 100. Zu Jer 7 in diesem Kontext siehe z.B.: Maier (2016), S. 109—-113.

128 Albertz (2002), S. 35—37. Fiir Details zur Zerstérung des 1. Tempels durch die Babylonier und das
anschlieflende Exil siehe beispielsweise: Tadmor (1978); Grohmann (2016).

129 Schwier (1989), S. 334.
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ren — zur Rettung des Staates bendétigt haben.!3? Jerusalem war in diesem Kontext
ein willkommenes Beuteziel, besonders der Tempel mit seinem Gold- und Silberin-
ventar. Die Romer identifizierten als eine zentrale Quelle des Reichtums im Land die
Kopf- bzw. Tempelsteuer, die von Juden aus der gesamten Diaspora an den Jerusale-
mer Tempel entrichtet wurde; dariiber hinaus galt auch das Land selbst als duferst
ertragreich. Mit der Eroberung und der Zerstorung des Tempels konnte Vespasian
die Schitze des Landes sowie die Steuereinnahmen fiir sich beanspruchen, sodass
im Jahr seines Ablebens 79 n. d. Z. die Finanzen des romischen Staates gesund und
die Staatskasse wieder gefiillt war.!3!

4.2.1.3 Von wem wurde der Tempel zerstort?

Nachdem Vespasian zum Kaiser gewihlt wurde, sandte er seinen Sohn Titus nach
Judéa.’32 Im Jahr 7o. n. d. Z. betraten die romischen Truppen unter Titus den Tempel
Jerusalems und zerstorten ihn. Von diesem Ereignis berichtet v.a. Josephus in dem
sechsten Band seines Werkes Bellum Judaicum,'33 in dem er versucht, Titus von des-
sen Schuld reinzuwaschen.13* So berichtet er dariiber, dass Titus beim letzten Kriegs-
rat vor der Zerstorung fiir den Erhalt des Tempels gestimmt hétte, doch ein einzelner,
einfacher, anonymer Soldat die Fackel in Richtung des Tempels geworfen hat, was
den Brand, der zur Zerstorung fiihrte, ausloste.!35 Laut Josephus habe Titus sogar

130 Giovannini (1996), S. 21—22; vgl. Suet. Vesp. 16.

131 Giovannini (1996), S. 23—-24.

132 Thoma (1966), S. 111.

133 Andere Werke von Josephus wie z.B. Antiquitates Iudaicae sind wichtig fiir die Interpretation der
Vorgeschichte des 1. Jidischen Krieges (66—74 n. d. Z.), dessen Hohepunkt die Zerstérung des Tem-
pels war, wihrend Vita und Contra Apionem in diesem Punkt nur wenige Informationen bereit-
halten (Thoma [1966], S. 23). Fiir die Schilderungen des Josephus zur Tempelzerstorung, sowie
eine Gegeniiberstellung mit rabbinischen Quellen siehe bes.: Howell Chapman (2005); Ilan/Noam
(2017).

134 Josephus schrieb zwar von der ,angeblichen‘ Unschuld des Titus an der Zerstérung, doch war er
sich stets der Bedeutung des Tempels fiir die Juden bewusst, wie aus seinem Werk Contra Apionem
(2,193) hervorgeht (Goodman [2012], S. 183); vgl. Stemberger (2016), S. 167. Auch war er sich
wohl im Klaren, dass es sich nicht um ein Versehen handelte und Titus tatsdchlich den Tempel
absichtlich zerstort hatte, was er durch Widerspriiche in seinen Werken, versteckt, aber doch, zum
Ausdruck brachte. Siehe: Alon (1977), S. 261, 268; vgl. ders. (1967); Schwier (1989), S. 310-311.
Fiir eine gegenteilige Meinung siehe z.B.: Giovannini (1996), S. 30, 32, 34. Ob Josephus trotz oder
gerade wegen seiner Freundschaft zu Titus (B 3,396-398; 6,95) und dessen Heroisierung in Bel-
lum Judaicum diese Widerspriiche einbaute, also absichtlich unhistorisch schrieb, bleibt fraglich
(Thoma [1966], S. 25—-26). Zu den Widerspriichen bei Josephus siehe beispielsweise: Frilingos
(2017). Zu der Frage, ob die Zerstorung Absicht oder Zufall war, siehe z.B.: Weiler (1968).

135 Zeev (2011), S. 57-58; Alon (1977), S. 252; Jos., B] 1,28; 6,256; 6,236-243; 6, 252; 7,1; vgl. Schwier
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versucht, das Feuer im Tempel zu lschen — jedoch vergeblich.!3¢ Diese Darstellung
wurde jedoch durch eine christliche Quelle, Sulpicius Severus (ca. 363—420/425), in
Frage gestellt. Severus stiitzte sich vermutlich auf Tacitus’ verlorenes fiinftes Buch der
Historien (1-13) und widersprach Josephus dahingehend, dass Titus sich im Kriegsrat
sehr wohl fiir die Zerstorung des Tempels ausgesprochen habe.13” Zudem habe er —
anders als von Josephus behauptet — kein grofiziigiges Friedensangebot unterbreitet,
sondern keinerlei Aussicht auf Gnade gewahrt (nulla neque pacis neque deditionis
copia dabatur; SS 2,30).13% Abgesehen von Severus sind auch Cassius Dio (HR 66,5-6)
und Valerius Flaccus (Argon. 1,13) iiberzeugt, dass Titus einerseits die Soldaten zum
Tempel hintrieb und andererseits den Brand selbst verursachte.!3% Einig sind sich Jo-
sephus und Sulpicius Severus jedoch darin, dass Titus die Belagerung zur Zeit des
Pessachfestes begann, zu dem tausende Juden in die Stadt gestromt kamen, welche
Titus alle einschloss, durch Hunger umkommen lief3 oder bei der Eroberung Jerusa-
lems schliefilich totete. Laut beiden Geschichtsschreibern sollen iiber eine Million
Menschen im Zuge der Belagerung und Eroberung Jerusalems umgekommen sein.!40
Gleichfalls sind die rabbinischen Quellen der Ansicht, dass der Tempel von dem
,bosen’ Titus niedergebrannt wurde.!*! Aus diesem Grund beschuldigten die Rabbi-
nen ihn auch, Krieg gegen den Allméichtigen fithren zu wollen. Selbst wenn Titus
tatsdachlich gegen die Zerstorung des Tempels gewesen wére und um diesen getrauert

(1989), S. 309-310; Giovannini (1996), S. 29, 32, 34; Goldenberg (2006), S. 194; Goodman (2018),
S. 243; Neusner/ Thoma (1995), S. 207; Kirschner (1985), S. 27; Spilsbury (2002); Leoni (2007).

136 Alon (1977), S. 252; Schwier (1989), S. 311; Giovannini (1996), S. 29; Goldenberg (2006), S. 194;
Goodman (2018), S. 243. Interessanterweise widerspricht sich Josephus in diesem Punkt selbst
(z.B. B] 6,228 vs. 6,256-258; 6,262—266).

137 Zeev (2011), S. 58; vgl. Alon (1977), S. 252-253; Schwier (1989), S. 310-311; Giovannini (1996),
S. 12, 14; Goldenberg (2006), S. 194-195; Doering (2009), S. 69.

138 Giovannini (1996), S. 14, 15; Sulpicius Severus (2,30).

139 Schwier (1989), S. 313; vgl. Goldenberg (2006), S. 194. Auch Eusebius &duflerte sich zum 1. Jiidi-
schen Krieg (HE 2,16; 3,5—-10), doch berief er sich dabei fast wortlich auf Josephus (Giovannini
[1996],S. 12).

140 Giovannini (1996), S. 16—17; vgl. Cohen (1999), S. 311. An dieser Stelle ist anzumerken, dass es die
Zustimmung des Kaiser Vespasians bendétigte, um so viele Menschen sterben zu lassen. Obgleich
die Ausfithrung in der Verantwortung des Titus lag, so war es vermutlich doch sein Vater, der den
entscheidenden Oberbefehl zur Vernichtung Jerusalems und seines Heiligtums gab. Vgl. Giovan-
nini (1996), S. 18, 33; Schwier (1989), S. 286. Moderne Schitzungen gehen von einer recht gerin-
gen Bevolkerungsanzahl Jerusalems zur Zeit der Eroberung aus, ndmlich von 20.000 bis 100.000
Menschen. Siehe dazu beispielsweise: Wilkinson (1974); Broshi (2001); Cousland (2002); Hillel
(2013); Rocca (2015), S. 332-333.

141 Alon (1977), S. 253; Weiler (1968), S. 157; SifDtn § 328; bGit 56b; GenR 10; ARN B 7. Fiir Geschich-
ten zu dem ,bosen’ Titus und weiterfithrende Literatur zu diesen, siehe z.B.: Cry (1938); Levinson
(2003).
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hitte, hitte er nicht nach dieser auch noch die Priester toten miissen.'*? Aufgrund
dieser Quellenlage ist es hochstwahrscheinlich, dass Titus entgegen der Meinung
des Josephus bewusst den Befehl zur Zerstorung des Tempels gab.143 Ebenfalls dafiir
spricht, dass kurz darauf die Romer die Zerstérung Jerusalems als groflen Sieg tiber
ein barbarisches Volk darstellten: Titus zog in einem riesigen Triumphzug 71 n.d. Z.
(mit gestohlenen Tempelgerdten) durch die Strafen Roms und errichtete den Titus-
bogen. Zudem wurden Miinzen (Iudaea capta) zur Erinnerung an den Sieg geprégt.14+

Fiir Josephus hatte v.a. eine kleine Gruppe von jiidischen Extremisten (u.a. Zelo-
ten und Sikarier)*5 Schuld an dem Krieg.!*6 Diese jiidischen Banditen und Verbre-
cher beraubten Jerusalem, terrorisierten die Bevolkerung, stachelten das Volk auf'4?
steckten die Vorrite in Brand, welche zur Versorgung der Stadt dienten und schlu-
gen das Friedensangebot von Titus mit Hohn aus (BJ 4,135-137.297-299.566-568;
5,1-3.25—26; 6,345-346).148 Weiters sollen die Fanatiker Pilger am Tag des Pessach-
festes massakriert (B] 5,98—100), sowie Kultgerdte des Tempels gestohlen und einge-
schmolzen haben (B] 5,562-565). Durch ihre Hinterlist und Heimtiicke trugen sie so-
gar die Verantwortung fiir die Zerstérung des Tempels, denn als Titus den Brand hitte
l6schen wollen, der in der Ndhe des Heiligtums ausgebrochen war, hinderten sie ihn

142 Alon (1977), S. 254, 257, 280—283; Jos., B] 4, 353-376.

143 Schwier (1989), S. 313; vgl. Giovannini (1996), S. 11.

144 Goodman (2012), S. 181; vgl. Schwier (1989), S. 325; Doering (2009), S. 69; Panzram (2002). Zu
dem Titusbogen und dem Tempel des Friedens von Vespasian siehe u.a.: Millar (2005); Fine (2016),
bes. 1—41.

145 Die Zeloten waren jiidische Extremisten, die ab ca. 6 n. d. Z. aktiv wurden, und die endgiiltige Un-
abhingigkeit von den Romern anstrebten. Die Sikarier, ebenfalls eine duflerst radikale jiidische
Splittergruppe, die jeden totete, der mit den Romern sympathisierte, verbiindeten sich mit den
Zeloten gegen die Romer (Friedman [2015], S. 5).

146 Zeev (2011), S. 58; vgl. Alon (1977), S. 267; Giovannini (1996), S. 14, 32; Thoma (1966), S. 35; Neus-
ner/Thoma (1995), S. 208; Klawans (2010), S. 290; Goodman (1992), S. 30. Auch in KlgIR werden
die Extremisten, ndmlich die fanatischen Sikarier, fiir die Zerstorung des Tempels verantwortlich
gemacht (Cohen [1982], S. 27; vgl. Kraemer [1995], S. 142). Josephus wirft den Aufstandischen ein
Kriegsverbrechen vor, durch welches diese die Unruhen in Syrien und dadurch den eigentlichen
Kriegsbeginn verschuldet hitten. Das hinterlistige Niedermetzeln der unbewaffneten Besatzung der
Burg Antonia durch den Tempelhauptmann Eleazar ben Ananus und seiner zelotischen Mitstreiter
war es angeblich, was Rom zum Gegenschlag gegen Jerusalem bewog (Thoma [1966], S. 36-37).

147 Radikale Aufstandsgruppen gingen laut Josephus gegen friedliebende Juden vor. Zu diesen ,Ge-
méfligten’ und Friedliebenden’ zéhlte er v.a. Agrippa IL, Berenike, ehemalige Hohepriester, Pries-
ter, Pharisder, Machtinhaber, GrofSgrundbesitzer, das Gros der Jerusalemer Biirger aber auch sich
selbst und v.a. Titus, der sich gemif3 Josephus ja gleichfalls um den Erhalt des Tempels sorgte (BJ
5,59-61.334.4.55-559; 6,128.254—266). Siehe: Thoma (1966), S. 28-31, 39—40.

148 Alon (1977), S. 258-259; Giovannini (1996), S. 12—13; vgl. Thoma (1966), S. 35-38, 54; Overman
(2014), S. 265.
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daran (BJ 6,249-251).1*° Geméf Josephus war es nicht Titus, sondern ein jiidischer
Priester, der die restlichen Kultgerite, Gewédnder und den grof8en Vorhang aus dem
Tempel brachte und den Rémern iibergab (BJ 6,387-391).15¢ Viel wahrscheinlicher
ist jedoch, dass die Kultgegenstinde und Vorhinge von den Romern aus dem Tempel
geraubt wurden, bevor sie diesen in Brand steckten, wofiir auch die spétere Aufbe-
wahrung im Friedenstempel des Vespasian sprechen wiirde. Trifft diese Annahme zu,
dann wiren die jidischen Aufrithrer an der Plilnderung des Tempels unschuldig.!5!

Gott selbst ist in den Schilderungen des Josephus der hochste Feldherr der Ro6-
mer, welcher sie gegen die Juden fiihrt (BJ 2,390; 3,484; 4,370; 5,19; 6,110.401.411).
Gott fithrt die Aufstindischen in den Untergang, zerschlédgt ihre Macht und stérkt
den Romern den Riicken (BJ 5,19.548-556; 6,316; 7,157.359).12 Diese Auffassung
der Ereignisse fand auch Eingang in die rabbinische Tradition, denn z.B. in bAZ 18a
heifdt es, dass den Romern die zerstorerische Macht und die Herrschaft iiber Israel
vom Himmel her* verlichen wurde.153

In der syrischen Baruch Apokalypse (= 2 Baruch), die vermutlich zwischen der
Zerstorung des Tempels und dem Bar Kochba-Aufstand (132—135) verfasst wurde,
schweigt Gott ebenfalls nicht iiber die Tempelzerstorung, er ist nicht still und ohn-
machtig, sondern er ist selbst der Feind des Tempels, denn er ist es, der den Tem-
pel verlidsst und seinen Engeln den Auftrag gibt diesen in Brand zu stecken (2 Bar
7-8.80). Die Romer konnten sich so des Sieges iiber den Tempel nicht mehr rithmen
(2 Bar 7,1), weil sie nur als Werkzeuge bzw. Marionetten Gottes handelten (2 Bar 5,3;
vgl. bGit 56a). Geméfd H. Schwier konnte es sich bei diesen Stellen in 2 Bar um einen
konkreten Widerspruch zu der romischen Propaganda handeln, welche den Sieg auf
das Konto der Rémer verbucht.15#

Wie in der Apokalypse wird auch in PesR 26,18 davon berichtet, dass die Engel
auf Gottes Geheify die Mauern Jerusalems zum Einsturz bringen und den Tempel
in Flammen aufgehen lassen. Abermals hat Gott zuvor seinen Tempel aufgegeben
und verlassen. Als jedoch die Priester das Heiligtum brennen sehen, werfen sie die
Schliissel des Tempels Gott entgegen und sich selbst in die Flammen oder werden

149 Giovannini (1996), S. 13, 28; vgl. Thoma (1966), S. 35, 41, 46; Kraemer (1995), S. 51; Lichtenberger
(2002), S. 99, 105; Overman (2014), S. 264—265.

150 Giovannini (1996), S. 28; vgl. Lichtenberger (2002), S. 100.

151 Giovannini (1996), S. 31-32. Zur Pliinderung des Tempels bei Josephus und Tacitus siehe z.B.:
Barnes (2005).

152 Thoma (1966), S. 32—33; vgl. Doering (2009), S. 69; Schwier (1989), S. 352.

153 Thoma (1966), S. 162.

154 Schwier (1989), S. 354; vgl. Thoma (1966), S. 75-76; Cohen (1982), S. 31—32. Auch in 4 Ezra wird
gesagt, dass Gott die Zerstorung befahl und ausfiihrte, doch wird ihm, wie in 2 Baruch, seine Ver-
antwortung dafiir nicht als Verschuldung an der Tempelzerst6rung angelastet, sondern Israels Siin-
den die Schuld dafiir gegeben. (Kirschner [1985], S. 34-35, 37).
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von den Romern getotet (vgl. 2 Bar 10,7-18; 4 Bar 4,4—5; LevR 19,6 zu Lev 15,24-25;

ARN A 4,14-15; ARN B 7; bTaan 29a).155 Interessant ist in PesR 26, dass Gottes Be-

fehl dem Befehl des Titus zur Brandlegung vorausgeht, denn als die Romer noch

ihren Kriegsrat abhalten, sind die Engel bereits fleiffig dabei, Gottes Werk zu ver-
richten. Durch Gottes Eingreifen sterben auch Gerechte, denen aber die zukiinftige

Erlosung zuteilwerden wird. Die Zerstorung des Tempels geht somit an Gott nicht

spurlos voriiber, denn seine Tat resultiert in grofler Trauer (PesR 28,1).156
Weitere konkret formulierte Beschuldigungen in Bezug auf die Verantwortung

der Zerstdrung des 2. Tempels sind in rabbinischen Quellen gegen alttestamentliche

Personen und Gruppen aus der Zeit des 2. Jiidischen Krieges (115-117) gerichtet.

- Die synkretistischen Tendenzen des Konig Salomo, der den 1. Tempel erbaute,
waren bereits der Keim des Untergangs.15”

— Familien des Boethus, des Chanin, des Katros, des Ischmael ben Phiabi, des Issa-
char von Kfar Barqai und des Jochanan ben Nedbai werden wegen ihrer harten
Machtpolitik, ihrer Reichtiimer und ihrer Kumulation hochster Tempeldmter fiir
die Zerstérung verantwortlich gemacht.!58

- Intrigen der Aufstindischen gegen den friedliebenden und kompromissbereiten
Rabbi Jochanan ben Zakkai sowie Geriichte tiber dessen Freundschaft mit dem
romischen Kaiser waren schuld an der Tempelzerstorung.!5°

- Der falsche Messias Menachem ist an der Zerstorung schuld.16°

- Die imperialistische romische Weltmacht trug die Schuld an der Niederbrennung
des Heiligtums.161

155 In bTaan 29a hingegen wird die Erzéhlung iiber die Riickgabe der Tempelschliissel auf den 1. Tem-
pel bezogen.

156 Ulmer (2010), S. 223, 235, 242, 244—245, 259; vgl. dies. (2011), S. 116-118, 124; Thoma (1966),
S.132; Bergmann (1919), S. 93; Overman (2014), S. 262—-263; Klawans (2010), S. 303. In KlgIR 1,41
wird gleichfalls von Gott befohlen, Feuer vom Himmel zur Zerstorung Jerusalems und des Tempels
zu schicken, und wie in PesR teilt er danach das Schicksal seines Volkes und trauert mit diesem
(Kirschner [1985], S. 43, 45—46).

157 Thoma (1966), S. 123; bSan 21b; bSchab 56b; yAZ 1,2,39¢; LevR 12,5 zu Lev 10,9.

158 Thoma (1966), S. 124; bPes 57a; tMen 13,20-22; vgl. Ant 20,181.205-207. Bereits bei der 1. Tem-
pelzerstorung wurden Priester, Propheten, Beamte und Konige fiir den Untergang Jerusalems ver-
antwortlich gemacht, indem ihnen Idolatrie vorgeworfen wurde (Jer 2,26-27; 4,9; 8,1-3; 32,32).
Siehe: Maier (2016), S. 115.

159 Thoma (1966), S. 125, 137; ARN A 4; vgl. Lier (2007), S. 96, 98. In ARN A 4 wird die Erzahlung iiber
die Riickgabe der Tempelschliissel durch die Priester mit Rabbi Jochanan ben Zakkai und seinen
Schiilern in Verbindung gebracht und als Ausdruck der Trauer auf die Zerstérung des 2. Tempels
bezogen. Siehe: Thoma (1966), S. 132; vgl. Overman (2014), S. 263.

160 Thoma (1966), S. 126.

161 Ibid,, S. 127.
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Warum so viele widerspriichliche Feinde des Tempels und Schuldige an der Zersto-
rung des Tempels in den unterschiedlichen Quellen im Umlauf waren, hidngt wohl
mit dem Umstand zusammen, dass einerseits das Werk Bellum Judaicum trotz au-
genscheinlicher historischer Schénungen die alleinig autorisierte Version des 1. Jii-
dischen Krieges auf romischer Seite war,'62 in welcher die jiidischen Aufstindischen
die Schuld trugen, wihrend andererseits in rabbinischen Quellen sdmtliche magli-
che Feinde aufgelistet, verschiedene Griinde dargelegt und dadurch ein wesentlich
komplexeres Bild gezeichnet wurde, als es aus den Schriften des Josephus allein er-
sichtlich gewesen wire.163

4.2.1.4 Was verdnderte sich nach der Zerstérung des Tempels?

Nach der Zerstérung des Tempels kam es zu etlichen Verdnderungen. So kristalli-
sierten sich z.B. die Rabbinen aus den zahlreichen religiosen Gruppierungen des 1.
Jh. heraus und verbreiteten sich, bis sie schliefllich im 6./7. Jh. n.d. Z. die Haupt-
stromung im Judentum bildeten.164 Sie behaupteten sich v.a. gegen die Priester, als
Anfiihrer des Volkes, teilten jedoch wie diese und die Qumran-Gemeinschaft!6> be-
stimmte Reinheits- und Essensvorschriften, die sie schlussendlich von den frithen
Christen'66 unterschieden. Der Tempel war fiir die Rabbinen wie fiir die anderen

162 In diesem Kontext scheint auch der Besuch von Berenike und ihrem Bruder Agrippa II. aus Palds-
tina, der mit der Herausgabe des Bellum Judaicum des Josephus zusammenfiel, nicht unwesentlich.
Titus konnte gewollt haben, dass Josephus ihn und die Tempelzerstorung in ein besseres Licht
riickt, was er vermutlich auch tat (Weiler [1968], S. 153-156).

163 Vgl. Giovannini (1996), S. 13, 15; Thoma (1966), S. 128. In einem Punkt waren sich die rabbini-
schen Quellen jedoch einig: die romische Version des Josephus spiegle nicht die Realitét, wie sie
von der jiidischen Bevolkerung wahrgenommen wurde, Titus war kein Held, sondern ein Erzbose-
wicht (Weiler [1968], S. 157-158).

164 Fiir einen Uberblick zu den zahlreichen Sekten zur Zeit des 2. Tempels und der schlussendlichen
Herauskristallisation des rabbinischen Judentums siehe z.B.: Cohen (1982b); Baumgarten (1995);
Goodman (2009); Stemberger (1991); ders. (2001); ders. (2010); ders. (2010d); ders. (2010e); ders.
(2010f); Lapin (2012), S. 56—-97; Tiwald (2022), S. 121-264.

165 Es ist nicht gekldrt, ab wann die Religion und die Praktiken der Gemeinde in Qumran als eigen-
stindiges Judentum verstanden werden kénnen, falls sie das je konnten (Stemberger [2001],
S.195). Sicher ist nur, dass sich die Gemeindemitglieder an extrem strenge Reinheitsvorstellungen,
v.a. in Anlehnung an Lev 11, hielten, was sie von der restlichen jiidischen Bevilkerung unterschied
(Magness [2011], S. 77-84).

166 Im Kontext der Abgrenzung zu anderen, oder generell Nichtjuden, ist anzumerken, dass Haretiker
(minim), Apostaten, Auflenseiter, Samaritaner sowie ,Sternenanbeter* (ovdei kokhavim) auflerhalb
der Gemeinde von Israel standen. Die Christen wurden mit der Zeit aufgrund ihrer Glaubensvor-
stellungen und Handlungen zu den minim gezéhlt, obwohl ein min urspriinglich einen Juden be-
zeichnete, der die Autoritit der Rabbinen nicht anerkannte und die rabbinische Halakha ablehnte.
Beispielsweise wurde selbst Rabbi Eliezer ben Hyrkanus verhaftet, weil er aufgrund seines Kon-
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Gruppen wichtig — wenn auch nur aus Griinden der Legitimierung ihrer Autoritéts-
anspriiche. Sie waren bemiiht, die jiidische Bevolkerung mit ihren Schriften von den
apokalyptischen Vorstellungen, die kurz nach der Zerstérung kursierten, weg und
in die Richtung einer neuen Ordnung zu fithren. Durch die Konservierung und Be-
wahrung der fritheren Tempel- und Kultriten sowie durch ihre Klagen, welche Trost
spenden sollten, konnten sie sukzessive immer grofiere Teile der Bevolkerung fiir
ihre Bewegung gewinnen.

Mit seiner Zerstérung fiel der Tempel als zentraler Ort fiir Opferkult und Gebet
sowie als Wohnstitte Gottes weg. In der Folge konnten keine Opfer mehr darge-
bracht werden, die Anbetung Gottes musste in anderen Rdumlichkeiten stattfinden,
und fiir die Wallfahrten zu den Hochfesten6” musste ein neuer Bezugsort gefunden
werden. Die Rabbinen sorgten in all diesen Belangen fiir Ersatz. Die Erinnerung an
den Tempel blieb jedoch aufrecht und wurde z.B. in Form von Liturgie (v.a. fiir den
9. Av), einer in manchen Quellen vorkommenden Zeiteinteilung ab der Tempelzer-
storung!®® sowie dem erdachten Tempel-Mythos!¢® bewahrt. Auch das Denken iiber

takts mit einem Nichtjuden fiir einen Héretiker gehalten wurde (tChul 2,24; bAZ 16b-17a; bSan
16b—17a). In diesem Kontext der Abgrenzung ist auch noch die Birkat ha-Minim, die Verfluchung
der Minim, welche im Achtzehnbittengebet (amida) enthalten ist, erwédhnenswert. Siehe: Alexan-
der (1992), S. 5-6, 16; vgl. Stemberger (2010b); Thoma (1966), S. 158. Fiir weitere Ausfithrungen
zu der Konzeptualisierung der Hiresie bei den Rabbinen siehe z.B.: Schremer (2010), S. 49-68.

167 Fiir iiberblicksméf3ige Literatur zu den jiidischen Festen in der Spitantike siehe beispielsweise:
Tabory (2006); Doering (2010).

168 In rabbinischen Schriften findet sich die Datierung ,ab der Zerstérung des Tempels’ (fast) nicht.

In der Apokalypse des Sefer Serubbabel aus dem 7. Jh. wird die Erlésung nach dem Datum der
Tempelzerstorung berechnet, ndmlich auf das Jahr 638/640. In PesR 1 wird in diesem Kontext,777
nach der Tempelzerstorung' erwihnt, was dem Jahr 847 bzw. 845 entsprechen wiirde. Eine weite
Verbreitung v.a. in rabbinischen Quellen ist aus diesen wenigen Belegen nicht abzuleiten, in apo-
kalyptisch geprigten Kreisen mag diese Form der Datierung allerdings weiter verbreitet gewesen
sein. Siehe: Stemberger (2010a), S. 632.
Archiologischen Funden zu urteilen kommt sie aber beispielsweise auf (29) Grabsteinen in Zoar
(4.—6. Jh.) oder dem Tiirsturz der Synagoge von Nabratein (6. Jh.) vor. Siehe: Stemberger (2016),
S. 170; ders. (2017), S. 177-178; vgl. ders. (2010a), S. 631; Flesher (2010), S. 56—58. Es finden sich
auch nur vier weitere Beispiele fiir diese ungewhnliche Datierung, ndmlich eine Grabinschrift in
Baalbek (9. Jh.), zwei mittelalterliche Scheidungsurkunden (ketubbot) aus der Kairoer Geniza (10.
und 11. Jh.) und eine targumische Tosefta zu Ezechiel 1,1, welche in eine mittelalterliche® Hand-
schrift des Ezechiel Targums eingefiigt wurde (Flesher [2010], S. 55, 59—61). Der Grund fiir diese
spérliche Verwendung des Datierungsformats scheint in der Mischna begriindet zu sein, denn in
mGit 8,5 werden Scheidungsurkunden, welche die Datierung ,ab Errichtung des Tempels und ab
Zerstorung des Tempels beinhalten, fiir ungiiltig erklart. Siehe: Stemberger (2016), S. 169; Flesher
(2010); vgl. Stemberger (2010a), S. 631. Die Datierung gilt somit fiir Juden als unangebracht bzw.
verboten (Flesher [2010], S. 56, 62, 65-66).

169 Nach der Zerstérung war der Tempel nicht mehr physisch vorhanden, aber er wurde von den Rab-
binen erinnert und in dieser Erinnerung mystifiziert. Der historische Tempel wurde dazu symbo-
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Gott veranderte sich. Mit der Zerstérung des Tempels war Gott nicht mehr sicht- bzw.
greifbar, sein Haus war zerstort und er glich einem Fliichtenden, einem Obdach-
losen, was zu Zweifeln an seiner gottlichen Macht fithrte.1’ Weiters ist in diesem
Kontext die Diaspora zu erwéihnen, denn bereits zur Zeit des 2. Tempels war dessen
Zentralitdt durch Heiligtiimer in der Diaspora unterwandert worden. Doch auch in
der Diaspora blieb der Jerusalemer Tempel wichtig, wie sich in diversen Schriften
zeigt. Die Diaspora ist auch dahingehend von Bedeutung, als dass die Praktiken der
tempellosen Diasporajuden nach der Tempelzerstérung als Orientierungshilfe fiir
alle anderen galten. Alles in allem ist wohl eher nicht von einem Drama der Tempel-
gerstorung auszugehen, weil sich trotz dieses einschneidenden Erlebnisses dennoch
eine gewisse Kontinuitét bei gleichzeitig zahlreichen Verdnderungen zeigt.

4.2.1.4.1 Herauskristallisierung der rabbinischen Bewegung

Zumeist wird mit der Zerstorung des 2. Jerusalemer Tempels 70 n. d. Z. die Geburts-
stunde der rabbinischen Bewegung, einer Bewegung der jiidischen religiosen Elite
im spétantiken Palédstina und Babylonien, eingeldutet, wobei diese Bewegung erst

lisch aufgeladen, bis ein Tempel des Mythos entstand. Er war der Nabel der Welt, denn er verband
Himmel und Unterwelt. Durch seine geographische Lage war er das Zentrum der Welt, das auch
als deren Quelle von Fruchtbarkeit (im Sinne von Wasser) und Segen fungierte. Genauso wie der
Tempel die Quelle des Lebens war, war auch der Weise, der die Tora lehrte und weitergab, gleich
einem Gértner, welcher seinen Garten bewéssert und zum Erblithen bringt. Das Motiv der Tempel-
quelle wurde so direkt auf die Tora bezogen (bSan 100a), die Tora wurde zum Wasser des Lebens',
ohne dem Israel nicht sein konnte und kann. Siehe: Shillington (1976); Ego (2019), S. 210,212; vgl.
Thoma (1966), S. 87-89.

170 Wird der Tempel — und auch Gott selbst — in den Psalmen als Zufluchtsort, als Quelle des Schutzes
und Festung in letzter Not, betrachtet, so gab es nach der Zerstérung die Vorstellung von Gott
als Fliichtenden bzw. Obdachlosen, der sein himmlisches Heiligtum nicht mehr betritt (bTaan
5a) und somit gleich den Exilierten obdachlos ist (PesR 15,16). Siehe: Holtz (2011); Stemberger
(2010a), S. 650; vgl. Zenger (2019), S. 121, 126, 128; Ulmer (2010), S. 257. Weiters machten es
die erschwerten sozio-politischen Umstédnde nach der Zerstorung schwierig, an Gottes Macht und
Uberlegenheit zu glauben (Schremer [2010], S. 25; vgl. Avery-Peck [1998]). Diese Zweifel an Gott
wurden von den Rabbinen zwar als Héresie eingestuft, doch konnten auch sie sich nicht der zir-
kulierenden Gedanken erwehren, dass die Zerstérung des Tempels den romischen Sieg iiber ihren
Gott bedeutete, dieser aus Schwiche zu den Vorfillen schwieg und in Untitigkeit verblieb, wenn er
nicht sogar bereits tot war bzw. nicht (mehr) existierte. Diese Gedanken finden sich immer wieder
in rabbinischen Texten (z.B. SifDtn §§ 328—329; ARN B 7; MekhY Schira 8; bGit 56b), doch werden
sie nicht von Rabbinen geduflert, sondern den Feinden der Juden (z.B. Titus) in den Mund gelegt,
indem sie diese fragen lassen: Wo ist euer Gott?* (Schremer [2010], S. 28-35). Trotz dieser hére-
tischen Anklinge legten die Rabbinen viel Miihe in die Uberzeugung des Volkes, dass Gott noch
immer méchtig sei und existiere und — am wichtigsten —, sich nicht von ihnen abgewandt, sondern
sogar mit ihnen im Exil sei. Siehe: Ibid,, S. 35; vgl. Stemberger (2010a), S. 650; N.J. Cohen (1982).
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so richtig mit der Etablierung eines Lehrhauses in Javne durch Rabbi Jochanan ben
Zakkai begonnen haben soll.!”! Streng genommen handelte es sich um eine Sam-
melbewegung aus unterschiedlichen Teilen der jiidischen Bevolkerung, aus diver-
sen theologischen und ideologischen sowie beruflichen Kontexten.'”2 Im Folgenden
soll nun auf die wichtigsten Stromungen eingegangen werden, welche die Rabbinen
beeinflussten und formten, bis diese ihre Identitit als Rabbinen, wie sie heute ver-
standen wird, und auch den richtigen Umgang mit dem Verlust des Tempels fanden.

4.2.1.4.1.1 Phariséer

Wie Josephus und die Autoren des Neuen Testaments stellten sich auch die Rabbi-
nen die Frage, welche Bedeutung die Tempelzerstorung fiir ihre Gruppe hatte, und
wie sie an die Geschichte vor 70 ankniipfen konnten. Fiir sie ergab sich, dass die
Kontinuitét von Tora und Bund durch die Zerstorung des Tempels nicht gestort wor-
den war, weshalb sie die Phariséer,!”® welche von dem Ereignis ebenfalls nicht iiber-
maifig, zumindest weniger als die Priester,'”* betroffen waren, zum Grofteil als ihre
geistigen Vorfahren betrachten konnten.!”>

171 Hezser (1997), S. 55; vgl. Schofer (2005), S. 3; Stemberger (2009), S. 79; Hirshman (2009), S. 5.
Gegen diese Auffassung war die rabbinische Bewegung wahrscheinlich kein génzlich neues Phé-
nomen, sondern die Fortsetzung, oder besser gesagt, eine Fokussierung bestimmter Kreise, die
bereits vor 70 n. d. Z. ihre Wurzeln in der Torapraxis und ihren Schwerpunkt auf dem -studium
hatten (Hezser [1997], S. 55).

172 Cohen (1984), S. 50; vgl. Stemberger (2009), S. 84; ders. (2010), S. 178-179.

173 Fiir weiterfithrende Literatur zu den Pharisdern siehe beispielsweise: Zeitlin (1961); Rivkin
(1969/70); Neusner (1971); Mason (1991); Stemberger (1991).

174 Am schlimmsten traf die Tempelzerstérung vermutlich die radikalen Aufstindischen, einerseits
zahlenmiflig und andererseits auch in ihrem Denken, da sie ja von der Unzerstorbarkeit des Tem-
pels ausgegangen waren (vgl. Thoma [1966], S. 255).

175 Neusner/Thoma (1995), S. 189-190; vgl. Boustan (2008), S. 352; Goodman (1992), S. 28; Thoma
(1966), S. 129, 228; Lapin (2006), S. 208. Die Rabbinen itbernahmen nach 7o auf breiterer Basis
die Distanzierung der Pharisder von der Tempelideologie und der -politik. Siehe: Thoma (1966),
S. 101; vgl. Cohen (1999), S. 309.

An dieser Stelle sei ein kurzer Forschungsiiberblick iiber die Verbindung zwischen Pharisédern und
Rabbinen, sowie iiber deren Autoritit und Einfluss gegeben. Dieser ist auf D.R. Schwartz (2011;
S.6-13, 15, 17-19) zuriickzufithren: In der ersten Phase wurden die Rabbinen mit den Pharisdern
identifiziert, welchen universelle Autorit4t unter den Juden in der Zeit des 2. Tempels nachgesagt
wurde. Es herrschte Konsens dariiber, dass die Rabbinen die Erben der Pharisider wiren und des-
halb die Zerstorung des 2. Tempels nicht viel dnderte, aufler, dass ihren Kontrahenten die Macht-
basis entzogen wurde. In der zweiten Phase wurden die Funde aus Qumran analysiert und sie
zeichneten eher das Bild eines Wendepunktes, der sich mit 70 ereignete. Die Priester verloren mit
dem Tempel ihre Machtbasis, der Tempel lag in Triimmern, doch mit Javne war ein neues rabbi-
nisches Zentrum geboren, dass sehr wohl eine Neuerung zu dem priesterlichen Judentum, das bis
70 n.d. Z. vorherrschte, darstellte (vgl. Cohn [2013], S. 1). Auch musste im Zuge der Auswertung
festgestellt werden, dass die Pharisder zur Zeit des 2. Tempels eher eine iiberschaubare Gruppe
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Aus den Schriften des Josephus geht leider nicht hervor, ob die Phariséer eher eine
Partei mit Einflussméglichkeiten im kultischen und politischen Bereich, eine Schule
der Philosophie zur Lehre von Gesetz und Tradition, eine Exegetengruppe mit Au-
torititsanspriichen, eine Oppositionsbewegung gegen die priesterich-sadduziische
Oberschicht waren oder ob es sich um eine Bewegung mit verpflichtenden Traditi-
onen, Gesetzen und Sitten handelte. Er war sich jedoch sicher (Jos., Vita 196-198),
dass die Pharisder keine homogene Volksschicht bildeten, es somit einerseits Mit-
glieder aus der einfachen Bevolkerung und andererseits Kultpriester gab, wenn auch
keine Hohepriester.176

Eine Familie, ndmlich jene des Gamliel des Alteren, bildet aber das Verbindungs-
glied zwischen den Phariséern vor 70.n. d. Z. und den Rabbinen der tempellosen Zeit.
Bedeutende Familienmitglieder in diesem Kontext waren Gamliel der Altere (ca. 30
n.d. Z.), sein Sohn Schimon ben Gamliel (Zeit des 1. Jiidischen Aufstandes), und des-
sen Sohn Gamliel I1. von Javne (ca. 9o n. d. Z.). Gamliel der Altere galt als ,Pharisder
und angesehener Gesetzeslehrer” (Apg 5,34).177 J. Neusner und C. Thoma stellten
mithilfe von tSan 2,6 diesbeziiglich die These auf, dass ,die durch das Haus Gamliel
im 1. Jh. n. reprisentierten Pharisder schon vor der Tempelzerstérung die traditio-
nell priesterliche Aufgabe der Wahrung und Aktualisierung der Tora iibernommen
haben, und zwar als eine Gruppe mit Befugnis zu halakhischen Entscheiden.178

Schimon ben Gamliel war zumindest zeitweise ein Befiirworter des Widerstandes
gegen die Romer, was zur Beeinflussung der Bevolkerung in diese Richtung beigetra-
gen haben konnte. Die pharisdische Bewegung scheint somit kurz vor der Tempel-

waren, die nur wenig Einfluss hatte. In der dritten Phase wurde die Autoritéit der Rabbinen nach
7o relativiert, die Einsicht, dass deren Einfluss und auch deren Anzahl massiv iiberschitzt wurden,
gewann die Oberhand. Waren in der ersten Phase die Phariséer/Rabbinen vor und nach 70 an der
Macht, so dnderte sich dies in der dritten Phase drastisch. Fiir die Zeit vor der Tempelzerstérung
waren somit eher die Priester mit Autoritét im Volk ausgestattet. Diese fielen zwar nach der Zersto-
rung mehr oder weniger weg, doch waren dennoch nicht automatisch die Rabbinen einflussreich
und zahlreich unter der jiidischen Bevilkerung vertreten. Die vierte Phase ging mit etwas Klarheit,
aber auch vielen Fragen einher, denn die rabbinische Bewegung war scheinbar weder allgegenwér-
tig noch so klein wie zuletzt angenommen. Fragen traten in Bezug auf die Abgrenzung zwischen
Rabbinen und Priestern auf, weil sich auch die Priester nach der Zerstérung, gleich den Rabbinen,
an der Tora orientierten. Es gab Beweise dafiir, dass das Sektenwesen sich auch nach 7o. fortsetzte,
die Zerstorung diesen Aspekt also nicht beeinflusste (vgl. Magness [2011], S. 88). Weiters wurde
langsam vermutet, dass die Juden lange vor 70 n. d. Z. an den Verlust ihrer Eigenstaatlichkeit ge-
wohnt waren, doch diesen erst nach zwei Kriegen und dem Verlust ihres Tempels wahrhaftig ak-
zeptieren konnten.

176 Neusner/Thoma (1995), S. 194-198, 205.

177 Ibid,, S. 198-199; vgl. Doering (2009), S. 72. Fiir die Traditionskette von den Pharisdern zu den
Rabbinern, sowie Gamliel II. siehe z.B.: Bickerman (1980); Habas (1999).

178 Neusner/Thoma (1995), S. 202; vgl. Schiffman (0.D.); Thoma (1966), S. 98; Lier (2007), S. 93.
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zerstorung am Hohepunkt ihrer Aktivitdt und Einflusskraft gewesen zu sein, v.a. weil
die Phariséer als Experten in Belangen der Tora und Tradition galten.!”®

Wihrend des Krieges bat Rabbi Jochanan ben Zakkai'®? den rémischen Feldherrn
(und spiteren Kaiser) Vespasian um die Ubergabe von Javne — einer kleinen Stadt an
der Mittelmeerkiiste Juddas —, um dort eine Lehrstitte zu errichten. Zudem erbat er
den Schutz fiir die Familie des Rabban Gamliel sowie Arzte zur Heilung des fast ver-
hungerten Rabbi Tzadoq (bGit 56b).!18! Nach der Tempelzerstérung wurde Javne vor-
rangig zum Zufluchtsort'82 fiir all jene, die nicht mit den aufriihrerischen Zeloten in
Verbindung standen oder einfach dem Kriegstreiben entfliehen wollten. Dort trafen
sich aufler Rabbi Jochanan ben Zakkai auch Gamliel II., Vertreter der Schulen von
Hillel und Schammai'® sowie zahlreiche andere.’8* An der politischen Front waren

179 Neusner/Thoma (1995), S. 206—207. Zu den Pharisédern als Ausleger des Gesetzes siehe beispiels-
weise: Mandel (2017), S. 145-168.

180 Wenn Rabbi Jochanan ben Zakkai, wie manche aus tPara 4,6—7 und anderen Texten schlieflen,
nicht nur Schriftgelehrter, sondern auch Abkémmling einer priesterlichen Familie war, so erleich-
terte dies bestimmt seine Mittlerfunktion. Siehe: Stemberger (2009), S. 56; Lier (2007), S. 96, 103—
104.

Neusner/Thoma (1995), S. 215; vgl. Schiffman (0.D.); Salzberg (0.D.); Thoma (1966), S. 136; Schre-
mer (2005); Goodman (2018), S. 260. Nicht alle rabbinischen Quellen (bGit 56a—b; ARN A 4; ARN
B 6; KlIgIR 1 zu Klgl 1,5) erwihnen in diesem Kontext eine solche Bitte. KlgIR beispielsweise weif3

18

-

nichts von der Erlaubnis, sich in Javne zu sammeln und dort Tora zu lernen. Vielmehr bemiiht sich
Rabbi Jochanan ben Zakkai in dieser Version, Jerusalem zu retten. Vgl. Alon (1977), S. 295; Cohen
(1982), S. 32; Overman (2014), S. 265-266. Zu Details der Erzdhlung von Rabbi Jochanans Flucht
und der Griindung eines Lehrhauses in Javne, siehe beispielsweise: Neusner (1966); ders. (1970);
ders. (1974); Schifer (1979); Saldarini (1975); Rubenstein (1999), S. 138-175; Boyarin (2005).
Bei diesem ,Mythos von Javne‘ handelt es sich hochstwahrscheinlich nicht um historische Rea-
litt, sondern eher um eine Art Griilndungsmythos der rabbinischen Bewegung (Schwartz [2014],
S. 239-240; vgl. Schremer [2005]). Dennoch enthilt der Mythos vermutlich ein duferst reales
Element, namlich die Fokussierung auf die Tora nach dem Wegfall des Tempels (Salzberg [0.D.]).

182 Die Flucht Jochanans war somit der erste Schritt in Richtung der Etablierung einer neuen Institu-
tion. Durch Vespasians Autorisierung der Schule in Javne wurde sie zwischenzeitlich als Sitz der
judischen Autoritit anerkannt (Shillington [1976], S. 118). Rabbi Jochanan ben Zakkai war somit
der entscheidende Initiator gleich mehrerer Bewiltigungsversuche der Zerstorung des Tempels,
Jerusalems und deren Folgen (Thoma [1966], S. 140).

183 Hillel und Schammai waren wie Gamliel II. Pharisder (Friedman [2015], S. 2). Die Schule des
Hillel und jene des Schammai waren vor der Tempelzerstérung verfeindet, Schammaiten sollen
sogar Hilleliten getotet haben, doch nach der Zerstérung soll eine Himmelsstimme (bat gol) in
Javne ertont sein, die verkiindete, es sei der Schule Hillels zu folgen (Friedman [2015], S. 6, 10;
vgl. Oppenheimer [1996], S. 1055). Bald nach diesem himmlischen Entschluss wurde jedoch von
den Rabbinen selbst festgesetzt, dass das Gesetz nicht mehr im Himmel sei, auf Himmelsstimmen
nicht mehr geachtet, und nach der Mehrheit zu entscheiden sei, was beispielsweise Rabbi Eliezer
(ben Hyrkanos) zum Verhingnis wurde (Doering [2009], S. 73).

184 Neusner/Thoma (1995), S. 213.
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es vor der Zerstorung des Tempels zumeist die Pharisder, die mit den romischen
Autoritdten kooperierten und so die lokale jiidische Selbstverwaltung erwirkten, die
schliefllich in das Amt des Patriarchen miindete.!85 Interessant ist, dass, obwohl
Gamliel II. eindeutig aus einer pharisdischen Familie stammte, er sich, zumindest
soweit bekannt, nie als Pharisder bezeichnete.l8¢ Der Grund dafiir ist vermutlich in
der bemiihten Distanzierung zu dem negativen Ereignis zu suchen, an dem keine
der jiidischen Gruppierungen vollig unschuldig war. Im Gegensatz zu dem ,grundlo-
sen Hass' der vor der Zerstérung in Jerusalem u.a. aufgrund verschiedener Ansichten
herrschte, wurde nun sehr viel Wert auf Vollstindigkeit und Mehrstimmigkeit gelegt,
auf die moglichst weitgehende Inklusion entgegengesetzter Meinungen und Ausle-
gungen.'87 So war es vermutlich nicht mehr nétig, sich als Phariséer, Priester etc. zu
klassifizieren, weil alle Meinungen vertreten waren und Gewicht hatten. Es entwi-
ckelte sich langsam ein neues, nach innen nicht immer einiges, doch nach aufien hin
geschlossenes Judentum.!88

4.2.1.4.1.2 Javne

Aus Jochanans Wirken in Javne kann geschlossen werden, dass das Judentum de
facto auch ohne Tempel bestehen konnte und kann und daraus realpolitische Konse-
quenzen zu ziehen sind.!8° Mit der Etablierung eines neuen ,geistigen Zentrums‘ war
der Fortbestand der jiidischen Existenz gesichert, obwohl die politische Unabhén-
gigkeit verloren und das Heimatland verwiistet war.!¢ Die Bitte des Rabbi Jochanan

185 Schiffman (0.D.); vgl. Lier (2007), S. 91. Gamliel IL. soll fiir eine Dezentralisierung des Torastudiums
eingetreten sein, sodass dieses nicht nur in Javne angesiedelt war (Lier [2007], S. 98.). Das Amt
des Patriarchen wurde 429 wieder abgeschafft (Stemberger [2017], S. 191). Zu der umstrittenen
Funktion des Rabbi Jochanan ben Zakkai als Patriarch in Javne siehe z.B.: Alon (1977), S. 314-343.
Zur Verbindung zwischen Javne und Patriarchat siehe beispielsweise: Lapin (2012), S. 49-55.

186 Neusner/Thoma (1995), S. 215. Fiir eine kritische Auseinandersetzung zur Gleichsetzung von
Rabbinen mit Pharisdern (u.a. anhand christlicher Quellen) siehe z.B.: Stemberger (2001); Burns
(2006); Reed (2013).

187 Neusner/Thoma (1995), S. 216—218; vgl. Doering (2009), S. 73.

188 Neusner/Thoma (1995), S. 219; vgl. Cohen (1984). Doch auch diese Offenheit, Kompromissbereit-
schaft und Inklusion hatte seine Grenzen. Wer beispielsweise den Mehrheitsbeschluss nicht ak-
zeptierte galt als Hiretiker (min) (Magness [2011], S. 71—72; vgl. Cohen [1984], S. 49). Interessant
ist die Schlussfolgerung, dass, weil die Rabbinen auch lange nach 70 andere der Héresie (minut)
beschuldigten, die Sektiererei mit der Tempelzerstorung nicht automatisch geendet hatte (Mag-
ness [2011], S. 88). Doch prinzipiell kann gesagt werden, dass sich aus den vielen Gruppen und
Stromungen nach 7o zwar sehr langsam, aber doch eine Bewegung von Gelehrten, von Rabbinen,
herausentwickelt hat (Lier [2007], S. 100).

189 Neusner/Thoma (1995), S. 209—210; vgl. Lier (2007), S. 92—93. War er tatséchlich aus einer Pries-
terfamilie, so ist dieser Gedanke fiir einen Priester recht innovativ, doch sah er sich hingegen
hauptséchlich als Toragelehrter, so war dies die einzig plausible Losung (vgl. Lier [2007], S. 96-97).

190 Alon (1977), S. 269; vgl. Aderet (1990).
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ben Zakkais an Vespasian, in Javne Tora zu studieren (bGit 56b), ermoglichte zumin-
dest eine gewisse Freiheit und Unabhéngigkeit.1! In frithen rabbinischen Texten ist
Javne niamlich der Ort, an dem Rechtsangelegenheiten den Weisen zur Diskussion
vorgetragen werden (mSan 11,4; mEd 2,4; mBekh 6,8; tYev 6,6; 10,3; tChul 3,10; bBB
5,6) und die Regulierung des Kalenders (mRH 2,8—9; 4,1-2) stattfindet.!92 Bis 132
n. d. Z. war somit Javne in Judda das Zentrum der Gelehrsamkeit, bis sich dies mit
dem Bar Kochba-Aufstand (132-135 n.d.Z.) dnderte.!9% Die Gelehrten siedelten
sich ndmlich von 135-175 n. d. Z. unter Schimon b. Gamliel II. in Uscha, sowie da-
nach in Bet Sche’arim und Sepphoris an. Mit Gamliel VI. (400-415 n. d. Z.) jedoch
endete das Patriarchat und auch Tiberias als Gelehrtenzentrum kam 429 n.d. Z. zu
seinem Ende.194

4.2.1.4.1.3 Ausbreitung der Rabbinen

Von manchen wurde die Zerstérung des Tempels als ,Befreiungsschlag Gottes gegen
ein allzu kultzentriertes und allzu hierarchisch gegliedertes Judentum verstanden®,195
was dazu fiihrte, dass sich viele verstérkt der Tora und ihrer Auslegung fiir ein korrek-
tes Leben zuwandten, welches ihnen die Rabbinen, die sich 70 n. d. Z. zu formieren
begannen, bieten konnten.!9¢ Zwischen 70 n.d.Z. und der Mitte des 4. Jh. waren
die Rabbinen Palédstinas eine kleine Gruppe von religiosen Experten mit limitier-
tem Einfluss.!97 Urspriinglich waren die Rabbinen wohl ein recht loses Netzwerk von
Gelehrten, das erst nach dem Bar Kochba-Aufstand bekannter wurde.'®8 Das Patri-
archat des Juda ha-Nasi (ca. 135-217 n. d. Z.) war mit dem Aufschwung des rabbini-
schen Judentums verbunden, da mit diesem auch die Unterstiitzung der Romer ein-
herging. So nahm erst im 3. Jh. die rabbinische Bewegung an Fahrt auf, zumindest in
Paldstina, von wo aus sie sich bis in die Diaspora nach Babylonien ausbreitete.!9° Fiir
die Zeit vor dem 6./7. Jh. gibt es auerhalb Palédstinas und Babyloniens nur wenige

191 Alon (1977), S. 295.

192 Lapin (2006), S. 211-212.

193 Fiir die Frage, ob die Ideologie in der Zeit von Javne Auswirkungen auf den Bar Kochba-Aufstand
hatte, siehe: Ben Shalom (1984).

194 Lier (2007),S. 91; vgl. Schiffman (0.D.); Zu simtlichen Zentren der Gelehrsamkeit, der Tora und der
rabbinischen Aktivitit in Paldstina zwischen 70 und 400 siehe bes.: Rosenfeld (2010).

195 Neusner/Thoma (1995), S. 212.

196 Ibid.

197 Lapin (2006), S. 206; vgl. Alexander (1992), S. 20; Goodman (1992), S. 29. Etwa 500 palstinische
Rabbinen sind fiir den Zeitraum von 7o bis in das spéte 4. Jh. hinein namentlich bekannt (Lapin
[2006], S. 221). Einzelne Rabbinen mégen lokalen Einfluss und Autoritit als Weise oder rituelle
Experten besessen haben, doch war die rabbinische Bewegung zu dieser Zeit noch eher unsichtbar
(ibid., S. 222).

198 Doering (2009), S. 73.

199 Alexander (1992), S. 21; vgl. Zellentin in Maier et al. (2005).
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Belege fiir die Anwesenheit bzw. das autoritative Wirken von Rabbinen.2%° Das rab-
binische Judentum legte jedoch vom 1./2. bis zum 6. Jh. so massiv an Autoritit und
Einfluss unter der Bevilkerung, v.a. in der Diaspora, zu, dass es ab etwa dem 6./7. Jh.
die Hauptstromung des Judentums bildete.20! Bis ins 8. Jh. war dann die spanische
Gemeinde ,rabbinisiert’ sowie bis ins frithe Mittelalter (ca. 9. Jh.) die Gemeinden des
Rheinlandes.202

4.2.1.4.1.4 Priester
Nach der Tempelzerstérung waren die Priester und Leviten ihrer kultischen Ein-
kiinfte beraubt. Sie hatten nun keine wichtige offentliche kultische Funktion mehr
und somit schwand auch ihre Autoritét in der Bevolkerung.203 Vermutlich schloss
sich aber ein Grof3teil der Priester den Rabbinen in ihrer Ausiibung als Gesetzesleh-
rer an. Insgesamt gingen somit Priester, Schriftgelehrte und Phariséer in der rabbini-
schen Bewegung gleichermaflen auf.204

In diesem Zusammenhang ist auch der Wettstreit zwischen rabbinischem und
priesterlichem Judentum zu nennen, der sich v.a. aus dem Umstand ergab, dass die
Rabbinen es ganz Israel ermoglichen wollten, in Heiligkeit zu leben, die vor 7o n. d. Z.
nur den Priestern vorbehalten war.205 Doch dabei versuchten sie nicht, wie Priester
zu leben oder diesen ihre Autoritéit abzusprechen, sondern wollten lediglich deren
Zugang zur Heiligkeit Gottes — u.a. durch die Einhaltung von Reinheitsvorschriften —
allen Israeliten zugéinglich machen.2%6 Dies war vermutlich der Grund fiir ihre Be-
liebtheit unter der jiidischen Bevilkerung und der Hauptgrund der Streitigkeiten
zwischen ihnen und den Priestern.207

Nach dem Bar Kochba-Aufstand, in der Generation von Uscha, galt der Weise bzw.
der ,Rabbi‘ dem Priester als tiberlegen, da der Priester nur als Ersatz fiir den Kult
gesehen wurde, wihrend der Rabbi als Ersatz fiir den gesamten Tempel verstanden
werden konnte. Der Weise galt sogar als dem Konig und dem Hohepriester iiberle-
gen. In der Zeit des Rabbi Juda ha-Nasi galt die Tora als hochstes Gut und derjenige,
der sie zu lesen und zu interpretieren verstand, war hohergestellt als jeglicher Pries-
ter oder Konig.2%8 Die Tora und die Rabbinen waren schliefllich dem Tempel iiber-

200 Schwartz (2013), S. 6; vgl. Kraemer (1995), S. 214.

201 Ulmer (2019); vgl. Schwartz (2011), S. 12; Cohen (2006), S. 6.

202 Alexander (1992), S. 21.

203 Maier (1995), S. 252—253. Fiir allgemeine Informationen zum Priestertum im rabbinischen Den-
ken und fiir Details zu diesem fiir die Zeit 70 siehe: Stemberger (2010g); ders. (2010h).

204 Lier (2007), S. 105; vgl. Vogel (2019), S. 257; Israeli (2015), S. 9.

205 Birenboim (2011), S. 59; vgl. Kirschner (1985), S. 44.

206 Birenboim (2011), S. 63—64; vgl. Regev (2000).

207 Birenboim (2011), S. 68.

208 Rosenfeld (1997), S. 456—459; vgl. Zellentin in Maier et al. (2005).
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geordnet, denn der Tempel konnte nicht ohne sie existieren, die Rabbinen jedoch
mithilfe der Tora sehr wohl ohne Tempel.299

4.2.1.4.1.5 ldentitdt - mit & ohne Tempel

Gemein war dem Judentum vor 70 n. d. Z., dass es sich auf eine gemeinsame — wenn
auch fiktive — Abstammung berief, die Beschneidung, gewisse Speisevorschriften
und Normen im Umgang mit Sexualitdt und Ehe einhielt. Die Tora galt allen als Ba-
sis der Gemeinschaft. Weiters einte sie die Tempelsteuer, welche von jedem Juden an
den Tempel zu entrichten war, sowie die jahrlichen Wallfahrten nach Jerusalem an
den hohen Festtagen.?1° Der Tempel war somit, solange er Bestand hatte, ein wichti-
ges Instrument der Identitit und des sozialen Zusammenhalts.2!!

Nach der Zerstorung des Tempels wurde in der kollektiven Erinnerung der Rabbi-
nen eine neue Realitdt geschaffen,?!2 in welcher Jerusalem und der Tempel die tiefste
Schicht ihres Denkens bildeten. Dies geschah in einer Zeit, in der die Orte bereits
in Trimmern lagen.?!® Obwohl nach dem Bar Kochba-Aufstand die letzte Hoffnung
auf Erneuerung des Tempelkults geschwunden war, blieb der Tempel dennoch im
Gedéchtnis der Rabbinen erhalten und verankert. Das physische Gebdude war zwar
verloren, doch die Praktiken und Symbole blieben in Form von Ritualen und der Li-
turgie erhalten, welche der Erinnerung an Jerusalem/den Tempel‘ dienen sollten.?!#

Die Rabbinen hatten prinzipiell ein duflerst ambivalentes Verhéltnis zum Tempel
selbst:215 einerseits schilderten sie den Tempel und dessen Kult in der Mischna und
anderen frithen Texten so, als ob er immer noch existiere, wihrend sie andererseits
diese Schilderung in ihrem Interesse so umformten, dass der historische Tempel viel
von seiner Bedeutung verlor. Der Tempel wird zu einem Modell der Vergangenheit,
der in rabbinischer Zeit vergeistigt und in allen moglichen Bereichen durch einen
hoherwertigeren Ersatz ersetzt wird. Zwar wird im Bavli der stereotype Wunsch ge-
duflert, dass der Tempel schnell wieder erbaut werden mége (bBer 58a; bSuk 41b;

209 Rosenfeld (1997), S. 460.

210 Stemberger (2017), S. 180-181; vgl. Doering (2009), S. 67. 70 bewirkte der Verlust des Tempels,
dass sich das Judentum von einer Opfer- zu einer Buchreligion wandelte, wodurch Paléstina, das
vormalige Kultzentrum, sich an die Diaspora anglich. Die Wallfahrten waren ab der Zerstérung
von Jerusalem und Tempel nicht mehr méglich, die Tempelsteuer wurde durch den fiscus judaicus
ersetzt (Stemberger [2017], S. 182).

211 Doering (2009), S. 68.

212 Eliav (2003), S. 49-50. Fiir Literatur zu dem Thema ,kollektives Gedéchtnis bzw. Erinnerung’ siche
beispielsweise: Nora (1984); Funkenstein (1989); Hutton (1993); Conway (1997); Halbwachs
(1997); Bal et al. (1999).

213 Eliav (2003), S. 53; vgl. Ulmer (2010), S. 231.

214 Eliav (2003), S. 54.

215 Fiir Details zu dem Verhéltnis der Rabbinen zum Tempel siehe beispielsweise: Schmidt (2001);
Hogeterp (2006); Mandel (2006).

151



Gewalt

152

bMen 68b; bTaan 4b, 17a-b, 26b; bRH 30a; bBM 28b; bTam 33b; bBetz 5b; bSan
22b; bBekh 53b), doch war dies vermutlich im Sinne von ,Er mége schnell kommen,
doch ich will ihn nicht sehen“ (bSan 98b) zu verstehen. Somit kann geschlussfolgert
werden, dass, falls der Tempel fiir die Rabbinen identitdtsstiftend war, dann nur in
dessen Uberhéhung und Uberwindung zu einer Religion hin, die nicht ortsgebun-
den oder durch blutige Opfer, sondern durch das Studium der Tora, die stéindige Be-
gegnung mit dem Wort Gottes, bestimmt war.216

Wie dem Tempel, so wurde nach 70 n.d.Z. auch den Tempelgeriten in der Vor-
stellung der Rabbinen eine besondere Bedeutung beigemessen. In einer Zeit, in wel-
cher das Allerheiligste und der gesamte Tempel zerstort und keine Wallfahrten an
den Hochfesten mehr moglich waren, wurde der Wunsch, wenigstens die verlorenen
Kultobjekte in der Imagination sinnlich erfahrbar zu machen, scheinbar immer gro-
fer. So finden sich in rabbinischen Quellen (mChag 3,7-8; tChag 3,35; bYom 54a-b)
Erzdhlungen iiber Pharisder, die zur Zeit des 2. Tempels an den Wallfahrtsfesten
die Kultgerite aus dem Allerheiligsten gebracht und den Massen zur Bewunderung
zur Verfiigung gestellt sowie das Allerheiligste der Bevolkerung zugénglich gemacht
haben sollen, um allen den grofitmoglichen Zugang zur Sphére des Heiligen zu
ermoglichen.?” Zudem ist auffillig, dass imaginiert wurde, dass die Pharisder die
Tempelgeschicke lenkten, wodurch sich die Rabbinen, als ,geistige Nachfahren‘ der
Phariséder selbst in den Tempelkult einschrieben. So wurde von den Rabbinen die
Bedeutung der Tempelgerite in der Zeit des 2. Tempels zu ihren Gunsten hervorge-
hoben.218

4.2.1.4.2 Erste Schriften nach der Tempelzerstérung

Die Rabbinen waren Teil der ,gew6hnlichen’ Bevolkerung und ihre Literatur war der
Beweis, dass traditionelle jiidische Normen und Ideale das Trauma der Zerstorungs-
wut der Romer beinahe unbeschadet iiberlebten.?!® Wobei dazu zu sagen ist, dass
das Verstdndnis der Geschichte der rabbinischen Bewegung fast ausschliefSlich auf
deren Literatur beruht, was problematisch ist, da diese durch die Ideologie der Be-
wegung gefirbt ist.220

Die Schriften, welche kurz nach der Tempelzerstorung entstanden, waren Apoka-
lypsen (z.B. 4 Ezra, 2 Baruch), die in der Zerstorung den Anfang vom Ende bzw. der
Erlésung sahen. Erst nachdem der erste Schock mithilfe dieser itberwunden wurde,

216 Stemberger (2016), S. 185-186; vgl. ders. (2010a), S. 649.

217 Fraade (2009), S. 247-250, 262.

218 Vgl. ibid,, S. 251.

219 Schwartz (2013), S. 4-5.

220 Lapin (2006), S. 206; Gafni (2018), S. 268-270. Zur Relation zwischen rabbinischen Texten und
der historischen Wirklichkeit siehe z.B.: Goodman/Alexander (2011).
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konnten Schriften der,Konservierung‘(z.B. Mischna, Tosefta) entstehen, welche den
Tempelkult, Riten, Reinheits- sowie Opfervorschriften beschrieben und dadurch
in gewisser Weise konservierten, obwohl der Tempel zur Zeit von deren Abfassung
schon ldangst nicht mehr existierte. Auf Basis dieser Werke konnten die Rabbinen ein
neues religioses System erschaffen, in das sie sich zwar einschrieben, doch welches
auch den Fortbestand der jiidischen Praktiken und Traditionen sichern konnte. Um
der Bevolkerung iiber die Tempelzerstérung und die damit verbundenen Schrecken
hinwegzuhelfen bzw. diese zu bewiltigen, wurden dann schliefilich auch,Trostschrif-
ten’(z.B. KlgIR,?2! Teile von PesR), welche dem Volk Trost und Ermahnung zugleich
sein und die der Erbauung Israels dienen sollten verfasst.

Wird diese Schriftenabfolge psychologisch betrachtet, so ist sogleich anzumerken,

dass bei einer Katastrophe, als welche die Tempelzerstorung zumeist eingestuft
wird, die meisten Menschen zuerst Abwehrmechanismen anwenden, sich langsam
durch das Ereignis durcharbeiten, bis sie es schliefSlich bewiltigen konnen.222

Working through includes such activities as recollecting the traumatic events in detail so
as to overcome the denial which was the initial response to overwhelming trauma; exam-
ining the implications of these events for the present and the future; recollecting similar
events from the past and taking courage from the fact that they were overcome; recon-
structing personal and group myths which provide a sense of origin, continuity, identity
and destiny; making practical plans for the future that will compensate for the losses
of the trauma and that will promise a reasonable prospect of protection against similar
trauma in the future. In a sense one constructs a new image of the universe to replace
the one that has been lost. When the working through process has been completed the
individual experiences a sense of invigoration, remoralization and renewal, which in the
unconscious is represented as a feeling of being reborn.223

Die Tempelzerstorung wird in diesem Zusammenhang somit zwar als Krise begriffen,
doch eine, aus welcher sich das rabbinische Judentum mit all seinen Schriften, My-
then und Aquivalenten fiir den Tempel heraus entwickelte.224

221 In KlgIR wird die Tempelzerstorung nicht als einzigartig beschrieben, sondern als ,nur ein, wenn
auch wichtiges, Glied in der Reihe leidvoller Erfahrungen jiidischer Geschichte, wie das auch der
kollektive Trauertag am g. Av deutlich macht“ (Stemberger [2010a], S. 635). Zur Tempelzerstorung,
deren Folgen und Auswirkungen in KIgIR siehe z.B.: Gregerman (2016). Fiir Details zu KIgIR siehe
u.a.: Mandel (1983); ders. (1997); Mintz (1984), bes. S. 49—105; Linafelt (2000), bes. Kap. 5; Hasan-
Rokem (2000); Ben-Amos (2001); Alexander (2010); Halbertal (2014); Kindanda Mamani (2017).

222 Bokser (1983), S. 50—60.

223 Ostow (1980), S. 15-16.

224 Bokser (1983), S. 61.
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Die vorrangige Reaktion der Mischna?? auf die Tempelzerstorung ist Leugnung. In ihr
wird der Tempel und sein Kult als existent und intakt beschrieben.?26 Fast jede ihrer Ord-
nungen (4 von 6) nimmt direkt oder indirekt Bezug auf den Tempel, doch besonders die
fiinfte Ordnung (= ,Heiliges') ist hervorzuheben, da diese sich beinahe ausschlieflich, mit
Ausnahme des Traktats Chullin, dem Opferkult und dem Tempel widmet.227

Doch die Mischna enthélt auch Riten, die zusétzlich zu den Opfern im Tempel durch-
gefithrt wurden, wozu u.a. das Gebet zdhlt.228 Sie reagiert somit einerseits auf die Zersto-
rung, indem sie diese vielleicht zugunsten der Hoffnung auf Wiederaufbau ignoriert und
vom Tempelkult berichtet, als wire er noch aktuell, und andererseits, indem sie in man-
chen Traktaten eine scheinbar nahtlose Verbindung zwischen den historischen Berichten
tiber die Tempelpraktiken und der Observanz in der Post-Tempel-Zeit schafft. Das Traktat
Avot zeigt beispielsweise diese Konzeptverschiebung von einer Tempelzentralitit zu ei-
ner Welt ohne Tempel auf.22? Die Tosefta geht ebenfalls auf diese ,Extra-Riten‘ ein und
erwidhnt neben dem Gebet auch Werke der Liebe und Wohltitigkeit, betitelt diese jedoch
nicht als Ersatz’ fiir den Tempel 220 Wie die Mischna geht die Tosefta nur sehr indirekt auf
den Verlust des Tempels ein.23! Erst in den Talmudim werden diese Extra-Riten’ als Ersatz
verstanden und auch iiber den Tempelkult mit dessen Opfern gestellt.232

225 Die Mischna gilt als dltestes rabbinisches Dokument, das am Anfang des 3. Jh. im Umkreis von
Rabbi Juda ha-Nasi niedergeschrieben wurde. Sie ist in sechs Ordnungen und 63 Traktate unter-
teilt, die gleichfalls als Unterteilungskriterium fiir die Tosefta und die Talmudim verwendet wur-
den, wobei in den beiden Talmudim der Schwerpunkt auf jeweils andere Traktate gelegt wurde.

226 Goldenberg (2006), S. 200; vgl. Bokser (1983), S. 40; Kirschner (1985), S. 28; Avery-Peck (1992);
Flesher (2010), S. 55.

227 Stemberger (2016), S. 173; vgl. Neusner (2012), S. 82; Cohn (2013), S. 1—2. Besonders die Traktate
Yoma und Scheqalim (2. Ordnung) sowie Tamid und Middot (5. Ordnung) berichten vom Tempel
und dessen Kult. Siehe: Safrai (1998), S. 136—146; vgl. Neusner (2012), S. 80. Auch die 1. Ordnung,
Zeraim, welche sich mit der Landwirtschaft und damit verbundenen Regelungen beschiftigt, be-
richtet von dem Tempel und den an ihn zu liefernden Erstlingsfriichten. Fiir Details zu dieser Ord-
nung siehe z.B.: Primus (1977).

228 Bokser (1983), S. 40, 57; vgl. Neusner (2012), S. 82—83. Zur Bedeutung des Gebets in der Mischna
bzw. in der frithen rabbinischen Bewegung siehe beispielsweise: Stemberger (2010c).

229 Clements (2011), S. 534; vgl. Schwartz (2007), S. 143—144. Spricht die Mischna tatséchlich an 14
Stellen von der Zerstorung des Tempels, so tut sie dies an elf dieser 14 Stellen nur, um auf Verénde-
rungen im Kult einzugehen (mMSch 5,2; mSuk 3,12; mRH 4,1; 3.4; mMQ 3,6; mSot 9,12.15; mMen
10,5; mAr 9,8; mOhal 18,9). Siehe: Flesher (2010), S. 56; vgl. Neusner (2012), S. 85; Stemberger
(2010a), S. 626; Goldenberg (2006), S. 200.

230 Bokser (1983), S. 44, 57; Cohen (1999), S. 315.

231 Im Gegensatz zur Mischna wird in der Tosefta die Tradition betont, laut welcher der Tempel schon
bald wiedererrichtet werden wird (tRH 2,9; tSchab 1,13; tTaan 3,9; tMen 13,22—23), es sich also
nicht um ein weit entferntes Ereignis handelt. Siehe: Kraemer (1995), S. 74-75; vgl. Stemberger
(2010a), S. 629.

232 Bokser (1983), S. 46, 57. Fiir die Auffassung der Talmudim als Literatur siehe z.B.: Kraemer (1996).
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In der Mischna werden die Ereignisse von 586 v.d.Z., 70 n.d.Z. und 132-135
n.d. Z. folglich nicht als einzigartig, sondern exemplarisch behandelt. Die Zersto-
rungen dnderten zwar die dufSeren Umstédnde, doch blieb fiir die Mischna und die
Tosefta Jerusalem und der Tempel zentral und v.a. heilig. Die Zerstérung 70 n. d. Z.
war oberfldchlich, denn im Konzept des halakhischen Systems war der Tempel vor-
handen, bildete sogar das Herz des Rechtssystems. Die Heiligkeit von Stadt, Men-
schen, Land, Opfer, Priesterschaft und Tempel blieb aufrecht.?32 7o n.d. Z. war so-
mit ein zu betrauerndes Ereignis aber keine einzigartige Katastrophe und schon gar
nicht eine Zisur im Leben des heiligen Volkes'.234

Aber wie kam es zu dieser rabbinischen Fokussierung auf den Tempel und seinen
Kult? N.S. Cohn meinte, die Rabbinen hitten sich in der Mischna derart auf den Tem-
pel und seinen Kult konzentriert, weil diese fiir sie in ihrer Zeit (2./3. Jh.) niitzlich
waren. Sie argumentierten 70 n. d. Z. mithilfe des Tempels fiir ihre eigene Autoritét
iber das jiidische Gesetz und rituelle Praktiken, indem sie sich als Rechtsexperten
mit Wissen iiber die traditionellen jiidischen Gesetze darstellten. Sie entwickelten
die Tempelritual-Erzéhlung’, um sich selbst in die Geschichte des Tempelrituals der
Vergangenbheit, in das kollektive Gedéchtnis, einzuschreiben und so ihren Wunsch
nach mehr Autoritét in der Gegenwart zu erfiillen.235 Die Vergangenheit, im kollek-
tiven Gedichtnis erinnert, wurde somit zu Gunsten der Rabbinen verindert, um
diesen in der Gegenwart ihren Macht- und Autoritdtsanspruch zu legitimieren.236
Die Rabbinen behaupteten in diesem Zusammenhang, die ,Erben‘ des Groflen San-
hedrins zu sein, der zur Zeit des 2. Tempels fiir richterliche Entscheide zustindig
war. Sie gaben dem Sanhedrin in ihrer Imagination der Vergangenheit eine Schliis-
selrolle bei der Ausiibung der Tempelrituale und statteten ihn so mit der ultimativen
Autoritdt tiber diese Rituale aus, die sie in der tempellosen Gegenwart fiir sich bean-
spruchten. In der Zeit des 2. Tempels hatten die Rabbinen keine wichtige Rolle im
Tempel inne, doch als dieser zerstort war, konnten sie diesen beanspruchen, indem
sie ihn in bestimmter Weise erinnerten. So wie sie den Grofien Sanhedrin als oberste
Instanz im Tempel erinnerten, so wollten auch sie als dessen vermeintliche Erben
bestimmen, was korrekte traditionelle Ritualpraktiken sind.23” Der Tempeldiskurs
fungierte somit u.a. als michtiges Mittel der Etablierung ihrer Gruppenidentitét.238

233 Neusner (2012), S. 81, 85-86; vgl. Kraemer (1995), S. 60; Kirschner (1985), S. 44. Fiir eine umfas-
sende Analyse des rabbinischen Verstindnisses von Heiligkeit siehe v.a.: Harrington (2001).

234 Neusner (2012), S. 86, 87, 89, 93.

235 Cohn (2013), S. 3—4, 15; vgl. Hezser (2013a), S. 15. Fiir Details zu der ,Tempelritual-Erzihlung'
siehe z.B.: Cohn (2007).

236 Cohn (2013), S. 11-13; vgl. Hezser (2013a), S. 15.

237 Cohn (2013), S. 14, 39-40, 55, 88, 91-92, 120; vgl. Adna in Maier et al. (2005).

238 Cohn (2013), S. 102, 116; vgl. Busink (1980), S. 1401-1432.
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4.2.1.4.3 Ersatz

Die Rabbinen scheinen sich schnell mit der Tempelzerstérung abgefunden zu haben,
da sie fiir ihre jiidische Identitit keine besondere Rolle gespielt zu haben scheint.239
Sie entwickelten den Rechtsbegriff ba-zman ha-zeh (= in dieser Zeit), um die Zeit
zwischen der 2. Tempelzerstérung durch die Romer und die Restoration des Tem-
pels durch den Messias zu beschreiben. ,In dieser Zeit' konnen jedoch aufgrund der
Absenz des Tempels nicht alle Gebote der Tora befolgt werden wie sie sollten. Be-
stimmte Praktiken bzw. Institutionen wurden deshalb als Ersatz fiir solche biblisch
vorgeschriebenen Handlungen eingefiihrt.240

Die rabbinische Haltung gegeniiber dem Tempelverlust und der Hoffnung auf
seinen Wiederaufbau war komplex und ambivalent. Die Ambivalenz war Resultat
ihrer eigenen Rolle in der jiidischen Bevolkerung. Sie hatten sich selbst aufgrund ih-
res Torawissens zu Anfiihrern des Judentums erkldrt, doch die Tora setzte eigentlich
eine vererbbare Fiihrerschaft der Priester voraus, welche nach der Zerstérung des
Tempels in dieser Form nicht mehr gegeben war.24!

Die Rabbinen versuchten, fiir die jiidische Bevolkerung die vorherrschende Trauer
iber die Tempelzerstorung aufzufangen und abzumildern. Sie versuchten es auf vie-
rerlei Weise:

- durch Aussagen, welche das Ausmafd der Zerstorung als méglichst gering schildern
sollten: Gott habe seinen Zorn nur gegen den Tempel, ein blofles Gebédude, gerich-
tet, nicht jedoch gegen Israel, sein Volk, seine Kinder (KlgIR 4 zu Klgl 4,11);242

- durch den Versuch, die iitberméfige Trauer iiber die Tempelzerstérung ad absur-
dum zu fithren: Wenn plétzlich alle Speisen und Getrénke untersagt wéren, die in
Relation zum Tempelkult standen, diirfe fast nichts mehr gegessen oder getrun-
ken werden;243

- durch religionspolitische Mafinahmen, welche den Trauergedanken in den Hin-
tergrund drédngen sollten: Juda ha-Nasi wollte den g. Av als Trauertag abschaffen,
scheiterte jedoch daran (bMeg 5b; yMeg 1,6,70c);244

- durch die Ablehnung festgelegter heilsperiodischer Schemata: Die Hoffnung auf
eine unmittelbare Wiederherstellung Jerusalems und des Tempels sollte z.B. durch
die Betonung der Bet- und Lehrhausfrommigkeit hintangehalten werden.24>

239 Stemberger (2016), S. 171.

240 Goldenberg (2006), S. 201; vgl. Stemberger (2016), S. 171.
241 Goldenberg (2006), S. 202.

242 Thoma (1966), S. 149-150.

243 Ibid,, S. 149-151.

244 Ibid,, S. 149, 151-152; vgl. Stemberger (2010a), S. 648.
245 Thoma (1966), S. 149, 152—-153, 165.
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Rabbinische Moglichkeiten der Adaption und Relativierung der ehemals priester-

lichen und zentralkultischen Elemente waren v.a. die Uberbietung (Tora ist wich-

tiger als Tempel) und die Substitution (Gebet, Liebeswerke, Torastudium).2#6 Das

Rabbinische Judentum betonte somit das Gebet, Wohltitigkeit und Liebeswerke als

Antwort auf die Zerstérung des 2. Tempels und das Ende des Opferkultes.24” Die

Rabbinen boten so eine interimistische Ersatzmoglichkeit, bis der endzeitliche Tem-

pel wiedererrichtet werden wiirde.248
Die Rabbinen erméglichten es, dass ...

- die Synagoge (Bet ha-Knesset) mit ihren Abbildungen von Kultgeriten und Festsym-
bolen (z.B. Etrog und Lulav) in ihrer Funktion und als Ort des Gebets, sowie das
Lehrhaus (Bet ha-Midrasch) als Ort des Torastudiums den Tempel ersetzen konnten;

- das Gebet das frither dominante Tieropfer und das tégliche Tamid-Opfer ersetzte;

- Liebeswerke an die Stelle des Sithneopfers traten;

- das Torastudium das tégliche Tamid-Opfer und das Sithneopfer ersetzte;?+9

- der Weise als Repridsentant der Tora den Tempel als Wallfahrtsziel ersetzte und
sein Tod als dhnlich tragisches Ereignis wie die Tempelzerstorung gelten konnte.

Der Synagoge wurde v.a. nach der Tempelzerstorung eine gewisse Heiligkeit zuge-
standen. In mehreren Inschriften ab dem 4. Jh. wird die Synagoge als ,heiliger Ort'
beschrieben.25 Die Synagoge kann sogar als Miniaturtempel, als kleines Heiligtum'
(migdasch meat) (bMeg 29a) gedacht werden.?5! Denn die nach der Tempelzersto-
rung eintretenden sozio-6konomischen Umwélzungen innerhalb der jiidischen Ge-
sellschaft machten die Betonung von Torastudium und Synagoge als verbleibende
religiose Institution notwendig und erlaubten es, den Tempelkult teilweise in den
Synagogaldienst zu tibernehmen.?52 Im Grunde konnte die Synagoge nur einige
Tempelfunktionen tibernehmen, doch nicht diesen an und fiir sich oder in seiner
gesamten symbolischen Bedeutung ersetzen. Die Synagoge war somit de facto dem

246 Ibid,, S. 153,

247 Bokser (1983), S. 37. Fiir die rabbinische Haltung zu Opfern und der Verehrung Gottes siehe u.a.:
Goldstein (1982).

248 Thoma (1966), S. 166.

249 Fiir die Rabbinen ruhte die Welt auf drei Sdulen, der Tora und ihrem Studium, dem (synagogalen)
Gottesdienst und Liebeswerken (mAv 1,2; yTaan 4,2,68a; yMeg 3,6,74b; DtnR 5,1; PesR 5; Tan Naso
19; PRE 16).

250 Stemberger (2016), S. 181; Fine (1997).

251 Schiffman (0.D.); vgl. Stiassny (1977), S. 182; Goodman (2018), S. 246; Oppenheimer (1996),
S. 1034-1035; Cohen (1999), S. 298, 305; Stemberger (2016), S. 181; Fine (1997); Israeli (2015),
S. 9; Safrai (1989); Fine (1996).

252 Zellentin in Maier et al. (2005); vgl. Stemberger (2016), S. 184.
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Tempel stets unterlegen, doch das Gebet und das Torastudium wurden als dquivalent
oder iiberlegen in Bezug auf den Opferkult betrachtet.253

Prinzipiell unterscheidet sich die Synagoge vom Tempel in Jerusalem durch drei
Aspekte — Ort, Kult und Personal. Der Jerusalemer Tempel war als einziger Ort zum
kultischen Schlachten geeignet, da er als Wohnort Gottes heilig war, Heiligkeit aus-
strahlte und eine Reflexion des himmlischen Tempels war. Synagogen waren hin-
gegen weder grundsitzlich heilig noch auf heiligem Boden gebaut und auch nicht
das Haus oder der Thron Gottes.?5* Eine Synagoge konnte verkauft und gekauft oder
z.B. in ein Badehaus umgewandelt werden. Mit dem Ende der sakralen Absicht in
der Synagoge endete auch ihre Heiligkeit.25> Weiters war der Tempelkult abhéngig
von den Priestern, welche die Schlachtungen und die anderen rituellen Akte durch-
fithrten, der Tempel somit eine Institution der Priester, eine vererbbare Aristokratie.
Die Synagoge war im Gegensatz dazu eine ,Laien‘-Institution ohne klerikalen Mittler
zwischen Mensch und Gott.256 Synagogen standen infolgedessen iiberall dort, wo
es Juden gab, weshalb gesagt werden kann, dass es sich bei ihnen um ein wichtiges
Element jiidischer Selbstdefinition handelte.?5” Nichtsdestoweniger erhielten die
Synagoge — und auch das Lehrhaus - als Aufenthaltsorte der Weisen und Rabbinen
im Laufe der Zeit denselben Status wie der frithere Tempel, weil es u.a. zu einer Ver-
schiebung der Heiligkeit vom sakralen in den alltdglichen profanen Bereich sowie
von einem zentralen Gebdude auf Personen und Ersatzhandlungen hin kam.258

Bereits wihrend des Babylonischen Exils wurden Formen des Gottesdienstes er-
dacht, die ohne den Tempel auskamen. So wurden vermutlich Gebet sowie Lesung
und Interpretation der Tora zu den alten Opferzeiten verrichtet.25® Das dreimalige
tégliche Opfer wurde durch das dreimalige Gebet ersetzt (tBer 3,1-3).260 Auch die
paléstinischen Juden griffen nach der 2. Tempelzerstérung auf diese Praktik zuriick,

253 Cohen (1999), S. 322-323.

254 Ibid,, S. 299—301; vgl. Ulmer (2010), S. 223.

255 Cohen (1999), S. 321. Fiir gegenteilige Meinungen siehe: Stemberger (2010a), S. 639; tMeg 2,18;
mMeg 3,1; 3,3.

256 Cohen (1999), S. 306.

257 Siegert (2019), S. 337. Fiir detailliertere Unterschiede und Gemeinsamkeiten von Tempel und Syn-
agoge siehe beispielsweise: Brenham (1998); Cohen (1984a); Busink (1980), S. 1359-1400.

258 Rosenfeld (1997), S. 444, 446-447, 460—461.

259 Siegert (2019), S. 341. Das vorgeschriebene Gebet ist eine Kreation der rabbinischen Zeit, denn
vor 70 hatte der Tempel keine etablierte Gebetsliturgie (Cohen [1999], S. 324-325). Fiir das rab-
binische Gebet bzw. die rabbinische Liturgie und deren Entwicklung siehe zum Beispiel: Zahavy
(1990); Reif (1993); ders. (2019); Kimelman (2006); Langer/Sarason (2019).

260 Israeli (2015), S. 9; Stemberger (2010a), S. 640. Es wurde geglaubt, dass die Schechina wihrend
des Gebets in der Synagoge anwesend sei (Cohen [1999], S. 320). Bei der Zusammenkunft von
mindestens zehn Ménnern zum Gebet wurde geméf MekhY Bachodesch 2 zu Ex 20,21 und PRK
28,8 postuliert, dass die Schechina unter ihnen weile (Stemberger [2010a], S. 639).
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sodass der Gottesdienst in den Synagogen mit seiner Toralesung den Tempel und
dessen Opferkult ersetzte.26! Das Studium der Opfergesetze in der Tora, sowie das
Fasten, wurden der tatsdchlichen Darbringung der Opfer gleichgesetzt (Ps 50,23;
bSan 43b; bMen 110a; bMeg 31b; bTaan 27b; ARN A 4; PRK 6,3).262 Die Tora wurde
im Verstdndnis der tempellosen rabbinischen Bewegung folglich wichtiger als Pries-
ter- und Konigtum, ja sogar wichtiger als jedes Opfer erachtet (mAv 6,6; bEr 63b).263

Nach ARN (A 4,17-18; 6; B 7) lehrte Rabbi Jochanan ben Zakkai, dass anstelle
des Opfers im Tempel, das nach der Zerstérung nicht mehr dargebracht werden
konnte, Gebet und gute Werke bzw. Liebeswerke die von Gott bevorzugten Siihne-
mittel seien.264

Mit der Tempelzerstorung wurde die Tora zum Zentrum der jiidischen Religion
erhoben, sie galt als Ausdruck der Hoffnung und als Mittel dem Heiligen zu begeg-
nen.2%5 Die Tora galt den Rabbinen als das ewig giiltige unverénderliche Wort Gottes,
weshalb auch alles, was in ihr zu Kult und Tempel gesagt wurde, als in der Vergan-
genheit gegeben und in Zukunft wieder moglich betrachtet wurde. In der tempel-
losen Zwischenzeit ersetzte das Studium der Tora jedoch Kult und Tempel, nein,
iberstieg diese sogar, da nunmehr im Studium die Begegnung mit dem Wort Gottes
moglich war.266

Ohne Kult war auch keine rituelle Sithne mehr moglich. Es wurde jedoch versucht
der Torafrommigkeit Stthnewirkung zuzuschreiben, was teilweise auch gelang.267
In Babylonien bzw. im Babylonischen Talmud wurde beispielsweise das Torastu-
dium als Ersatz fiir den Tempel und dessen Kult propagiert. Im Bavli finden sich
dazu folgende Aussagen: Das Studium der Tora ist wichtiger als die Darbringung der
tédglichen Opfer (bEr 63b) und das Lernen ist Gott lieber als tausende Brandopfer
(bSchab 3o0a). Aus diesen Aussagen kann geschlossen werden, dass das Studium
der Tora das Opfer ersetzte. In bMen 110a wird dieser Gedanke noch weitergedacht,

261 Siegert (2019), S. 342; Schreiner (2019), S. 381. Andererseits ist auch das Musaf-Gebet zu den drei
Wallfahrtsfesten erwdhnenswert, da es die Bitte um den Wiederautbau des Tempels und seines
Kults erbittet (Siegert [2019], S. 353-354).

262 Bokser (1983), S. 52—53, 55—-57; vgl. Stemberger (2010a), S. 647; ders. (2016), S. 172; Schreiner
(2019), S. 382—384. Im Bavli ist die Vorstellung vertreten, dass Gott immer schon geplant hatte, das
Opfer durch andere Akte (z.B. Gebete zur Stindenvergebung) zu ersetzen (bTaan 27b; bMeg 31b;
vgl. yBer 2,1,4b; bMen 1104a; Tan Tzaw 14; Tan Achare 10; DtnR 5,3; PRE 5).

263 Neusner/Thoma (1995), S. 212.

264 Neusner (1972), S. 324; vgl. Bokser (1983), S. 38, 59; Shillington (1976), S. 127; Schwier (1989),
S. 355; Thoma (1966), S. 138; Overman (2014), S. 263; Stiassny (1977), S. 181-182; Klawans
(2010), S. 304; Stemberger (2010a), S. 625; Saldarini (2002), S. 159; Langer (2016), S. 358; Schrei-
ner (2019), S. 383-384; Goodman (2011), S. 509.

265 Langer (2016), S. 349; vgl. Oppenheimer (1996), S. 1049.

266 Stemberger (2016), S. 179; vgl. Cohen (1999), S. 318; Thoma (1966), S. 155.

267 Maier (1995), S. 253.
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denn dort wird angedeutet, dass das Studium der Tora Siinden siihnt. Die Tora ist
somit sogar dem Tamid-Opfer iiberlegen (bMeg 3b; bEr 63b; bSan 44b; bSchab 30a;
bMak 10a; bMen 110a) und jeder, der Tora lernt, kann sich sicher sein, dass ihm
seine Siinden vergeben werden,?68 denn das Studium der Tora ist wichtiger als der
Tempelbau (bMeg 16b),26% da der Lernende vor Gott gilt, als ob er bereits zum Wie-
deraufbau des Tempels beigetragen hétte.27°

Solange der Tempel stand, ermdglichte er Sithne; nach der Zerstérung konnte hin-
gegen jeder selbst an seinem Esstisch durch das Rezitieren der Tora Siithne erwirken,
denn wo Tora gesprochen und gelernt wurde, brauchte es keinen Tempel mehr. Die
Rabbinen gaben dem Torastudium schlussendlich den absoluten Vorzug, schon al-
lein deshalb, weil dieses einen groen Teil ihres Selbstverstéindnisses ausmachte.2”!

Nach der Tempelzerstorung gingen die Rabbinen, wie schon zuvor die Pharisier,
davon aus, dass die Reinheit und Heiligkeit des Tempels in abgeschwéchter Form,
z.B. in der ,Heiligung des Alltags‘ vorhanden blieb.22 So sollte beispielsweise jeder
seine téglichen Speisen in einem Zustand ritueller Reinheit zu sich nehmen,272 als
ob er/sie ein Tempelpriester wiére. Der Priesterstatus wurde so quasi auf die gesamte
jidische Bevolkerung ausgeweitet, denn jeder sollte leben, als ob er sich im Heilig-
tum in Jerusalem befiinde, ganz nach dem Gebot der Tora ,Ihr aber sollt mir als ein
Konigreich von Priestern und als ein heiliges Volk gehoren [...]“ (Ex 19,6).274

Mit bPes 22a und mAv 3,2 ist die Idee verbunden, dass die Personen, welche Tora
lernen und lehren, als Reprdsentanten und Vermittler der Tora gleichfalls als Ersatz
fitr den Tempel gelten. In der dritten Generation von Gelehrten in Javne wurde laut
SifDtn § 31 und tSot 6,10 der Tod eines Weisen bzw. eines Gerechten (Tzaddik) dann
sogar mit der Zerstorung des Tempels verglichen bzw. wog laut KlgIR 1,44 sogar
schwerer.27>

Nach 7o n. d. Z. scheinen die rabbinischen Weisen den Jerusalemer Tempel als Ort
des Heiligen ersetzt zu haben. Im Gegensatz zum friither zentralisierten Heiligtum
waren die Weisen an verschiedenen Orten im Land Israel tétig, was auf einen be-
ginnenden Dezentralisierungsprozess der religiosen Autoritit und Praxis hinweist.
Doch nicht immer war ein lokaler Rabbi zur Verfiigung, wodurch sich oft eine Reise
zu einem solchen Weisen nicht vermeiden lief. Studenten, die von einem Rabbi ler-

268 Rosenfeld (1997), S. 462—463; vgl. Stemberger (2010a), S. 647.

269 Stemberger (2016), S. 172; vgl. ders. (2010a), S. 647; Schreiner (2019), S. 385.

270 Langer (2016), S. 354-355.

271 Schreiner (2019), S. 384, 387.

272 Magness (2011), S. 87-88.

273 Durch Worte der Tora konnten gewdhnliche Speisen z.B. geweiht werden (Rosenfeld [1997],
S. 455).

274 Neusner (1972), S. 322, 325; vgl. Bokser (1981).

275 Rosenfeld (1997), S. 448-449; vgl. Stemberger (2010a), S. 636.
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nen wollten, verlieflen demnach auch ihre Heimatstiadte oder -dorfer und reisten
sogar zwischen Paldstina und Babylonien hin und her, um mit prominenten Rabbi-
nen zu lernen. Diese Dezentralisierung von Wissen und Heiligkeit fiihrte zu einem
personlicheren und individuellen Zugang zur Heiligkeit. So wurde nach 70 n.d. Z.
der zentralisierte, hierarchisch strukturierte, anonyme und ritualisierte Tempel-
dienst, der durch die Priester ausgefiihrt wurde, durch einen dezentralisierten und
individualisierten Zugang zur Heiligkeit, reprasentiert durch die Rabbinen, ersetzt.
Dies erlaubte eine stdndige Adaptierung an religiose Praktiken und Umsténde, was
den Erhalt des Judentums in der Diaspora erleichterte.?’¢ So wurden die fritheren
jahrlichen drei Pilgerreisen zum Tempel an den Wallfahrtsfesten (Pessach, Schawuot
und Sukkot) durch Reisen zu den Weisen ersetzt, bei welchen gelernt wurde und
eine spirituelle Atmosphére herrschte (tSuk 2,1; tPar 7,4).277 Diese Feste wurden zur
héauslichen, lokalen Angelegenheit, was eine Reise nach Jerusalem nicht linger er-
forderlich machte. Objekte, die an den Tempel erinnern sollten, wurden zu Hause
oder in der Synagoge gebraucht. Familien- und Gemeindebriuche ersetzten somit
den priesterlich kontrollierten zentralen Tempeldienst. Die Rabbinen erméglich-
ten so eine religiose Lebensart, mit welcher die Koexistenz vieler ,heiliger Médnner’
(= Weisen) und ,heiliger Orte‘ (= Synagogen) moglich war.278

4.2.1.4.4. Diaspora

In der biblischen Zeit blieb die Zentralitit des Opferkults des Jerusalemer Tempels
mit Ausnahme des Babylonischen Exils im Wesentlichen unangefochten.?”® In der
Zeit des 2. Tempels28° gab es Ausnahmen zu der Zentralisierung des Opferkults im
Jerusalemer Tempel. Drei dieser Einzelfille sind der Tempel in Elephantine,?8! in
dem der Gott Israels als Oberhaupt eines ganzen Gotterpantheons verehrt wurde,
der Tempel von Onias in Leontopolis, welcher nach dem Vorbild des Jerusalemer
Tempels errichtet wurde, sowie der samaritanische Tempel auf dem Berg Garizim,

276 Hezser (2013a), S. 1. Zu jiidischen Pilgerreisen im Kontext jiidischer Identitt siehe z.B.: Kerkesla-
ger (1998). Fiir mehr Details zu dieser Verdnderung in der Wahrnehmung des Heiligen bzw. dessen
Dezentralisierung siehe besonders: Hezser (2013a); dies. (2016).

277 Rosenfeld (1997), S. 450-451.

278 Hezser (2013a), S. 17-18. Fiir heilige Médnner im 5. und 6. Jh. siehe z.B.: Brown (1982).

279 Goldenberg (2006), S. 192.

280 Ein kurzer Uberblick zur politischen Lage in der Diaspora vor 7o findet sich beispielsweise in:
Smallwood (1999).

281 Dieser JHWH-Tempel wurde bereits 410 v. d. Z. zerstort. Im Jahr 407 v.d. Z. wurde von der Ge-
meinde in Elephantine ein Schreiben an den persischen Statthalter von Judda gesandt mit der
Bitte, den Wiederaufbau des Tempels zu unterstiitzen. Interessant ist, dass dieser Brief Elemente
einer Stddte- bzw. Tempelklage enthilt, wie sie aus dem Buch Klagelieder bekannt sind (Granered
[2020]).
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der vermutlich das Resultat von Streitigkeiten innerhalb des Priestertums war.282
Der Tempel des Onias in Leontopolis war der letzte jiidische Tempel der Geschichte
(bis 73 n. d. Z.), doch es gab kein Anzeichen dafiir, dass die Juden den Verlust dieses
Tempels betrauerten.283

Juden in der Diaspora unterschieden sich somit stets von jenen im Land Israel
in ihrer loseren Affinitit zum Tempel.284 Bereits in der Zeit vor 70 n. d. Z. vertraten
die Juden, die in der Diaspora lebten, mehrheitlich eine Religiositit, die ohne den
Tempel und seinen Kult auskam bzw. auskommen musste.?85 Nichtsdestoweniger
lasen, lernten und lehrten Diasporajuden genauso die Tora wie ihre Glaubensbriider
in Israel. In der Tora wurden der Tempel, sein Kult und die Priester hochgeachtet,286
dennoch hatten diese Elemente, wie auch die Diasporaliteratur zeigt, nicht eine
solch unmittelbare Bedeutung fiir sie. Bereits vor 70 n. d. Z. hatten sie Alternativen
zum Tempel etabliert, die fiir sie praktikabel waren. Die Tempelzerstorung mag fiir
die Diasporajuden schockierend und beédngstigend gewesen sein, weil sie ihr ide-
elles Zentrum verloren, doch auf ihr alltdgliches religioses Leben hatte sie keinen
Einfluss.287 In politischer Hinsicht war die Tempelzerstorung bzw. der ihr vorausge-
hende Jidische Aufstand aber dennoch relevant. So wurde beispielsweise der Tem-
pel von Leontopolis 71 n. d. Z. auf Anweisung des Vespasian geschlossen.?88 War 7o
n.d. Z. nur von jenen Juden der fiscus judaicus zu entrichten, die ethnisch jiidisch
waren, so mussten nach 96 alle Glaubensangehérigen des Judentums die Steuer be-
zahlen, da ab diesem Zeitpunkt die Definition eines Juden vom romischen Staat her
eine religiose war.289

282 Schiffman (0.D.); vgl. Goldenberg (2006), S. 192; Hezser (2013a), S. 2; Goodman (1992), S. 28. Fiir
Details zu diesen Heiligtiimern siehe z.B.: Frey (1999). Die Diasporajuden hielten sich damit zu-
riick, ,neue‘ Tempel zu errichten, doch die Tempel, die sie bauten, erlangten weder weite Unterstiit-
zung noch Anerkennung (Cohen [1999], S. 301).

283 Goldenberg (2006), S. 193; vgl. Smallwood (1999), S. 190-191.

284 Hacham (2011), S. 155.

285 Stemberger (2016), S. 168. Die groflen jiidischen Wallfahrtsfeste zum Tempel sollten die Juden in
Jerusalem sammeln. Die Feierlichkeiten sollten in der Ndhe des Tempels abgehalten werden, was
fiir viele Juden in der Diaspora aber ein Ding der Unmdoglichkeit darstellte (Tuval [2011], S. 182).

286 Besonders die Kalenderberechnung, welche in Jerusalem erfolgte, soll laut den Rabbinen fiir die
Diasporagemeinden relevant gewesen sein, da diese erst nach Erhalt der Berechnung durch einen
Boten aus Jerusalem wussten, wann die Feste in dem jeweiligen Jahr zu feiern waren (tPea 4,6; tSan
2,6; mRH 2,4) (Gafni [2018], S. 278-280).

287 Tuval (2011), S. 238-239; Stemberger (2017), S. 189. Insgesamt scheint das religiose Leben der Ju-
den in der Diaspora recht friedlich und mit ihrer Umwelt harmonisch verlaufen zu sein, v.a. wenn
an die Synagoge in Alexandria (in glorreichen Farben beschrieben in ySuk 5,1,55a-b, bSuk 51b),
die 117 n.d. Z. von Trajan zerstort wurde, oder an die grofle Synagoge von Sardes gedacht wird
(Goodman [1992], S. 36; Gafni [2018], S. 272).

288 Goodman (1992), S. 30—-31; Smallwood (1999), S. 190-191; Jos, B] 7,409-436.

289 Goodman (1992), S. 32, 34.
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Mit der Zerstorung des 2. Tempels fiel die Vorstellung der Zentralitét vollkommen
weg und die Tora, ihre Lehre und Interpretation trat als vorrangig einigendes Ele-
ment auf den Plan. Durch die jahrhundertelange Erfahrung der Diasporajuden ohne
Tempel auszukommen und ihre bewusste Verwendung von Aquivalenten zu Tempel
und dessen Kult, waren es die Diasporagemeinden — v.a. jene grofie Gemeinde in Ba-
bylonien, die bereits seit der Zerstorung des 1. Tempels (586 v. d. Z.) existierte — die
den Juden Jerusalems, wenn nicht ganz Israels, nach dem Wegfall des Tempels den
Weg weisen konnten, weil sie diese besondere Form der Religiositit langst verinner-
licht hatten.29°

4.2.1.4.5 Drama der Tempelzerstorung?

War das Ereignis der Tempelzerstorung ein erschiitterndes und einschneidendes
Drama? Wohl eher nicht, obwohl es einige Verdnderungen mit sich brachte. Doch
wieso dies behauptet werden kann, soll im Folgenden aus rabbinischer und heutiger
Perspektive genauer beleuchtet werden.

4.2.1.4.5.1 Rabbinische Perspektive
Lange vor 70 n. d. Z. wurde der Tempel von manchen jiidischen Gruppen, z.B. der Ge-
meinde in Qumran oder vielleicht auch den frithen Christen, abgelehnt.?%! Der Tem-
pel war fiir die in der Diaspora lebenden Juden fern, Frommigkeit war fiir diese Juden
somit nicht mit dem Tempel, sondern der Synagoge und dem Gebet verbunden.292
Dariiber hinaus gab es eine breite Stromung im rabbinischen Judentum, die be-
reits in der 1. Zerstorung des Tempels die entscheidende Wende sah und die 2. Tem-
pelzerstorung nur mehr als eine Art Nachspiel betrachtete.292 Die Verdnderungen,
zu welchen es im Zuge der 2. Tempelzerstorung kam, waren nicht so akut wie jene
nach der Zerstérung des 1. Tempels, denn die Identitdt und Essenz blieb grofiten-
teils erhalten. Werden die 2. Tempelzerstérung und der Bar Kochba-Aufstand zu-
sammengefasst, so kann jedoch durchaus von einer Ubergangszeit (mit groleren
Umwilzungen) gesprochen werden.2%4 Parameter, anhand welcher die Kontinuitét

290 Vgl. Gafni (2018), S. 282—285; ders. (2009); Stone (1981), S. 195-196.

291 Die Mitglieder der Gruppe in Qumran hatten beispielsweise schon frither, zur Zeit des 2. Tempels,
ihre eigene Gemeinde als Ort der Gegenwart Gottes als Alternative zum Tempel betrachtet (Neus-
ner/Thoma [1995], S. 210).

292 Neusner (1972), S. 314, 319—320.

293 Kuhn (1978), S. 355; vgl. Neusner (2012), S. 92—93. Das bereits erwihnte prophetische Paradigma,
das auf die 1. Zerstorung des Tempels angewandt wurde, war fiir die Rabbinen auch 70 n.d.Z.
teilweise noch ein moglicher Erklarungsversuch der Katastrophe (Neusner [2012], S. 78).

294 Herr (2009), S. 232. Neusner (2012), S. 91, stellte die These auf, dass wenn sich die 2. Tempelzer-
storung nicht ereignet hitte, es hochstwahrscheinlich nicht zum Bar Kochba-Aufstand gekommen

163



Gewalt

oder Verdnderung vor und nach der Zerstérung des 2. Tempels festgemacht werden
konnen, sollen folglich aufgelistet werden:295

Tab. 8: Veranderungen und Kontinuitaten vor und nach der 2. Tempelzerstérung

2. Tempelzerstérung

Tempel: Existenz Ja Zerstort
Tempel: Zentraler Status Ja Nein

Tempel: Ideologische Zentralitat Ja (zu einem GroBteil) Ja
Jerusalem Ja Zerstort

Eretz Israel: Judischer Charakter und Mehrheit Ja Ja

Eretz Israel: Zentrum der jiidischen Welt Ja Ja

Diaspora Andauernd Andauernd
Judische Identitat: Der Bundesgedanke und seine Ja Ja
Konkretisierung durch die Mitzwot als Norm

Judische Gesellschaft in Eretz Israel: Viele Parteien, Sekten Ja (eher) Nein
und Bewegungen

Jidische Leitung in Eretz Israel: Sadduzdische Hohepriester Ja Nein

Jldische Leitung in Eretz Israel: Haus von Herodes Ja Nein

Judische Leitung in Eretz Israel: Phariséder/Weise /Rabbinen Nein Ja

Halakha der Weisen als obligatorische Norm aller Juden in Nein (theoretisch) Ja
Eretz Israel

Welt der Mitzwot: Ja Ja

zentrale Themen (Ausnahme: Tempelkult) in Eretz Israel:
rituelle Reinheit, Priester- und levitischer Zehent

Uberall sonst: Feiertage und Feste; Synagoge; Liebeswerke
und Wohltatigkeit

Hellenistische Zivilisation Ja Ja

[

Rémische Herrschaft in Israel und in GroBteilen der Diaspora; a Ja

Parthische Herrschaft in Babylonien/Persien

wire. Andererseits, wenn Bar Kochba gewonnen hitte, auch das rabbinische Judentum mit der
Niederschrift der Mischna, in welcher der Tempel und der Kult intakt waren, genauso — vielleicht
aber ein bisschen frither — sukzessive an Autoritit gewonnen hitte. Fiir die Erinnerung an den
Tempel in den Talmudim und der jiidischen Religionsgeschichte ganz allgemein, siehe beispiels-
weise: Schoeps (1942), bes. 1—45; Yisraeli-Taran (1997); Leonhard (2019).

295 Hierbei handelt es sich um eine adaptierte Version der Tabelle von Herr (2009), S. 235-236. Zu
detaillierter Literatur iiber die Verdnderungen, die mit der Tempelzerstérung einhergingen, und
deren Auswirkungen auf das rabbinische Judentum siehe u.a.: Schoeps (1942); Avi-Yonah (1962);
Neusner (1977); Goldenberg (1977); Herr (1978); Halevi (1982); Schiffman (2003); Flusser (2009).
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Werden die unter Punkt 4.2.1.4.2 genannten Schriften betrachtet, so ergibt sich,
dass kurz nach der Tempelzerstdrung zwar Endzeitvorstellungen vorherrschten, die
Rabbinen aber das religiose Machtvakuum nutzten, ihre Machtbasis und Ideologie
auf den Triimmern des Tempels aufbauten und der jiidischen Gesamtbevolkerung
durch Trost und Ersatz die Bewiltigung der Katastrophe ermoglichten.

Doch wie fithlten und reagierten die Rabbinen selbst auf die Zerstérung des Tem-
pels im Jahr 7on.d.Z.? Es finden sich keine Hinweise darauf, dass sie von Angst,
Hoffnungslosigkeit oder jenem tiefen Schrecken erfasst wurden, wie er etwa die Bii-
cher Baruch und Ezra prégt. Vielmehr zeichnet sich in den rabbinischen Quellen ein
auffilliges Schweigen gegeniiber dem Ereignis ab. Sie erkannten andererseits viel-
leicht sogar, dass die Zerstorung nicht unerwartet geschah und nicht als nur desas-
tros einzustufen war. Die Existenz der Mischna ist in diesem Sinne der beste Beleg
fiir die Kraft des Studiums und den Willen der Rabbinen weiterzumachen — die kri-
senschwere Zeit mithilfe der Konzentration auf das Torastudium zu bewiéltigen.296

4.2.1.4.5.2 Heutige Perspektive

Die Forschermeinungen wandelten sich iiber die Jahrzehnte hinweg. Wurde zu-
erst von einer spirituellen, sozialen, 6konomischen und politischen Katastrophe
ausgegangen,?%? so wurde diese Theorie in einem nédchsten Schritt relativiert. Denn
firviele Juden hatte die Tempelzerstorung wenige bis gar keine Auswirkungen auf ihr
alltdgliches Leben, mit Ausnahme des fiscus judaicus (und einigen Enteignungen).298
In einem weiteren Schritt wurde abermals von einer Katastrophe im religiésen und
kulturellen Kontext gesprochen, da die Romer angeblich versucht hétten, das Ju-
dentum als Religion auszuloschen. Die heutige Forschung geht hingegen eher von
einer gewissen Kontinuitit aus, die jedoch aufgrund der verdnderten Umsténde mit
Adaptionen Hand in Hand ging.299

296 Vgl. Cohen (1999), S. 315. Fiir Details zu den Reaktionen der Rabbinen auf die Tempelzerstorung
siehe z.B.: Saldarini (1982); Mintz (1984); Scheinerman (2015).

297 Schwartz (2014), S. 238-239. V.a. jene irrten sich, die davon ausgegangen waren, dass erst mit 70
n.d. Z. der Untergang des jiidischen Staates besiegelt war, denn bereits viele Jahrzehnte vor der
Zerstorung Jerusalems war der jiidische Staat als solcher nicht mehr existent gewesen (Schwartz
[2011], S. 3). Fiir frithe Forschermeinungen zu den Auswirkungen der Zerstérung siehe beispiels-
weise: Thoma (1968); Aderet (1984).

298 Schwartz (2014), S. 239, 245; vgl. Magness (2011a), 181; Thoma (1966), S. 4-8.

299 Vgl. Schwartz (2014), S. 240-242, 244—252. Fiir S. Schwartz iiberlebte das Judentum den Schick-
salsschlag 70 nicht, sondern wurde zerriittet und setzte sich erst infolgedessen wieder zusammen,
jedoch anders als zuvor. Genauso wie nach der Schoah das Judentum fiir ihn nicht einfach iiberlebt
hatte, sondern in anderer Form fortgefithrt wurde, so macht fiir Schwartz die Theorie, dass das
Judentum all diese Desaster und Katastrophen in seiner urspriinglichen Form iiberlebt hat, nur
als Metapher, nicht jedoch in der Realitit der Praxis Sinn (Schwartz [2013], S. 12—17). In diesem
Zusammenhang ist der Artikel von J. Klawans (2010) zu erwédhnen, der aufzuzeigen versuchte, dass
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Aus Untersuchungen zur Bevolkerungszahl, der Besiedlung oder der 6konomi-
schen Vitalitét ldsst sich fiir die Zeit nach 70 n. d. Z. keine Krise ausmachen. Anhand
der archdologischen Funde aus Israel, besonders in Galiléa, lassen sich keine grofien
Verinderungen zu der Zeit vor 7o feststellen. Im Gegenteil: wichtige jiidische Insti-
tutionen wie die Synagoge und solche der rituellen Reinheit (z.B. Mikwe) waren be-
reits vor 7o etabliert und entwickelten sich nach dem Aufstand und der Zerstérung
sogar kontinuierlich weiter.3°0 Die Behauptung, dass Juden nach dem Bar Kochba-
Aufstand Jerusalem nicht mehr betreten durften, kann archdologisch nicht bestétigt
werden, — es fanden sich Grabhdohlen, kleine jiidische Siedlungen und Mikwen in der
Region, wenn auch nicht im ehemaligen Stadtkern Jerusalems.30! Mit der Zerstérung
des Tempels wurden die Religion bzw. religiose Praktiken jedoch zunehmend in das
Alltagsleben integriert. Die personliche spirituelle Verbindung zum Heiligen trat ins
Zentrum der religiosen Betrachtungen. Der Kult war somit nicht mehr auf den Tem-
pel beschrinkt, sondern existierte innerhalb des Judentums im privaten (,Heiligung
des Alltags‘) und im 6ffentlichen Raum (Synagogen) weiter.302

4.2.1.5 Wer trauerte um den Tempel?

Gott wird in der rabbinischen Literatur des Ofteren in Bezug auf die Tempelzerstd-
rung als Trauernder dargestellt.393 Er trauert um den Verlust seines Tempels, die na-
tionale Autonomie Israels und die darauffolgende Diaspora seines Volkes. Wenn es
in den Klageliedern heifdt, Gott klagt, weint, vergief3t Tranen, jammert und trauert,
dann bezieht sich dies auf beide Tempelzerstérungen. Gott fithrt in seiner Trauer
verschiedene Trauerbriduche, Riten und symbolische Akte aus. So kleidet er sich z.B.
in Sackleinen bzw. die Wolken in Dunkelheit, er 16scht die Lichter,3%4 sprich, Sonne,

in der Zeit 70 genauso wie nach der Schoah Literatur tiber diese schicksalhaften Ereignisse produ-
ziert wurde. Es dominierte in beiden Fillen nicht das schockierte Schweigen, sondern einmal war
es v.a. die Apokalyptik, die Schmerz, Trauer aber auch Hoffnung zum Ausdruck brachte, wihrend
es dann Gedichte und Prosa Uberlebender waren, die vom Willen zum Weiterbestand der judi-
schen Religion zeugten. Vgl. Roskies (1984); Mintz (1984).

300 Overman (2014), S. 271, 276; vgl. Schwartz (2014), S. 245-48.

301 Schwartz (2014), S. 247.

302 Ibid,, S. 249, 251—-252. Der Gedanke des Weiterbestehens des Tempels im privaten Raum findet
sich besonders in LevR, wo der Korper eines jeden Menschen in Bezug auf die Reinheit mit dem
Tempel parallelisiert wird. Siehe dazu v.a.: Langer (2016).

303 Beispiele fiir die Trauer Gottes iiber den Tempel finden sich u.a. in den angefiihrten Stellen rabbi-
nischer Texte: yBer 9,3,13¢; bBer 3a; 59a; bTaan 5a; bChag 5b; bBB 74a; bAZ 3b; KIgIR 3,31; Peticha
24; PRK 16,9; PesR 15,16; 29,1,(1-2); 36,6; SER 28; 149; 154; Yalq II § 1009.

304 Der Brauch des Loschens der Lichter in der Synagoge am g. Av ist bis in das 17./18. Jh. hinein be-
zeugt (Kuhn [1978], S. 425). In der Moschee, welche heute an der Stelle des Tempels steht, sollen
die Lichter am 9. Av selbst verloschen (Bergmann [1919], S. 94).
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Mond und Sterne, er geht barfuf3, sitzt in Schweigen und weint (KIgIR 3,10). Wie
jeder Trauernde sucht und benétigt auch Gott dringend Trost.35 In seiner Trauer
lasst er die Ereignisse Revue passieren und erkennt, dass er auch Mitschuld an der
Zerstorung seines Tempels und an dem derzeitigen Exil seines Volkes tréigt. Eine
mogliche Interpretation dieses ,Anthropomorphisierens’ eines omnipotenten Got-
tes durch das Medium eines Textes ist der Wunsch des jiidischen Volkes nach der
Zerstorung des Tempels nach Trost, den Gott, der als mit ihnen trauernd dargestellt
wird, bietet.306

Such a companion who can overtly or symbolically cry with the person in distress helps
the latter take the first steps toward emotional healing and psychological wholeness.307

Gott klagt und trauert im Himmel und v.a. in dem zerstorten Tempel, um diesen und
um das Schicksal seines Volkes. Er trauert zwar besonders am Tag der Zerstorung,
doch prinzipiell dariiber hinaus bis in die Gegenwart, denn jegliche Freude wird als
zukiinftig geschildert. Auch die Engel trauern, doch muss es diesen erst von Gott
aufgetragen werden.308

Aus der rabbinischen Uberlieferung geht hervor, dass jedes Ereignis, welches den
Menschen zur Trauer veranlasst, auch dazu geeignet ist, Gottes Trauer und Klage
hervorzurufen. Zwei vorrangige Griinde fiir die Trauer Gottes sind einerseits sein
(passives) Mitleid mit Israel und andererseits sein (aktives) Mitleiden in dem Un-
gliick, das ihn auch selbst betrifft.3°° Durch Gottes Trauer ist Israel nie allein in sei-

305 Vgl. Glatt (1979); Kirschner (1985), 41; Ayali (1981), S. 229; Ulmer (2010), S. 246—247; dies. (2011),
S.117.

306 Vgl. Glatt (1979); Cohen (1982), S. 34. Gottes Trauer ist nicht menschlich, obwohl er gleich einem
Menschen trauert, da er sein géttliches Wesen dabei nicht verliert. Durch seine Schicksalsgemein-
schaft mit Israel hat er sich jedoch selbst in eine gewisse Abhéngigkeit begeben, woraus gefolgert
werden kann, dass Gott nur als Gott Israels wirklich Gott ist. Siehe: Kuhn (1978), S. S. 451, 454; vgl.
Kirschner (1985), S. 42—-43; Fishbane (2005), S. 239. Aus dieser Abhingigkeit speist sich aber wie-
derum auch seine Fahigkeit zu echter Trauer um seinen Tempel und das Schicksal Israels (Kuhn
[1978], S. 456). Zu Gottes Trauer und seinem Weinen siehe z.B.: Ego (2021).

307 Glatt (1979), S. 78.

308 Vgl. Kuhn (1978), S. 244, 268, 356.

309 Ibid,, S. 350, 3583—60; vgl. Cohen (1982), S. 34. Gott leidet ebenfalls, denn seit der Zerstérung des
Tempels betritt er das himmlische Jerusalem auch nicht mehr (bTaan 5a), er ist sozusagen, gleich
den Exilierten obdachlos (PesR 15,16) (Stemberger [2010a], S. 650; vgl. Ulmer [2010], S. 257).
Im Textkorpus des Zohar, dem bedeutendsten Werk der Kabbala (= jiidische Mystik), wird die-
ses Mitleiden Gottes noch ausgeweitet, indem davon ausgegangen wird, dass bei der Zerstorung
des irdischen Tempels auch der himmlische (archetypische) Tempel Schéden erlitt, wodurch Gott
nicht nur seine Wohnung auf der Erde verlor, sondern auch an seinem himmlischen Zufluchtsort
geschwiécht wurde (vgl. Fishbane [2005], S. 293).
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nem Schmerz, Gott ist in Liebe und einer gewissen Schicksalsgemeinschaft mit sei-
nem Volk verbunden.3'® Warum Texte {iber die Trauer Gottes entstanden sind, hat
demnach vermutlich zwei Griinde — Trost und Ermahnung.3!

Wie im Trost so Ermahnung verborgen sein kann, so ist in jeder Ermahnung, in der Gottes
Trauer als Konsequenz der Siinde hingewiesen wird, wiederum Trost verborgen, da auch
jene Trauer letztlich immer noch aus Gottes fortwahrender Liebe zum einzelnen und
zum Volk hervorgeht.312

Insgesamt war das Ziel solcher Texte wohl die ,Erbauung’ Israels.3!3 Denn auch die Is-
raeliten waren Trauernde — einerseits iiber die Zerstorung und andererseits iiber den
Verlust ihrer nationalen Souverinitéit und das Exil.3# Sie trauerten individuell und
kollektiv, erlebten vermutlich ein kollektives Trauma und brauchten einen Freund,
der mit ihnen dieses Leid und den Schmerz teilt. Die Rabbinen leiteten aus der Bibel,
besonders aus den Klageliedern, den Topos von ,Gott als Trauernder‘ ab und versorg-
ten dadurch das Volk “with one of the most psychological helpful mechanisms for
those in the throes of the grief-to-healing process, the companion in tragedy”.3!® Der
Trost Gottes wird dem Volk somit durch die Rabbinen zuteil, indem diese horbare
und spiirbare Offenbarungen, wie sie in den oben angefiihrten Textstellen beschrie-
ben sind, an das Volk weitergeben, wodurch der Bericht iiber die Trauer Gottes und
der damit einhergehende Trost nicht vom Volk selbst erfunden, sondern sozusagen
yvon auflen’ an dieses herangetragen wurden.3!6

Der beschriebene Topos der Trauer Gottes tiber die Tempelzerstorung ist eng mit
Rabbi Agiva (50/55-135 n.d.Z.) verbunden.3!” Die Generation Rabbi Aqivas und
seiner Schiiler war, rabbinischen Texten zufolge, geprigt von Verfolgung, wirtschaft-

310 Kuhn (1978), S. 361-362, 387; vgl. Cohen (1982), S. 33.

311 Kuhn (1978), S. 351. Fiir Griinde der Trauer Gottes (iiber menschliche Siinden) im Zusammen-
hang mit Ermahnung siehe beispielsweise: Ibid., S. 370-379. In diesen Fillen wird Gott zum
Trauernden, weil er durch die Siinde der Menschen gezwungen ist, diese zu bestrafen, was ihn
von einem liebenden zu einem strafenden und dadurch leidenden Gott macht (ibid., S. 381; vgl.
Kirschner [1985], S. 45; Maier [1995], S. 254). Texte, welche der Trostung dienen, sind jedoch weit-
aus héufiger als solche der Ermahnung, was vermutlich durch die Schicksalsgemeinschaft Gottes
mit seinem Volk bedingt ist, da in erster Linie Bedarf an Trost bestand und erst in zweiter Ermah-
nung ertragbar war (Kuhn [1978], S. 385, 387).

312 Kuhn (1978), S. 389.

313 Ibid,, S. 390.

314 Glatt (1979), S. 78.

315 Ibid,, S. 79; vgl. Fishbane (2005), S. 139, 191.

316 Kuhn (1978), S. 364.

317 Ayali (1981), S. 215, 217, 230; vgl. Fishbane (2005), S. 195, 215. Zur Zeit des Agiva bzw. in Verbin-
dung der mit ihm assoziierten ,Schule’ wurde eine Form der Textauslegung bedeutend, welche die
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licher Unsicherheit, Krieg sowie enttduschten Hoffnungen auf einen baldigen Wie-
deraufbau des Tempels. Aufgrund dieser geschilderten dufSeren Umstdnde konnten
Zweifel entstehen, ob Gott sein Volk nicht doch verlassen und den Feinden ausge-
liefert hatte.3!8 Entgegen der Annahme, dass die Schechina infolge von Siinde das
Volk verlie (bYom 85a; bChag 5b),3!° beruhigte und trostete Rabbi Aqiva durch die
Aussage, dass diese mit Israel ins Exil zog und bei der Erlosung Israels gleichfalls
erlost werden wird.320 Selbst wenn geglaubt wurde, dass u.a. Siinden des Volkes der
Grund fiir die Zerstérung des Tempels und des nachfolgenden Ungliicks waren, so
war es bestimmt dennoch trostend, dass Gott auch Verantwortung iibernahm,321
denn weil er den Tempel zerstort hatte, wollte er fiir Israel die Aufgabe des Trosters
tibernehmen und in der Zukunft den Tempel selbst wiedererrichten.322 M. Ayali war
aufgrund der zahlreichen Belegstellen iiber die Anteilnahme Gottes am Leiden Is-
raels und dessen Zerstorung iiber den Tempel, wie sie oben genannt wurden, und
dem Aufkommen des Topos in der Zeit des Rabbi Aqiva davon iiberzeugt, dass es
sich dabei um eine anti-christliche Reaktion handelte, die gegen die Behauptung
gerichtet war, dass Gott den Bund mit Israel aufgekiindigt und sich den Christen als
neues Volk zugewandt hat.323

Eine spezielle Gruppe, ndmlich die ,Trauernden Zions‘ (Avelei Zion),324 werden
in PesR 34 besonders hervorgehoben. Sie trauern und beklagen die Zerstorung des
Tempels und leisten dabei Gott in dessen Trauer Gesellschaft. Wenn Gott mit Israel
trauert, so trauern die Trauernden Zions mit Gott mit; auch sind sie es, deren Gebete
das Kommen des Messias herbeifithren und so zur Erlgsung Israels beitragen wer-

midraschische Interpretation als Schriftauslegung verstand (Mandel [2011], S. 347, 368-369). Fiir
detailliertere Ausfithrungen dazu, siehe z.B.: Mandel (2017).

318 Ayali (1981), S. 218, 230.

319 Vgl. Maier (1995), S. 250.

320 SifNum § 84; MekhY Bo 14; MRS 3,8; ExR 2,8; PRE 40; Ayali (1981), S. 222-223; vgl. Kirschner
(1985), S. 43, 45; Fishbane (2005), S. 138-139, 141, 144, 195, 296, 312—313; Maier (1995), S. 254.
Wann immer sich zehn Ménner in einer Synagoge versammelten, wurde geglaubt, die Schechina
wire bei ihnen (MekhY Bachodesch 11 zu Ex 20,24; Thoma [1966], S. 164). Fiir Details zu der
Schechina im Exil (= Schechina ba-galuta) siehe z.B.: N.J. Cohen (1982). Fiir dhnliche Vorstellun-
gen, wie die Kabod- und Schem-Tradition, welche sich v.a. im Kontext der 1. Tempelzerstérung
entwickelten, siehe u.a.: Pohlmann (2002), S. 46—48; Mettinger (1982).

321 Glatt (1979), S. 78; vgl. Maier (1995), S. 254.

322 Ayali (1981), S. 228; vgl. Ulmer (2010), S. 242—243.

323 Ayali (1981), S. 215, 227, 231; vgl. Neusner (2012), S. 92.

324 Oft werden die Trauernden Zions mit einer karaitischen Sekte aus dem g. Jh., welche von Daniel
al-Kumisi griindet wurde, identifiziert (Ulmer [2010], S. 252; Reiner [2001], S. 138), doch prinzi-
piell handelte es sich um eine Phrase, die 70 n. d. Z. als Selbstbezeichnung von asketischen Grup-
pen gebraucht wurde, welche in fortwiahrender Trauer um den Tempel lebten (Alexander [2013],
S. 24-25, 33—-34). Zu dieser Gruppe siehe z.B.: Goldberg (1978).
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den.325 Interessanterweise gibt es auffallende Parallelen zwischen der Terminologie
dieser Gruppierung und jener der Gemeinde in Qumran. Wie die Trauernden Zions
trauerte die Qumran-Gemeinde um den Tempel, allerdings um den 1. Tempel. Denn
in den Augen der Gemeinde von Qumran konnten die Makkabier den Tempel nicht
von den hellenistischen Einfliissen befreien und seine einstige Heiligkeit wiederher-
stellen — er blieb fiir sie durch eine illegitime Priesterschaft entweiht. So zeugen die
Schriftrollen vom Toten Meer von der Trauer iiber die Zerstorung des 1. Tempels,
obwohl zu dieser Zeit bereits der 2. Tempel stand. Aus diesem Grund konnte ge-
schlussfolgert werden, dass die Qumran-Gemeinde — vielleicht als einzige — nicht
um den 2. Tempel trauerte.326

4.2.1.6 Wann wird (heute noch) getrauert?

Am 9. Av,%27 einem der wichtigsten Trauertage im jiidischen Kalender, wurden der
rabbinischen Uberlieferung zufolge der 1. und der 2. Jerusalemer Tempel zerstort.
Doch waren es nicht nur die Zerstérungen der beiden Tempel, sondern dariiber hi-
naus noch zahlreiche weitere schicksalhafte Ereignisse, die sich im Laufe der jiidi-
schen Geschichte an diesem Tag ereignet haben sollen.328

Der 9. Av, der zumeist auf einen Tag im Juli oder August fallt, gilt aufgrund der
dramatischen Ereignisfiille als Erinnerungs- und Trauertag, an dem u.a. gefastet
wird, sexuelle Aktivitdt, Waschen, Haareschneiden, das Essen von Fleisch und das
Trinken von Wein untersagt sowie das Sitzen in Trauer auf dem Boden geboten ist.329
Er bildet den Abschluss einer dreiwdchigen Trauerzeit und ist neben Jom Kippur
der einzige offiziell vorgeschriebene Fasttag.33° Die Mischna geht in mTaan 4,6-7

325 Ulmer (2010), S. 252-253; vgl. dies. (2011), S. 119-120, 124; Maier (1995), S. 255. Zu den ,Trau-
ernden Zions' in PesR siehe z.B.: Goldberg (1978), bes. S. 131-144.

326 Alexander (2013), S. 34, 35, 37; vgl. Lichtenberger (2002), S. 98; Schiffman (2010), S. 280; Cohen
(1999), S. 308-309. Wie anhand der Qumran-Gemeinde zu sehen ist, war auch fiir Gruppierungen,
die nicht im Umkreis des Tempels wirkten, dieser doch von Wichtigkeit, obwohl sie mit dessen
Verwaltungs- bzw. Kultpraktiken nicht immer einverstanden waren (vgl. Goodman [2009]).

327 Av ist der elfte Monat des jiidischen Kalenders.

328 Fiir Beispiele solch tragischer Ereignisse siehe z.B.: Domnitch (2000), S. 83—112. In EstR und auch
anderen rabbinischen Schriften wird dieser Tag sogar mit der Geburt des Messias in Verbindung
gebracht.

329 Vgl. Grunwald (2015).

330 Grunwald (2015). Mit der dem 9. Av vorausgehenden Trauerzeit ist besonders der Midrasch Pe-
siqta Rabbati, der in einem lidngeren Zeitraum bis etwa ins 9. Jh. entstand, verbunden. PesR 29,1
erwihnt die Idee, die Erinnerung an die Tempelzerstorung in den liturgischen Kalender, welcher
besondere Tage, Feste und Fasttage bestimmt, einzufiigen. Der Midrasch enthilt Tropen, die Teil
der Liturgie an den Tagen vor dem 9. Av sind, z.B. PesR 26 — erster Schabbat der drei Trauerwochen,
PesR 27 — Haftara-Lesung fiir den zweiten Schabbat, PesR 27/28 — Haftara-Lesung fiir den Schab-
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(vgl. tTaan 3,9-13; yTaan 4,8,68c—69b; bTaan 29a) beispielsweise auf den 9. Av als

Fasttag ein, wobei fiinf Katastrophen beschrieben werden, die sich an diesem Tag

ereignet haben sollen. So wurde z.B. laut yTaan 4,8,68b

— am 9. Av iiber Israel beschlossen, dass es weitere 40 Jahre das gelobte Land nicht
betreten werde;

- der 1. Tempel in der Zeit Nebukadnezzars zerstort werde (586 v. d. Z.);

- der 2. Tempel von den Romern zerstort werde (70 n. d. Z.);

- Bethar eingenommen werde (135 n. d. Z.);

- die Stadt Jerusalem zerstort werde (136 n. d. Z.).33!

Aufgrund dieser Tragodien ist es in der rabbinischen Tradition nicht immer einfach,
zwischen den Zerstorungen der beiden Tempel zu unterscheiden (bSchab 3a), ob-
wohl sie oftmals doch separat behandelt werden (bYom 18a; 21b;bMen 27b), u.a. weil
deren Zerstérungen auf verschiedene Siinden zuriickgefithrt werden (tMen 13,22;
yYom 1,1,38¢; bYom ga—b). Auch waren sich die Rabbinen, wie auch Josephus,332 be-
wusst, dass die Katastrophe von 70 n. d. Z. vorhergesagt hitte werden kénnen (bYom
39b; bPes 57a; bGit 56a). Weiters berichten manche Quellen, so auch Josephus, von
dem Auszug der Schechina aus dem siindenbeladenen Heiligtum vor dessen Zersto-
rung (ARN A 34; bRH 31b).333 So wie sich Josephus als Interpret dieser bésen Omen
versteht (vgl. Jeremia), so wird in der rabbinischen Literatur Rabbi Jochanan ben
Zakkai als der, der das grof8en Ungliick erahnte, begriffen (yYom 1,4,39a; 6,3,43¢c—d;
bYom 39a). Aus Sicht der Rabbinen hitten auch schon biblische Figuren, wie z.B. Jo-
sef (GenR 93,12 zu Gen 45,14) oder Adam und andere Propheten (LevR 13,5 zu Lev

bat vor dem 9. Av (Ulmer [2010], S. 248-249). Die Pesiqta de Rav-Kahana enthilt einen Zyklus von
zehn Predigten zu den Prophetentexten um den g. Av, den drei eben genannten Buf§schabbatot
sowie den sieben Trostschabbatot nach dem g. Av (Stemberger [2010a], S. 637).

331 Der Beginn des 1. Kreuzzuges (1095), etliche mittelalterliche Pogrome gegen Juden sowie der Be-
ginn des 1. Weltkrieges (28.7.1914) und viele weitere Ereignisse werden gleichfalls auf den 9. Av
datiert.

332 Josephus war sich sicher, Gott hétte durch alte, alttestamentliche Prophezeiungen und jiingere
Vorzeichen den Untergang Jerusalems angedeutet. Solche Vorzeichen waren beispielsweise: Ein
schwertféormiger Komet stand ein Jahr lang tiber der Stadt (Jos., B] 6,289); 66. n. d. Z., beim Fest der
ungeséuerten Brote, durchstromte starkes Licht Tempel und Altar (Jos., B] 6,290-291); bei diesem
Fest warf eine Opferkuh ein Lamm (Jos., B] 6,292); am selben Tag 6ffnete sich das schwere &stliche
Tempeltor von selbst (Jos., B] 6,293—295); am 21. Mai des Jahres 66. n. d. Z. wird eine Himmels-
erscheinung in Form einer von Kriegswagen umkreisten Wolkenstadt gesichtet (Jos., BJ 6,298);
ebenfalls in diesem Jahr horen Priester des Tempels aus dem inneren Vorhof einen Ruf, der zum
Auszug aus dem Tempel auffordert (Jos., B] 6,299). Siehe: Thoma (1966), S. 43—46; vgl. Bergmann
(1919), 8. 93.

333 Zum rabbinischen Verstindnis der fliichtenden Schechina aus dem Tempel siehe z.B.: Klawans
(2000).
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11,2) durch biblische Passagen Kenntnis von dem drohenden Unheil haben kénnen
bzw. gehabt (Sifra, Bechuqqotai Pereq 5,2; SifDtn § 328; KlgIR 1,5).334

Spétestens nach dem Jahr 70 n. d. Z wurde der 9. Av als Trauer- und Fasttag began-
gen bzw. institutionalisiert, doch was war mit der Zeit davor? Wurde dem 1. Tempel
in gleicher oder dhnlich intensiver Weise nachgetrauert wie dem 2.?335 Es gibt Be-
lege dafiir, dass der Fall Jerusalems und des Tempels wihrend des Babylonischen
Exils erinnert wurden. So erwihnt z.B. Sach 8,18-19 vier Fastenzeiten, welche sich
auf das Durchbrechen der Mauern Jerusalems durch die Babylonier (2 Kén 25,3-7;
Jer 39,2), die Zerstorung des Tempels (2 Kon 25,8; Sach 7,3), die Ermordung Gedal-
jas (2 Kon 25,25; Sach 7,3) und auf den Beginn von Zidkijas Rebellion gegen die
Babylonier (2 Kon 25,1) beziehen. Leider wird in Sach 8,18-19 nicht die Einhaltung,
sondern die Authebung der Fastenzeiten propagiert. Dies ist vermutlich so zu ver-
stehen, dass zum Zeitpunkt der Aussage der Tempel wieder errichtet war und des-
halb die Freude iiber die Wiederherstellung obsiegen sollte. Vier Handschriften des
Buches der Klagelieder, welche in Qumran gefunden wurden, berichten ebenfalls
von der Zerstérung des 1. Tempels. Neben diesen Kopien der ,kanonischen‘ Klage-
lieder wurden drei weitere Handschriften gefunden, die gewisse Parallelen zu den
Klageliedern aufweisen, was darauf hinweisen konnte, dass jemand, vermutlich in
nachexilischer Zeit, neue Klagen iiber den Fall Jerusalems und die Zerstérung des 1.
Tempels im Stil der Klagelieder zu produzieren versuchte. Die Tatsache, dass diese
Texte in Qumran kopiert wurden, kénnte somit die andauernde Trauer um Jerusa-
lem und den Tempel in der Zeit zwischen dem 1. und 2. Tempel oder sogar bis in die
Zeit nach der Wiedererrichtung des 2. Tempels bedeuten. Wenn der 9. Av auch nicht
unbedingt in der Zeit zwischen den Tempeln als Fasttag gehalten wurde, so kann
doch davon ausgegangen werden, dass der 1. Tempel und dessen Zerstorung nicht
ginzlich in Vergessenheit gerieten.336

Heute hingegen findet in der Nacht vom 9. auf den 10. Av ein Synagogengottes-
dienst statt, bei welchem die Klagelieder Jeremias gelesen werden, wihrend die
Gemeinde auf dem Boden oder niedrigen Stithlen sitzt. Im Zuge des Morgengottes-
dienstes werden dann auch Trauergesidnge (Kinot) rezitiert, die u.a. der Zerstérung

334 Klawans (2010), S. 297-301; vgl. Thoma (1966), S. 134, 187; Neusner/Thoma (1995), S. 209, 211;
Stemberger (2010a), S. 628; Doering (2009), S. 69; Cohen (1982), S. 20; ders. (1982a); Neusner
(1962); Safrai (1998), S. 81; Kirschner (1985), S. 39; Evans (1992).

335 Alexander (2013), S. 23; vgl. Zellentin in Maier et al. (2005).

336 Alexander (2013), S. 25-26, 28—-33. Bis zum Sechstagekrieg (5.-10.6.1967) wurde als Teil des
Nachmittagsgebets (aschkenasisch) oder zu allen Gebetszeiten (sephardisch) am 9. Av auch das
Nachem-Gebet gesprochen, doch da dieses um den Wiederautbau und die Wiedervereinigung Je-
rusalems bat, wird es aufgrund der Erfiillung dieser Bitten heute, je nach jiidischer Stromung, ent-
weder weiterhin in der alten Fassung oder in einer adaptierten, neuen Form gebetet. Vgl. Halick-
man (2021); Golinkin (2020).
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der beiden Tempel (z.B. Kina 16 und 23), aber auch der Mértyrer aus hadrianischer
Zeit (z.B. Kina 21) und jener der Kreuzziige sowie auch der Schoah gedenken.337

Im Jahr 1096 attackierten die Kreuzfahrer auf ihrem Weg nach Jerusalem jiidi-
sche Gemeinden in Deutschland und toteten dabei mehrere tausend Juden. Etliche
Jahrzehnte spéter schrieb Kalonymus ben Jehuda (11./12. Jh.) einige Kinot, wel-
che auf die Verwiistungen im Rheinland, besonders in den Gemeinden von Speyer,
Worms und Mainz, eingingen und zur Rezitation am 9. Av gedacht waren. Die Kinot
berichten generell von dem auflergew6hnlichen Glauben der Juden, fiir den sie auch
in den Tod gingen, sowie von Gottes Rache gegen die Feinde, aber enthalten manch-
mal auch historische Details, wie die genauen Daten der Angriffe. In einer seiner
Kinot erwdhnt Kalonymus, dass die Gelehrten, welche bei diesen Angriffen ums Le-
ben kamen, genauso betrauert werden sollten wie die Zerstorung des Tempels selbst.
Doch warum wurde kein neuer Trauertag eingefithrt? Warum wurden die Ereignisse
der Kreuzzugszeit unter das Datum der Zerstérung des Tempels am 9. Av subsu-
miert? Der 9. Av wurde dazu bestimmt, dass an ihm aller jiidischen Katastrophen
erinnert und gedacht wird, ganz gleich, ob sie sich an diesem Tag ereigneten oder
nicht. Ganz nach dem Prinzip Wir fiigen keine Zeiten (der Trauer) fiir Zerstérung
und Feuersbrunst hinzu.' Nichtsdestoweniger kannten aschkenasische Juden des 12.
und 13. Jh. eine ganze Liste von mindestens zwei Dutzend Fasttagen (Megillat Taanit
Batra), welche vermutlich erstmals durch ein Werk aus dem 9. Jh. (Halakhot Gedolot)
bekannt wurde. Diese Liste inkludiert Fasttage, welche an den Tod oder die Ermor-
dung von biblischen und rabbinischen Gréfen erinnern sollten. Weiters gab es in
den Gemeinden Worms und Mainz sehr wohl selbststindige Fasttage, an welchen
der Opfer der Kreuzziige gedacht wurde (Worms: 23. [jjar, 1. Siwan; Mainz: 3. Siwan).
Doch wie ist das moglich, wenn doch keine Zeiten der Trauer hinzugefiigt werden
sollten? Scheinbar wurde zwischen nationalen Fasttagen, welche fiir alle Juden welt-
weit Bedeutung hatten und haben, und solchen, die nur in bestimmten Gemeinden
gehalten wurden, unterschieden. Kalonymus ben Jehuda war deshalb der Meinung,
dass neue Fasttage nur unter den 9. Av subsumiert werden konnten, da aufgrund
ihrer zumeist nur lokalen Bedeutung diese nicht von allen Juden gehalten werden
wiirden.338

Am 2o0. Siwan 1171 wurden 33 Juden in Blois aufgrund des Verdachts von Mord
an einem christlichen Kind verbrannt.33° Dieses Ereignis war von einer solchen
Tragweite, dass es in manchen aschkenasischen Gemeinden sogar Eingang in den
Musaf-Dienst an Jom Kippur fand. Ob dieser Fasttag tatséchlich eine weitere geo-

337 Vgl. Grunwald (2015); Cohen (1982), S. 20. Fiir eine genauere Beschreibung des heutigen liturgi-
schen Ablaufs am g. Av siehe z.B.: Apple (0.D.); Posner (2010).

338 Schacter (2011), S. 277-279, 281-283.

339 Ibid,, S. 285. Fiir Details zu diesem Ereignis siehe beispielsweise: Neubauer/Stern (1892)
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graphische Ausbreitung erfuhr, also urspriinglich au8erhalb von Frankreich auch in
England und dem Rheinland gehalten wurde, bleibt fraglich. Sicher ist nur, dass sich
ca. 500 Jahre nach dieser Tragodie, die nichste in Form des Chmielnicki Aufstandes
(1648-1649) ereignete, im Zuge dessen abermals tausende Juden, diesmal jedoch
in Osteuropa, ums Leben kamen. Nach diesem Massaker war es vielen Gemeinden
ein Bediirfnis, dieser Katastrophe und deren Opfern zu gedenken, wofiir sie den Be-
ginn eben dieser wihlten, den 20. Siwan, da an diesem Tag in der Stadt Nemyriv das
Toten begonnen hatte. Der 20. Siwan wurde in aschkenasischen Gemeinden nun
offiziell zum allgemeinen Fasttag erklirt,3*° u.a. deshalb, weil davon ausgegangen
wurde, dass bereits der franzosische Gelehrte Rabbenu Tam den Fasttag in Erinne-
rung an Blois kurz vor seinem Tod 1171 etabliert hatte. So wurde zwar ein neuer
Fast- und Trauertag geschaffen, doch wurde im Grunde nach dem oben genannten
Prinzip gehandelt, da auch hierbei versucht wurde, Katastrophen unter ein Datum
zu subsumieren.3#

Bei dem Versuch der Etablierung eines speziellen Tages zur Erinnerung an die
Schoah spielte ebenfalls der 20. Siwan eine wichtige Rolle, denn die Existenz dieses
Fasttages wurde als Argument fiir einen eigenen Trauertag fiir die Opfer der Schoah
angefiithrt. Wenn es fiir die Opfer von Blois und des Chmielnicki Aufstandes einen
eigenen Fasttag gab, dann sollte das doch erst recht fiir die der Schoah gelten. Ein
anderes Argument, war jenes, dass alle Katastrophen und Tragédien unter dem g.
Av und somit der Tempelzerstorung zu subsumieren seien. Doch dieser Ansatz barg
ein grofes Problem: Die althergebrachten, traditionellen ,Erkldrungsversuche’, die
fiir frithere Tragodien gebraucht wurden, konnten nach Ansicht der Mehrheit nicht
auf die Schoah angewandt werden, denn das Leiden von Millionen von Juden sollte
nicht als Strafe fiir ihre Siinden interpretiert werden. Andererseits war es vermutlich
einfacher, diese schmerzhafte Katastrophe in den zahlreichen fritheren des 9. Av
aufgehen zu lassen. Zwar war der Holocaust unvergleichlich in seinem Schrecken,
doch vermochte der g. Av auch diesen als Sonderfall, als Abweichung traditioneller
Erkldrungsversuche, aufzunehmen.342 Schliefllich wurde aber in Israel der 27. Nisan
zum nationalen Gedenktag fiir die Opfer der Schoah erklért, wobei anzumerken ist,
dass es sich dabei nicht wie beim 9. Av um einen Fasttag, sondern lediglich um ei-

340 Schacter (2011), S. 286—288. Fiir die Begriindung der Verbindung der beiden Katastrophen am 20.
Siwan siehe u.a.: Ibid., S. 290295,

341 Ibid,, S. 287, 290, 294—295. Dieses Bediirfnis keine neuen Trauer- oder Fasttage zu schaffen, hangt
vermutlich damit zusammen, dass stets das Uberleben der Katastrophen im Fokus stand. Die
stindige Auseinandersetzung mit Trauerereignissen hitte dies negativ beeinflussen kénnen (ibid.,
S. 300-301).

342 Ibid., S. 296—300. Fiir weitere Literatur zu der Subsumierung der Schoah unter den g. Av siehe
beispielsweise: Ders. (2008).
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nen Gedenktag handelt, der im Gegensatz zum g. Av auch nicht von allen jiidischen
Stromungen eingehalten wird.343

Doch nicht nur am 9. Av wird der Tempelzerstorung gedacht, auch an jedem Wo-
chentag wird diese in Form von Ps 137 zumindest kurz in Erinnerung gerufen. Der
Psalm wird ndmlich traditionell vor der Birkat ha-Mazon, dem Tischgebet, das nach
dem Essen einer Mahlzeit gesprochen wird, rezitiert. Ausnahmen dazu bilden der
Schabbat, Feste und Feiern,3#+ an welchen stattdessen Ps 126 gebraucht wird, um
die Freude nicht durch die Trauer iiber den Tempel zu triiben. Bei jiidischen Hoch-
zeiten, die eigentlich frohliche Anlésse sind, wird aber dennoch vom Briutigam Vers
5 und 6 von Ps 137 gesprochen, bevor er ein Glas als Symbol der Trauer iiber den
zerstorten Tempel zerbricht.345

4.2.1.7 Welche Zukunft hat der Tempel?

Nach der Zerstorung des 2. Tempels gab es zwar die Hoffnung, dass der Tempel wie-
der errichtet werde, doch weder die Flavier noch Hadrian (76-138) erlaubten dies,
im Gegenteil: Hadrian transformierte ganz Jerusalem in eine romische Stadt mit
dem Namen Aelia Capitolina und lief} auf dem Tempelberg nach Vorbild der Flavier
einen Jupitertempel errichten, was Ausloser fiir den oder — nach anderer Ansicht —
ein Resultat des Bar Kochba-Aufstandes (132-135) war.346

343 Vgl. ders. (2011), S. 275. Zu dem Thema der Etablierung eines eigenen Gedenktages in Israel siche
z.B.: Young (1990).

344 Der Schabbat wurde nach der Tempelzerstorung zu einem ,Tempel in der Zeit'. Das jiidische Kon-
zept der Zeit inkludiert ein zirkulares, wiederholendes Element und ein lineares, historisches Ele-
ment. Das zirkulare Element war in der Tempelzeit dominanter, wihrend das lineare in der rab-
binischen Zeit an Bedeutung zunahm (Israeli [2015], S. 9—10). Fiir einerseits den Festzyklus und
andererseits die mythische Zeit siehe beispielsweise: Rubenstein (1997).

345 Ulmer (2010), S. 243; Scherman (2003), S. 183.

346 Doering (2009), S. 71, vgl. Goodman (2018), S. 244; Shillington (1976), S. 130-131; Schwier
(1989), S. 343, 347—348; Cohn (2013), S. 111-114. Fiir die Debatte, ob die Umwandlung der Stadt
Ausloser oder Resultat des Bar Kochba-Aufstandes war, siehe z.B.: Schifer (2003); ders. (2003a).
Warum Hadrian dieses Jupiter Heiligtum dort errichten lief3, ist nicht vollstidndig gekldrt (Schwier
[1989], S. 347-348). Fiir Details zu dem Bar Kochba-Aufstand siehe Kapitel 4.2.2. Trajan (53-117)
soll den paléstinischen Juden auch den Wiederaufbau des Tempels im Gegenzug fiir ihre friedliche
Annahme der romischen Herrschaft versprochen haben, ein Versprechen, an das er sich wie seine
Vorginger und Nachfolger aber nicht hielt (Shillington [1976], S. 129). Der dringliche Wunsch,
den jiidischen Tempel wieder aufzubauen, diirfte theologische Motivation und Rechtfertigung fiir
die judischen Aufstinde unter Trajan und Hadrian gewesen sein (Schwier [1989], S. 350). Ande-
rerseits sollte der zerstorte Tempel als Zeichen, als Symbol des grofSen Sieges und der Niederlage
Judéias erhalten bleiben, das friihere anti-romische Zentrum inmitten Jerusalems sollte zu Gunsten
des romischen Friedens zerstort bleiben. Weiters wiire es bei einem Wiederaufbau des Tempels aus
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Der Versuch Kaiser Julians (361-363), den Jerusalemer Tempel wiederaufzubauen,
l6ste in seinem Scheitern heftige Reaktionen aus. So behauptete Johannes Chrysos-
tomus beispielsweise, der Kaiser hétte den Ausspruch Christi, dass der Tempel nicht
mehr aufgebaut werden wiirde, widerlegen wollen.347 Kaiser Julian erlaubte 362 n. d. Z.
den Wiederaufbau des Tempels, doch war dieses Projekt 363 mit seinem Tod wéihrend
des Perserfeldzugs auch schon wieder beendet.348 In rabbinischen Texten wird diese
Episode, wenn iiberhaupt, nur in Form von Anspielungen (GenR 64,10 [zu Gen 26,28];
PesR 8), erwihnt.3#9 In christlichen Quellen wurde der Baustopp auf ein natiirliches
Desaster (= schlechtes Omen) — vermutlich ein Erdbeben oder einen Blitzeinschlag,
der das Baukonstrukt niederbrennen lief$ — zuriickgefiihrt.350 In PesR werden diese
Moglichkeiten des Baustopps noch durch die Uneinigkeit unter den Juden ergénzt.35!

Der Bau eines solchen 3. Tempels in Jerusalem wiére von den Rabbinen vermut-
lich nicht positiv aufgenommen worden, da mit einem 3. Tempel der religiose Fokus
wieder weg von ihnen, den Synagogen und dem Torastudium, zuriick auf die Pries-
ter, Jerusalem und den zentralen Kult des Tempels hin gerichtet worden wére, was
nach der Ausbreitung und guten Aufnahme unter der Bevolkerung des rabbinischen
Judentums einem Riickschritt gleichgekommen wire.352 So hétte ein 3. Tempel eher
Julians Politik geniitzt als der Wiederbelebung des jiidischen Tempelkults.353

Die Erwartung auf den Wiederaufbau war fiir Jahre Teil der jiidischen Spiritualitét,
doch mit der Zeit war die Abwesenheit des Tempels doch ausschlaggebender fiir das
jidisch religiose Leben.35* Einrichtungen und Objekte, die mit den Reinheitsprakti-
ken des Tempels in Verbindung standen, verschwanden aufgrund dieser enttdusch-
ten Hoffnungen in der zweiten Hilfte des 4. Jh. endgiiltig. Die Rabbinen distanzier-

romischer Sicht schwierig gewesen den fiscus judaicus an Jupiter religios zu rechtfertigen (Cohn
[2013],S.111-113, 115).

347 Brindle (1995), S. 236; vgl. Ulmer (2010), S. 249, 259; Kraemer (1995), S. 102—103; Maier (1995),
S. 256-257. Unter den nachfolgenden christlichen Herrschern war ein Wiederaufbau wie zuvor
praktisch unméglich (Goodman [2018], S. 244).

348 Fiir Details zu dem Wiedererrichtungsversuch des Kaiser Julian siehe u.a.: Bacher (1897); Brock
(1976); Hahn (2002).

349 Stemberger (2016), S. 186; Goodman (2018), S. 244; Morgenstern (2022), S. 153-165; vgl. Golden-
berg (2006), S. 195; Hezser (2013a), S. 16; Stemberger (2010a), S. 641.

350 Goldenberg (2006), S. 195.

351 Ulmer (2010), S. 250.

352 Hezser (2013a), S. 16. Es besteht die Moglichkeit, dass die jiidischen Priesterkreise am Wiederauf-
bau des Tempels interessiert waren, weil sie durch einen solchen ihre alten Positionen, Funktio-
nen und Einkiinfte wiedererlangt hitten. Sie hielten es offenbar nicht fiir komplett ausgeschlossen,
da sie bis ins Hochmittelalter ihre Tradition in speziellen Gottesdiensten pflegten (Maier [1995],
S.257).

353 Hezser (2013a), S. 17.

354 Goldenberg (2006), S. 195-196.
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ten sich vom Tempel und begannen bewusst, dessen Verlust zu akzeptieren.355 In der
antiken rabbinischen Literatur gibt es auch keinen eindeutigen Beleg dafiir, dass die
Juden dem Tempelbau Julians zugestimmt, ihn befiirwortet oder gar freudig begriifst
hitten. Zum Zeitpunkt des Bauunternehmens war der Tempel wohl bereits obsolet
und iiberfliissig geworden.35¢ Je mehr der Verlust des Tempels akzeptiert wurde, die
Wichtigkeit des physischen Tempels nachlief3, desto mehr wurde der Tempel Gegen-
stand apokalyptischer und messianischer Spekulationen.357

Unter Kalif Umar (592—644) sei es zu einer kurzzeitigen Freigabe des Tempel-
bergs fiir Juden gekommen, doch ob die Bestrebungen des Kalifen als Versuch des
Wiederaufbaus zu werten sind, sei dahingestellt. Laut dem armenischen Geschichts-
werk des Pseudo-Sebéos (7. Jh.), der Geschichte des Herakleios, hitten die Juden
niamlich selbst begonnen, den Tempel Salomos wiederaufzubauen, noch bevor die
Muslime die Stitte fiir sich beanspruchten. Arabische Quellen und der byzantini-
sche Chronist Theophanes (ca. 760-818) beschreiben hingegen, dass Umar nach der
Einnahme Jerusalems am heiligen Felsen gebetet und wenig spéter eine provisori-
sche Gebetsstitte, den Vorldufer der spiteren al-Aqsa-Moschee, errichtet habe. Spé-
tere Quellen berichten weiters, die Juden hétten ihm geholfen den Felsen zu finden,
in der Hoffnung, dass er den Tempel wiedererrichten wiirde.358

Eine Hoffnung, die jedoch bitter enttduscht wurde, denn als nach der islamischen
Eroberung auf dem Platz des fritheren Tempels 691 der Felsendom und wenig spéter
auch die Al-Agsa Moschee (seit 706/717) errichtet wurden, war klar, dass ein Wie-
deraufbau des Tempels auf dem Tempelberg (vollkommen) unméglich wére. Doch
dies war nicht das Ende der Hoffnung auf Restitution von Tempel und Kult, vielmehr
wurde diese Hoffnung nun endgiiltig integraler Bestandteil der messianisch-apoka-
lyptischen Endzeiterwartungen.3>°

Trotz téglichem Gebet um Wiederaufbau des Tempels war und ist die Hoffnung
auf einen konkreten, erneuerten irdischen Tempel marginal, der Tempel wird als
Symbol fiir das messianische Heil und die endzeitliche Erneuerung gesehen bzw. in
diese messianische Endzeit verschoben.360

355 Magness (2011), S. 88.

356 Schreiner (2019), S. 374.

357 Bokser (1983), S. 58; vgl. Stemberger (2010a), S. 634; yTaan 1,1,63d.

358 Greisiger (2010), S. 19-21.

359 Maier (1995), S. 257; vgl. Busse in Maier et al. (2005); Kiichler (2007), S. 125-151, 222—257; Stem-
berger (2010a), S. 634. Seit der Tempel jedoch derart symbolisch aufgeladen und in die endzeit-
liche Hoffnung eingebunden wurde, war jeder reale Versuch des Wiederaufbaus problematisch,
da ein Neubau dem Konzept der Eschatologie zuwiderlaufen und sich selbst ad absurdum fithren
wiirde (Maier [1995], S. 251-252).

360 Stemberger (2010a), S. 648; 653; vgl. Maier (1995), S. 259—260.
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Interessanterweise spielt in PesR der Tempel als Kultgebdude beim Kommen des
Messias keine Rolle. Dennoch wird in der eschatologischen Hoffnung36! die bauli-
che Wiedererrichtung des Tempels und die organisatorische Wiedereinrichtung des
Kults als Aufgabe des Messias-Konigs gesehen.262 In PesR 36,8 wird ndmlich geschil-
dert, dass der Messias auf dem Dach des Tempels erscheinen wird, von dem aus
er Erlosung verkiinden wird. Der Tempel ist nur als Ort, von dem aus die Erlosung
proklamiert wird, relevant.?63 Der Messianismus und der zukiinftige Tempel hatten
somit viel gemeinsam — der messianische Sieg garantierte die glorreiche Restaura-
tion des Tempels.364

Insgesamt haben etliche jiidische Gruppen auf den endzeitlichen Neubau ihres
Tempels durch Gott oder den Messias (Targumim zu Jes 53,5 und Sach 6,12—13;
LevR 9,6) gehofft.365 In MidrPs 76,3 wird der zukiinftige Tempel als Berg, Feld, Pa-
last und der Ort, an dem sich Gott selbst offenbart, beschrieben. In PesR 6,19 wird
erklart, dass David das Baumaterial von den Tempeln anderer Gotter bereits fiir den
zukiinftigen Tempel sammelte, weil er wusste, dass der in Jerusalem zerstort wer-
den wiirde. Gott musste den Tempel folglich zerstoren, den Zorn an seiner irdischen
Wohnstatt auslassen, um Israel fiir seine ultimative Erlosung bereit zu machen.366

In der messianischen Zeit wird ein neuer Tempel von Gott errichtet werden, die-
ser wird vom Himmel herabkommen und den fritheren von Menschen erbauten
Tempel ersetzen.36” Der Tempel wird also von Gott selbst (PesR 20,3) fiir die Stimme
Israels (PesR 4,3) wiedererrichtet und Opfer werden wieder im Tempel moglich sein
(PesR 52,8).368 In Targum Jonathan wird das Konzept eines himmlischen und eines

361 Die rabbinische Eschatologie handelt von dem Kommen des Messias, dem Ende des Exils durch
die Sammlung aller Juden, dem Wiederaufbau des Tempels, der Restauration des Kults, der Auf-
erstehung der Toten und dem letzten Gericht (Goldenberg [2006], S. 202). Die Auferstehung der
Gerechten wiirde am Ende der Tage nach der Apokalypse erfolgen (Ulmer [2010], S. 254). Die
Rabbinen konnten in dieser Vorstellung auch die Unterdriickung der Juden als Vorbereitung auf
das gottliche Konigreich deuten (Shillington [1976], S. 135).

362 Maier (1995), S. 251; vgl. Stemberger (2010a), S. 651.

363 Ulmer (2010), S. 255-256, 259; vgl. dies. (2011), S. 122; Shillington (1976), S. 136; Stemberger
(2010a), S. 651.

364 Shillington (1976), S. 171; vgl. Stemberger (2010a), S. 649.

365 Schwier (1989), S. 361.

366 Ulmer (2010), S. 233, 235, 237.

367 Schiffman (2010), S. 279; vgl. Ulmer (2010), S. 257. Auch in 2 Bar 4,3-6 und 4 Ezra 10,27 wird der
irdische Tempel durch einen himmlischen ersetzt werden (Stiassny [1977], S. 182). Gleichfalls
wird im Barnabasbrief (spétes 1./2. Jh.) von einem ,wahren Tempel’, einem spirituellen Tempel
gesprochen, der nicht von Menschenhand erbaut sein wird (Overman [2014], S. 261; Clements
[2011], S. 525). In PRK 21,4 wird auch die Tempelerneuerung durch Gott selbst angekiindigt, die
Dienstengel sollen diesen jedoch nicht im Himmel, sondern am Meeresgrund errichten und fiir die
messianische Endzeit vorbereiten (PRK 18,5) (Stemberger [2010a], S. 639).

368 Ulmer (2010), S. 256; vgl. Cohen (1999), S. 319.
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irdischen Tempels prisentiert, dass von PesR weiterverfolgt wird. In PesR 20,19 (vgl.
Tan Naso 19) sieht Mose im Zuge einer Himmelsreise den himmlischen Tempel.369
In bSan g4b erklirt Gott, dass er seine irdische Wohnstatt vor seiner himmlischen
zerstoren wird. Die Weisen beruhigen jedoch, indem sie versichern, Gott wiirde Je-
rusalem wiederaufbauen und dann nie wieder zerstéren (Tan Noach 11). Der himm-
lische Tempel wiirde somit herabkommen und den irdischen ersetzen.37® Nach
anderer Meinung wird sich der zukiinftige Tempel von selbst errichten (PesR 6,16),
indem sich die Steine zu einem Tempel zusammenfiigen.37!

Die Hoffnung auf Restitution in messianischer Zeit hatte iiber die Jahrhunderte
Bestand und blieb in Form von Kultgegenstéinden, Gebet und Dichtung (pijjut) auch
weiter gegenwirtig. So finden sich in so mancher mittelalterlichen spanischen Bibel-
handschrift Darstellungen des Tempelinventars, die messianisch konnotiert sind. In
der frithmittelalterlichen Apokalyptik wie im Sefer Serubabbel findet sich die Vorstel-
lung, dass der himmlische Tempel am Ende der Zeiten vom Himmel herabkommen
und viel grofier als die ersten beiden Tempel sein wird.372 Machten sich mittelalter-
liche Gelehrte wie Maimonides (1135/38—1204), Abraham ibn Esra (1092-1167)
oder Jehuda ben Samuel ha-Levi (1074-1141) iiber Opferkult und himmlischen
Tempel Gedanken, so kam es in der Kabbala, z.B. im Sefer Jetzira (ab 7. Jh.), im Sefer
Bahir (12.Jh.)373 und im Zohar (13. Jh.), zu einer umfassenden Spiritualisierung von
Tempelkult und -symbolik.37#

Auch fiir die Zionisten war der Tempel spéter von grofler Bedeutung, denn er sym-
bolisierte die jiidische Hoffnung auf ein eigenes Land, eine jiidische Nation.37> Nach
der israelischen Eroberung von Ostjerusalem 1967 forderte eine radikal-orthodoxe

369 Das himmlische und das eschatologische Jerusalem werden im 4. Ezrabuch nur Ezra gezeigt, denn
erst in der messianischen Zeit wird das himmlische Jerusalem mit seinem Tempel fiir alle sichtbar
sein (Lichtenberger [2019], S. 247-249). In der Johannesapokalypse hingegen entwirft der Au-
tor das Bild eines neuen, himmlischen Jerusalems, in welchem ein Tempelkomplex tiberfliissig ist
(Apk 21,22), weil Gott selbst der Tempel ist (Thoma [1966], S. 15, 200-202, 205).

370 Ulmer (2010), S. 257-258; vgl. dies. (2011), S. 123-124.

371 Dies. (2010), S. 238.

372 Fiir eine kurze Schilderung der endzeitlichen Erwartungen im Sefer Serubbabel siehe u.a.: Stember-
ger (2010a), S. 642-643.

373 Das Sefer ha-Bahir ist ein anonymes Schriftstiick der jiidischen Mystik, das pseudepigraphisch
einem Zeitgenossen des Rabbi Jochanan ben Zakkai zugeschrieben wird. Im Grunde ist es eine
Sammlung verschiedenen Materials, das viele Elemente der theosophischen Symbolik aufgreift.
Im Buch Bahir symbolisiert der Tempel die hochsten der zehn Sefirot. Fiir die Darstellung des Tem-
pels im Sefer ha-Bahir siehe z.B.: Dauber (2011).

374 Necker in Maier et al. (2005).

375 Olson (2011), S. 339, 341. Fiir Details zu der Vorstellung des Tempels in den Augen der Zionisten
des 20. Jh. siehe u.a.: Olson (2011).
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Minderheit dann sogar vehement den Bau des 3. Tempels,376 gegen diese (messiani-
sche) Einstellung trat jedoch das Reformjudentum auf, das in der Synagoge die end-
giiltige Substitution des Tempels sah und den Wiederaufbau des Tempels in seiner
Wirkkraft als zukiinftiges Ereignis auch weiterhin dort belassen wollte, wo er ihrer
Meinung nach, genauso wie der Messias, hingehorte — in die Zukunft.377 Als eine
aktive Institution, die auch heute an der Vorbereitung des Aufbaus eines 3. Tempels
festhailt, ist schlussendlich noch das ,Tempel-Institut‘ in Jerusalem zu nennen.378

4.2.2 Bar Kochba-Aufstand & Hadrianische Verfolgung

Ich sehe ihn, aber nicht jetzt,

ich erblicke ihn, aber nicht in der Ndhe:
Ein Stern geht in Jakob auf,

ein Zepter erhebt sich in Israel.

(Num 24,17)37

Dieser Bibelvers wird gemifd der rabbinischen Tradition von Rabbi Agiva auf Bar
Kochba hin ausgelegt, den jiidischen Anfiihrer des nach ihm benannten Aufstan-
des. Doch so sehr auch ein ,Stern’, ein Anfiihrer, in politischer wie religioser oder
sogar messianischer Funktion nach 70 n. d. Z. und nach dem Diasporaaufstand von
115-117 n.d. Z.380 herbeigesehnt wurde, so unwahrscheinlich war es, dass dieser
ersehnte ,Stern’ Bar Kochba sein wiirde. Denn wie der Vers bereits zu Beginn anklin-
gen ldsst, wird er ,nicht jetzt' gesehen, er ist ,nicht in der Nihe‘, sondern in weiter
Zukunft zu suchen. Es verwundert daher nicht, dass der Aufstand — vermutlich unter
falschen Voraussetzungen begonnen und getragen von einer Hoffnung auf tonernen
Fiiflen — letztlich scheiterte und die Romer obsiegten. Mit diesem romischen Sieg
war es jedoch noch nicht getan, denn wird den zahlreichen rabbinischen Quellen

376 Fiir Griinde zu der Errichtung des 3. Tempels durch Menschenhand siehe z.B.: Thompson (2013—
2020).

377 Necker in Maier et al. (2005). So wichtig die Synagoge heute auch sein mag, hat sie keine Rolle in
der idealen Welt des Himmels und der messianischen Zukunft, denn der Tempel wird wiederer-
richtet und die Synagoge somit iiberfliissig werden (Cohen [1999], S. 313, 320).

378 Vgl. https://templeinstitute.org/.

379 EU: Ich sehe ihn, aber nicht jetzt, ich erblicke ihn, aber nicht in der Nihe: Ein Stern geht in Jakob
auf, ein Zepter erhebt sich in Israel. [Er zerschldgt Moab die Schldfen und allen Sohnen Sets den
Schidel.]

380 Der Diasporaaufstand brach wihrend des Partherfeldzuges Trajans (53—-117 n.d.Z.) 115 vermut-
lich als messianisch orientierter Aufstand aus. Die jiidischen Diasporagemeinden in Agypten, der
Kyrenaika, Zypern und auch in den von Trajan erst eroberten Gebieten waren an diesem Aufstand
beteiligt. Im Jahr 117 siegten die Romer. Dieser Aufstand wird interessanterweise nicht — oder
zumindest nicht direkt — in bGit thematisiert.
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Glauben geschenkt, so wurden von Hadrian Dekrete erlassen, welche die jiidische
Praxis einzuschrinken versuchten — wenn er nicht sogar gezielte Verfolgungen an-
ordnete. Doch wie es im Detail dazu kam, soll im Folgenden Schritt fiir Schritt erlau-
tert werden.38!

4.2.2.1 Griinde fiir den Bar Kochba-Aufstand

Laut Schifer ist der 3. Jildische Aufstand gegen Rom ,in seiner Bedeutung und seinen
weitreichenden Folgen nur mit dem ersten Aufstand 70 n. Chr. zu vergleichen*.382
Trotz seiner postulierten Bedeutung sind die Griinde fiir den Bar Kochba-Aufstand
als letzter grof3er jiidischer Krieg gegen Rom umstritten bzw. liegen im Dunkeln. So
wurden tiiber die Jahre hinweg unterschiedliche Kriegsgriinde vermutet, doch nur
die in der Forschung dominierenden sollen hier priasentiert werden.

4.2.2.1.1 Vorausgehende Unruhen

Die romische Herrschaft in Paléstina setzte im Jahr 63 v. d. Z. ein, doch viele Juden
konnten sich nicht mit den neuen Bedingungen und dem Verlust ihrer Unabhén-
gigkeit anfreunden. So konnten iiber den 1. Jiidischen Krieg (66-74) und den Dias-
poraaufstand (115-117) hinaus auch fiir den Bar Kochba-Aufstand vorausgehende
Unruhen angenommen werden. Den Hauptgrund fiir diese sieht Mor in der Unzu-
friedenheit mit der Situation, v.a. da sich die jiiddische Bevilkerung einer verstirkten
Militdrpriasenz in Judda gegeniibersah, die nach dem 1. Jiidischen Krieg den Frieden
in der Provinz wahren sollte. So wurde bereits 70 n.d. Z. die Legio X Fretensis zu-
sitzlich zu sechs Hilfstruppen in Jerusalem stationiert, um dort ihre permanente
Basis einzurichten. Spannungen werden auch in der Regierungszeit Kaiser Domi-
tians (51-96 n.d. Z.) angenommen. Dabei soll Rabban Gamliel eingesetzt worden
sein, um zwischen den Juden und den Rémern zu vermitteln, was eher fiir den Frie-
denswillen Domitians sprechen wiirde. Auch der spitere Kaiser Hadrian (76-138),
unter welchem der Bar Kochba-Aufstand stattfand, war auf eine Befriedung des
Reiches, besonders der dstlichen Provinzen, aus und verfolgte eine hellenistisch383
gepriagte Friedenspolitik. Auch wenn einige wenige rabbinische Quellen von poli-
tischen Banden und Unruhen in Paldstina zwischen dem 2. und dem 3. Jiidischen

381 Dazu werden v.a. die Kurzzusammenfassungen der Ereignisse um den Bar Kochba-Aufstand von P.
Schifer (20105 S. 173-193) und G. Stemberger (2009; S. 20-23), sowie die ausfithrlichen Bearbei-
tungen zu diesem Thema von P. Schéfer (1981), Ch. Weikert (2016) und besonders M. Mor (2016)
herangezogen, der in seinem Werk samtliche frithere Literatur miteinbezieht.

382 Schifer (2010), S. 173.

383 Fiir die griechische Sicht auf den Bar Kochba-Aufstand siehe z.B.: Geiger (2016).
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Krieg sprechen,384 sind sie dennoch kein historisch relevanter Beweis fiir die poli-
tische Subversion der romischen Herrschaft. So liest man bei Cassius Dio, dass die
Waffenproduktion der romischen Armee in Judéa stattfand, dort jedoch die Juden
bereits im Vorfeld absichtlich mangelhafte Waffen fiir die Romer herstellten bzw.
diese dann selbst im Aufstand einsetzten.38% Zwar handelt es sich dabei — wie in den
rabbinischen Quellen — um Fiktion und die historischen Belege fehlen, doch kénnen
prinzipiell vorausgehende Unruhen als Kriegsgrund nicht ausgeschlossen werden.

4.2.2.1.2 Wiederaufbau Jerusalems als romische Kolonie Aelia Capitolina

Die Stadt Jerusalem sollte als romische Kolonie Aelia Capitolina mit einem Jupiter-
tempel neu erbaut werden. Ob dieser Tempel an der Stelle des fritheren jiidischen
Tempels errichtet werden sollte, oder aber im Forumsbereich der neuen Stadt, ist un-
klar. Da der Tempelberg somit von einer Neugriindung der Stadt vielleicht gar nicht
betroffen gewesen wire, ist es schwierig, diese als Kriegsgrund zu betrachten. Zudem
trat Hadrian im ganzen romischen Reich — wie z.B. in Griechenland und Asia Minor,
jedoch v.a. in den Randprovinzen — als Erneuerer und Neubegriinder bedeutender
Stadte auf. Doch auch Tempelanlagen, welche Zeus Olympos geweiht waren, lief3 er
errichten. Sie sollten den Herrscherkult Hadrians stdrken, da dieser ein wichtiges
Element der Staatsreligion und somit der Vereinheitlichung des romischen Reiches
darstellte. So lief} er in der Provinz Judéda — in Tiberias und Sepphoris — heidnische
Tempel erbauen, doch von einem Widerstand der jiidischen Bevolkerung in diesen
Stddten ist nichts bekannt. Was wiederum einen Aufstand aufgrund eines ,neuen’
hellenistisch-romischen Jerusalems weniger wahrscheinlich erscheinen lésst.

Aufgrund der Widerspriiche bei Cassius Dio und Eusebius, ob die Errichtung von
Aelia Capitolina nun Grund oder Folge des Aufstandes war,38¢ vermutet E. Almagor
dass die Bauarbeiten 132 zwar schon im Gange waren oder zumindest begonnen
wurden, jedoch durch den Aufstand zum Erliegen kamen und die neue Stadt erst
nach der Niederschlagung des Aufstandes fertig gebaut werden konnte. Dadurch
wire der Bau Aelia Capitolinas vielleicht doch einer der Griinde fiir den Aufstand —
jedenfalls mit Sicherheit eine der Folgen.387

384 mYev 16,7; tBQ 8,11; tKel 2,2; tBetza 2,6; bNed 61a; bAZ 25b; Semachot 8,7; KIgIR 3,6; NumR 23,1.
Fiir einen Kurziiberblick iiber die Ereignisse vom 1. Jiidischen Krieg bis hin zum Ausbruch des
Bar Kochba-Aufstandes und dessen Folgen, siehe z.B.: Schifer (2010), S. 145-172; Tiwald (2022),
S.107-1109.

385 Cassius Dio, HR 69,12,2. Zu Cassius Dio siehe beispielsweise: Gowing (2016).

386 Cassius Dio, HR 69,12,1-2; vgl. Eusebius, HE 4,6,1—4.

387 Almagor (2019).
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4.2.2.1.3 Verbot der Beschneidung?s®

Bereits die romischen Kaiser Domitian (51-96) und Nerva (30—98) verboten die
Kastration.38® Hadrian verschirfte dieses Verbot, indem er fiir die Kastration die
Todesstrafe androhte.3°0 Sein Nachfolger, Antoninus Pius (86-161), erlaubte den
Juden wiederum ausdriicklich die Beschneidung ihrer Sohne wihrend jene von Pro-
selyten weiterhin untersagt blieb.39! Unter Hadrian ist somit, bis auf eine Notiz bei
Pseudo-Spartian, kein Beschneidungsverbot bezeugt, doch wird aus der ausdriickli-
chen Erlaubnis der Beschneidung jiidischer Knaben, welche sein Nachfolger erlief3,
auf ein Verbot unter Hadrian riickgeschlossen. So erlief} zwar Hadrian nach der Nie-
derschlagung des Aufstandes etliche antijiidische Dekrete, doch gibt es keinen his-
torisch zuverlédssigen Beleg fiir ein Beschneidungsverbot fiir die Zeit vor dem Krieg.
In manchen rabbinischen Quellen wird lediglich erwéhnt, dass das Verbot nicht vom
Kaiser, sondern von dem lokalen Statthalter in Judda, von Q. Tineius Rufus, verhiangt
wurde.392 Dass der Kaiser ein solches Beschneidungsverbot aufgrund seiner helle-
nistischen Neigung hitte erlassen oder zulassen sollen,3%3 ist ebenso zu bezweifeln,
auch spricht seine Friedenspolitik dagegen. Das Verbot der Beschneidung als Kriegs-
grund erscheint damit eher unwahrscheinlich.

4.2.2.1.4 Versprechen des Wiederaufbaus des Tempels®*

Hadrian soll den Juden den Wiederautbau des Tempels versprochen, jedoch auf-
grund der Einfliisterungen eines Samaritaners dieses Versprechen gebrochen haben.
Dieser Kriegsgrund wird als der am wenigsten wahrscheinliche angenommen, da in
der jiidischen Literatur das Topos des iibelwollenden Samaritaners3%% recht hiufig
vertreten ist. Eine gewisse Kooperation der Samaritaner auf der Seite der Aufstin-

388 Romische Quellen: Pseudo-Spartian, Historia Augusta (Vita Hadr. 14,2); vgl. Barnabasbrief 9,4;
rabbinische Quellen: Beschneidungsmesser: mSchab 19,1; bSchab 130a; Aussetzen der Beschnei-
dung: mAv 3,11; tSan 12,9; ySan 10,1,27¢; bSan gg9a; Neubeschneidung: tSchab 15,9; tSchab 46,9;
ySchab 19,2,17a; yYev 8,1,9a; bYev 72a; GenR 46,13; Beschneidungsverbot als lokale Mafinahme:
GenR 17,1.

389 Sueton, Domitianus 7,1; Cassius Dio, HR 47,2—3.

390 Ulpian, Digesta 48,8,4,2.

391 Modestinus, Digesta 48,8,11,1.

392 GenR 17,1.

393 Juden mit hellenistischer Einstellung lieRen sich ihre Beschneidung des Ofteren durch einen ope-
rativen Eingriff riickgéingig machen. So ist diese Sitte z.B. aus der Zeit der Religionsverfolgung unter
Antiochus IV. Epiphanes (215-164 v. d. Z.) bekannt und laut tSchab 15,9 auch fiir die Zeit vor dem
Bar Kochba-Aufstand zu vermuten.

394 GenR 64,10; Barnabasbrief 16,4.

395 Z.B. yTaan 4,8,68d; KlgIR 2,4.
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dischen ist bisher weder bestitigt noch gédnzlich ausgeschlossen worden, dennoch
erscheint eine aktive Beteiligung recht unwahrscheinlich.

4.2.2.1.5 Weitere Griinde

Weitere Griinde fiir den Ausbruch des Krieges finden sich in legendenhaften Erzih-
lungen des Yeruschalmi,396 des Bavli3®7 und in KIgIR398. In diesen Geschichten sind
jedoch nicht Stéddte, sondern der landliche Bereich Orte des Geschehens, was wiede-
rum ein Hinweis auf lokale Anfiihrer oder Aufstandsnester sein konnte.399

Weder die Ursache noch der Grund fiir den Krieg lassen sich mit der derzeitigen
Fund- und Quellenlage mit Sicherheit bestimmen. Historisch gesichert ist nur, dass
der romische Kaiser Hadrian im Jahr 130 Jerusalem besuchte, abreiste und erst im
Jahr 132 der Aufstand mit voller Wucht ausbrach.400

4.2.2.2 Anflihrer der Aufsténdischen

Als Anfiihrer der Aufstéindischen konnen aufgrund der Miinzfunde Bar Kochba und
Eleazar der Priester angenommen werden, wobei es bestimmt auch lokale Fiih-
rungspersonen gab, die jedoch nicht auf Miinzen erwihnt werden.

4.2.2.2.1 Bar Kochba

Der eigentliche Name Bar Kochbas war Schimon bar Kosiba (72013 12 12waw). Die-
ser Name wurde auch in den hebriaischen/aramiischen Briefen und Dokumenten
aus der Wiiste Juda verwendet. Auf den Miinzen hingegen wurde nur sein Vorname
,Schimon‘ gebraucht, mit welchem ebenfalls hiufig der Titel ,Nasi‘ (&w1) genannt
wurde. Was genau ,bar Kosiba' meint — ob es sich um ein Patronym oder um einen
Hinweis auf den Herkunftsort*®! handelt — ist nicht gesichert, obwohl aus sprachli-

396 yTaan 4,8,69a (Grofle und Reichtum Tur Malkas); yTaan 4,8,68d (Jerusalemer luchsen Pilgern aus
Bethar Land ab).

397 bGit 57a (Tur Malka zerstort wg. Hahn und Henne); bGit 57a—b (Bethar zerstort wg. Wagendeich-
sel).

398 KIgIR 2,4 (Diebstahl von Hadrians Krone); vgl. yTaan 4,8,69a.

399 Z.B. Bar Droma in bGit 57a oder die 2 Briider aus Haruba in KIgIR 2,4 und yTaan 4,8,69a.

400 Vgl. Cassius Dio, HR 69,12,1-2.

401 Als mogliche Herkunftsorte schldgt Schifer (1981) Koseba‘ (vgl. 1 Chr 4,22) oder Kezib/Geziv*
(vgl. tOhal 18,14; ySchevi 6,1,36b; u.6.) vor. Mor (2016) hingegen spricht sich fiir ,Kokhava' (vgl.
PRK 6,2) im Beit Netofa-Tal oder aber ,Khirbet Kuzibah', welches 8 km nordwestlich von Hebron
liegt, als mogliche Herkunftsorte aus.



Rabbinisches Verstandnis von Gewalt

chen Griinden eher das Patronym als Erkldrung zu bevorzugen ist. Uber den Vater
und die restliche Familie ist leider nichts Nédheres bekannt.#92 Die rabbinisch ange-
nommene Verwandtschaft zu Rabbi Eleazar ha-Modai, der sein Onkel gewesen sein
soll (z.B. yTaan 4,8,68d), ist wahrscheinlich nur ein literarischer Topos und keine
historisch relevante Information. Durch eine solche Verwandtschaft bzw. den Bezug
zu der Stadt Modi‘in, welche als Stadt von Priestern und als erste Residenz der has-
mondischen Konige bekannt war, wiren jedoch seine religiose und politische Fiih-
rung in gewisser Weise legitimiert worden.

Von seinen Anhingern wurde er vermutlich fiir den Messias (7°wn) gehalten.
Selbst Rabbi Aqiva*3 soll in ihm die Weissagung vom Stern (2313), der aus Jakob her-
vorgeht (Num 24,17), erfiillt gesehen haben.#%* So wurde Schimon bar Kosiba in An-
lehnung an diesen Bibelvers auch ,Bar Kochba/, ,Sternensohn‘ (x2:1> 12) genannt.*05
Seit der Aufstand jedoch scheiterte, Bethar fiel und er getotet wurde, erhielt er in der
rabbinischen Literatur*®® — wohl aus Enttduschung — den Beinamen ,Bar Koziba’,
,Liigensohn’ (72°113 72), welcher nach Manier der Rabbinen auf ein Wortspiel mittels
Buchstabenwechsel (o vs. 1) zuriickzufiihren ist.#07 Nicht nur in jiidischen Schriften,
sondern gleichfalls in christlichen Quellen wie Eusebius und Justin wird auf den
messianischen Charakter des Aufstandes und Bar Kochba als (falschen) Messias ein-

402 Abraham ibn Daud (12. Jh.) erwihnt in seinem Sefer ha-Qabbala eine Genealogie, die von Koziba
L. bis Koziba III reicht, doch ist diese Quelle historisch wertlos. Auch Kommentare Raschis zu Bar
Kochbas Person tragen nicht zu deren besserem Versténdnis bei.

403 Zur Interpretation des Rabbi Aqiva als spirituellen Fiihrer des Aufstandes, seine (angeblich) politi-
schen Reisen und seinen Tod siehe: Mor (2016), S. 439—450. Fiir differenziertere Auseinanderset-
zungen zur Rolle Aqivas im Bar Kochba-Aufstand und seine Beziehung zu dessen Anfiihrer, siehe
z.B.: Aleksandrov (1973); Schifer (1978); Bruner (2000); Novenson (2009); Birnbaum (2011); Gi-
chon (2016).

404 yTaan 4,8,68d; vgl. KIgIR 2,4. Allein aus der Unterstiitzung des Bar Kochba durch Rabbi Aqiva an
dieser Stelle kann nicht auf die Zustimmung der (anderen) Rabbinen zu dem Aufstand und dem
Vorgehen des Bar Kochba geschlossen werden. Zur Haltung der Rabbinen zum Aufstand siehe u.a.:
Rozenfeld (2005); Schifer (2003a).

405 Anzumerken sei jedoch, dass die messianische Auslegung von Num 24,17 recht verbreitet war und
auch im Targum Ongelos die im Vers erwihnten Begriffe ,Stern‘ und ,Zepter* auf einen Kénig und
v.a. Messias hingedeutet werden. Fiir weitere Belegstellen zu dem K6nig-Messias siehe u.a.: Mor
(2016), S. 405-414.

406 Z.B. tMSch 1,6; yMSch 1,2,52d; HIdR 2,7; bBQ 97b.

407 KlglR 2,4: ,Rabbi Jochanan sagte: Rabbi legte aus: Ein Stern aus Jakob trat auf (Num 24,17). Lies
nicht ,Stern‘ (2013), sondern ,Liige‘ (2n2). Als Rabbi Agiva diesen Bar Koziba sah, sagte er: Dieser
ist der Konig Messias! Rabbi Jochanan ben Torta sagte zu ihm: Agiva, Gras wird {iber deine Wan-
gen wachsen und er wird noch nicht gekommen sein [Eigeniibersetzung].“ bSan g93b kénnte so
interpretiert werden, dass die Juden bar Kochba selbst toteten, nachdem er ihre Messiasanspriiche
enttiduschte. In KIgIR 2,4 heifit es jedoch auch, dass Bar Koziba, dhnlich wie Bar Droma in bGit 57a,
aufgrund seiner Arroganz von Gott mittels einer Schlange getotet wurde.
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gegangen, der sich gegen die Christen positionierte, weil sie ihn als Messias ablehn-
ten und ihm nicht folgen wollten.408

Der vermutlich offizielle Titel Bar Kochbas war ,Nasi‘ (= Fiirst; X°w1), wie er sich in
den Dokumenten und Briefen sowie auf Miinzen findet. Gemif} diesen hat sich Bar
Kochba tiber die drei Jahre des Aufstandes hinweg als Nasi verstanden.#?° Bereits
im biblischen Buch Ezechiel erscheint der Titel in eschatologisch-messianischem
Zusammenhang, denn in Ez 37,24—25 wird der endzeitliche David als Fiirst, also
,Nasi', bezeichnet. So kidmpfte Bar Kochba wie ein messianischer Nasi fiir die Erl6-
sung und Befreiung Israels und v.a. Jerusalems. Sein Titel lasst sich nicht nur auf
den religiosen Aspekt reduzieren, sondern enthilt gleichsam den politischen. Vom
politischen Aspekt zeugen beispielsweise die Pachtvertrige aus Wadi Murabba’at, in
welchen Bar Kochba ,Nasi Israels' genannt wird. Aus diesen Vertridgen geht weiters
hervor, dass sich Bar Kochba in seiner Rolle des Nasi als politischer, religioser und so-
zialer Restitutor sah, wenn er die befreiten Territorien als ,Nas: Israels‘ beanspruchte,
wie es lange Zeit vor ihm die hasmonéischen Konige taten, und an seine Mitstreiter
verpachtete. Des Weiteren ldsst sich aus den Vertrigen herauslesen, dass Bar Kochba
auch auf die Einhaltung religioser Vorschriften bedacht war, wie zum Beispiel die
Einhaltung des Schabbats, des Erlassjahres oder die Feier des Laubhiittenfestes.

4.2.2.2.2 Eleazar der Priester

Der Name Eleazar ha-Kohen (37577 719X) wird auf etlichen Miinzen erwéhnt. Der
Beiname ,der Priester spielt vielleicht darauf an, dass er als Hohepriester des 3. Tem-
pels vorgesehen war, wire dieser erbaut worden. Seine konkrete Funktion bei dem
Aufstand ist heute nicht mehr rekonstruierbar, doch vermutlich war er eine Fiih-
rungsgestalt neben dem weltlichen ,Nasi* Bar Kochba, sozusagen das priesterlich-
religiose Pendant zu ihm.

Wer dieser Eleazar jedoch war ist bis dato nicht ginzlich geklért. Bisher war es
nicht moglich, ihn als bekannte historische Figur zu identifizieren. So wird er im
Zuge fritherer moglicher Identifikationsversuche mit Rabbi Eleazar ha-Modai
(= Eleazar von Modi‘in), dem angeblichen Onkel des Bar Kochba, oder Eleazar ben

408 Eusebius, HE 4,6,2; Justin, Apol. 1,31,6 = Eusebius, HE 4,8,4; vgl. Orosius, Hist. Adv. Pag. 7,13 (CSEL
V,468); Hieronymus, Adv. Rufin. 3,31 (PL XXIIL,480); Apokalypse des Petrus, Kap. 2; Eusebius,
Chronica, Hadrian. Jahr 17; vgl. Schiffman (o0.D.).

409 Ebenso war der Titel bereits bei den Makkabédern im Sinne eines Herrschaftsanspruches in Ge-
brauch. Auch die Gemeinde in Qumran beniitzte ihn, jedoch in messianisch-endzeitlicher Konno-
tation. Dennoch lésst sich deshalb noch keine unmittelbare Beeinflussung Bar Kochbas aus diesen
Richtungen feststellen. In der rabbinischen Literatur wird der ,Nasi‘ zumeist als Vorsitzender des
Sanhedrins oder als Titel des Patriarchen, der aus der Linie Davids abstammen soll, gebraucht.
Andererseits ist er in mHor 3,3 auch dem Konigstitel in Bezug auf den Fiihrer des Staates dhnlich.
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Azarja, der vielleicht schon vor dem Aufstand starb, oder Elazar ben Charsum, dem
laut yTaan 4,8,69a 10.000 Ortschaften auf dem Konigsberg gehorten, gleichgesetzt.

In yTaan 4,8,68d wird Eleazar von Modi‘in als ,Onkel‘ des Bar Kochba, in KlgIR 2,4
als Freund’ bezeichnet.*1° In beiden Texten folgt auf seinen Tod durch Bar Kochba
eine Himmelsstimme, die Bar Kochba fiir sein Handeln nicht nur tadelt, sondern
regelrecht verflucht und seinen Tod festlegt. Dass eine Entzweiung der zwei, Elea-
zar von Modi‘in und Bar Kochba zum Fall Bethars und so zum Ende des Aufstands
fithrte, konnte darauf hinweisen, dass diese beiden tatsdchlich gemeinsam die Fiih-
rung iiber die Aufstindischen innehatten und somit Eleazar mit Eleazar ha-Kohen,
dem Priester, zu identifizieren ist.

4.2.2.3 Ereignisse

Um den Ereignissen auf den Grund zu gehen, werden die Chronologie und der Ver-
lauf des 3. Jiidischen Krieges nédher beleuchtet.

4.2.2.3.1 Chronologie (132-135 n.d.Z.)

Fiir die Chronologie des Krieges konnen laut Schafer*! neben den romischen Quel-
len von Eusebius,*'? Cassius Dio,*!® Epiphanius,* Hieronymus*®> bis hin zu dem
Bericht Chronicon Paschale und Inschriften auch Ereignisse — wie etwa die zweite
Ausrufung Hadrians zum Imperator — herangezogen werden. Genauso tragen rabbi-
nische Schriften wie Seder Olam Rabba Kap. 30 (vgl. KlgIR 1,31) oder mTaan 4,6 (vgl.
bSchab g7b; yTaan 1,1,63d) sowie auch Dokumente aus Qumran und Miinzfunde zu
der Rekonstruktion der Chronologie bei. Historisch relevant sind dabei v.a. Cassius
Dio, die Inschriften sowie Dokumente aus Wadi Muraba’at. Nach diesen begann der
Aufstand im Friihjahr (spatestens im Marz) 132 und endete gegen Ende des Jahres
135, wobei einzelne Kdmpfe um die letzten Riickzugsgebiete der Aufstindischen in
Hohlen der judéischen Berge auch bis in das Jahr 136 hinein gedauert haben konnen.
Der Krieg dauerte somit dreieinhalb bis vier Jahre, wodurch die in der rabbinischen

410 Laut KIgIR 2,4 t6tete Bar Kochba seinen Freund Eleazar von Modi‘in, weil dieser angeblich Frieden
mit Hadrian schliefen wollte. Eine Liige, die Bar Kochba von einem Kutéer (= Samaritaner) ein-
gefliistert worden war, der die Stadt Bethar fallen, die Aufstandsfiihrer entzweit und den Sieg der
Romer sehen wollte.

411 Schifer (1981), S. 10-28.

412 Eusebius, HE 4,6,1—4.

413 Cassius Dio, HR 69,12.

414 Epiphanius, De mens. et pond., 14 (PG XLIII,260-61).

415 Hieronymus, In Ez. 7,24 (CCL LXXV,326); In Ez. 2,5 (CCL LXXV,55); In Dan. 9,27 (CCL LXXVA,888);
In Zach. 8,19 (CCL LXXVIA,820).
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Literatur angegebene Dauer des Aufstandes korrekt und der historischen Realitét
sehr nahe ist.#16

4.2.2.3.2 Verlauf

Uber den eigentlichen Verlauf des Krieges ist recht wenig bekannt, weshalb die For-
schung sich bisher auf die Frage nach der Eroberung Jerusalems, der Ausbreitung
und den Beteiligten konzentrierte.

4.2.2.3.2.1 Rickeroberung Jerusalems#7 & Wiederaufbau des Tempels#18

Die vorhandenen Quellen geben keinen sicheren Hinweis auf eine jiidische Riick-
eroberung Jerusalems, geschweige denn auf den Wiederaufbau des Tempels.*!® Die
These, dass die Aufstdndischen unter Bar Kochba Jerusalem eroberten und fiir zwei
Jahre hielten, ja, sogar andachten, den Tempel wieder neu zu errichten und einen
Hohepriester einzusetzen, stiitzt sich v.a. auf Miinzfunde. Die Prigungen auf den
Miinzen bezeugen jedoch eher den Slogan bzw. das Ziel der Aufstindischen, ndm-
lich die ,Freiheit' und ,Befreiung Jerusalems', als dass sie die tatsichlich erfolgte Be-
freiung der Stadt meinen. Weiters ist die Stiickzahl der in Jerusalem gefundenen Bar
Kochba Miinzen so gering, dass die Stadt als Miinzpréagestétte der Aufstdndischen
sehr unwahrscheinlich ist.

416 KlgIR 2,4 zufolge belagerte Hadrian Bethar dreieinhalb Jahre lang.

417 Quellen, die moglicherweise auf die Riickeroberung Jerusalems anspielen: MidrTann, Devarim 7
zu Dtn 10,17; MegTaan, 17. Elul; 3. Kislev; vgl. dazu: Jos., BJ 2,169-174; Ant 18,55; Philo, Leg. ad
Gaium, § 299-305.; Appian, Syr. 8,50; Justin, Dial. c. Tryph. 108,3; Eusebius, Dem. Evang. 2,3,86;
6,18,10; Eusebius, HE 4,5,2; 5,12,1; Hieronymus, In Hab. 1,2,12—-14 (CCL LXXVIA, 608); In Isa. 2, C.
7,1—2 (PL, t. 24 col. 101); In Ez,, C. 24 (PL, t. 25 col. 228T), InIo., C. 1 (PL, t. 25 col. 952); In Dan., C.
9 (PL, t. 25 col. 552); In Ier, C. 4,31 (PL, t. 24 col. 911).

418 Quellen, die fiir die These des Wiederaufbaus des Tempels in Betracht gezogen wurden: rabbini-
sche Literatur — mTaan 4,6; yTaan 3,10,66d; 4,8,68c—69b; bTaan 23a; 29a; mEd 8,5-6; tEd 3,3; tBer
7,5; yBer 9,1,13¢; bBer 58a; Tan Bereschit 7,8; DtnR 3,13; ExR 51,5; Tan Pequde 4; TanB Pequde 3
(vgl. Hieronymus, In Zach. 8,19 [CCL LXXVIA, 820]); christliche Quellen — Chronicon Paschale
[= Osterchronik] 1,474; Chrysostomus, Orat. Adv. Iud. 5,10 [PG XLVIII,899—900]; Georgios Cedre-
nus, Synopsis Historion [PG CXXI, 477-478]; Nikephoros Kallistu, Hist. Eccl. 2,24 [PG CXLV, 943—
944; Barnabasbrief 16; Miinzfunde — Tempelfassade als Motiv, Erwdhnung des Priesters Eleazar.

419 Die rabbinischen Hauptquellen zum Bar Kochba-Aufstand — yTaan 4,8,68d-69b; bGit 57a—58a;
KlgIR 2,4 — schweigen ebenfalls zu diesen angeblichen Ereignissen, was diese sehr unwahrschein-
lich macht.
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4.2.2.3.2.2 Ausbreitung*?°

In der Forschung herrscht bis heute keine Einigkeit dariiber, ob nur Judéa (= frither
Konigreich Juda) (Minimalthese) oder die gesamte Provinz Judda (Maximalthese)
von den Ausschreitungen des Aufstandes erfasst wurde. Hier wird die Minimalthese
vertreten, die von einem klar umgrenzten Aufstandsgebiet ausgeht. Die Hauptzen-
tren waren wohl Dorfer rund um die beiden Stidte Herodion und Bethar, sodass
Bethar im Nordwesten, Hebron im Siidwesten, die Westkiiste des Toten Meeres im
Osten und Wadi ed-Daliyeh, das 18 km nordwestlich von Jericho liegt und den nérd-
lichsten Punkt markiert, das Kerngebiet des Aufstandes bilden (Abb. 8). Galilda war
héchstwahrscheinlich nicht am Bar Kochba-Aufstand beteiligt,*2! weshalb dort auch
nie das Sikarikon-Gesetz, das bei der Behandlung von bGit 55b—58a erldutert wer-
den wird, galt.#22 Es war in Galilda scheinbar nicht notwendig, da in diesem Bereich
der Provinz die Juden aufgrund ihrer Nichtteilnahme am Krieg auch nicht enteignet
worden waren. Moglicherweise konnten jedoch Teile der Provinz Nabatéa (= nordli-
ches Transjordanland) in den Aufstand verwickelt gewesen sein.

Es war von Anfang an, seit Beginn des Aufstandes im Jahr 132, ein Guerillakrieg,
wobei die Romer den Willen und die Kamptkraft der Juden unterschéitzten. Sie
schafften es ndmlich zunéchst nicht, sich an die Kriegstaktiken der Aufstidndischen
sowie an die topographischen Gegebenheiten anzupassen. Im gebirgigen Kriegs-
gebiet waren sie ihrer militdrischen Uberlegenheit beraubt, wodurch die Rebellen
einzelne Siege fiir sich verbuchen bzw. ihre Stellungen halten konnten. Weil der
damalige Statthalter der Provinz Judda, Q. Tineius Rufus, der Aufsténdischen nicht
Herr werden konnte, wurde S. Julius Severus, der Statthalter der Provinz Britannia,
nach Judida beordert. Er war durch seine militirische Laufbahn, die ihn in etliche
Provinzen gefiihrt hatte, erfahren in Gebirgskriegen und passte die romischen Tak-
tiken nach seiner Ankunft sogleich an. Er verwendete kleine Einheiten und konnte
so effektiver gegen die Rebellen vorgehen. Mit seiner Hilfe wendete sich das Blatt.

Die letzte Bastion der Aufstindischen war die Stadt Bethar. Sie lag ca. 10-11 km
siidwestlich von Jerusalem, 700 m iitber dem Meeresspiegel und ragte ca. 150 m tiber

420 Rabbinische Quellen: Semachot 8,9; 12,13; mPea 7,1; mYev 16,7; tKel BB 2,2; tBQ 8,14; yPea
7,1,208; yScheq 2,7,47a; yTaan 4,8,69a; bYev 96b; ySot 9,10,24a; bNed 614a; bGit 57a; bBQ 8oa; bBB
75,2; bSan 98a—b; bAZ 25b; KlglR 1,45; 3,6; NumR 23,1; TanB Mas‘e 1; Briefe und Dokumente aus
der Wiiste Juda, die neben etlichen Orten u.a. auch Galilder als Verbiindete erwihnen. Griechisch-
lateinische Quellen: basierend auf Grabinschriften (z.B. Skythopolis, Gadara) und Inschriften auf
Aquédukten (z.B. Beit Sche’an Tal und Tel Schalem); Cassius Dio, HR 69,14,1; Hieronymus, Hom.
de nativ. Dom., 250,88,528; Sulpicius Severus, Chron. 2,31 (CSEL 1,85-86); Eusebius, Chronica,
Hadrian. Jahr 16; Cassius Dio, RH 59,12-14; Apollodorus, Poliocetica.

421 Fiir eine gegenteilige Behauptung siehe: Hieronymus, Hom. de nativ. Dom., 250,88,528.

422 Laut bGit 55b galt auch in Judda das Sikarikon-Gesetz nicht, weder wihrend des Krieges noch
danach. Stattdessen wird von drei rémischen Erlédssen gesprochen.

189
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das Wadi a-Sakha auf, das es im Osten, Norden und Westen umgab. Auf der Stidseite,
auf welcher der Zugriff moglich gewesen wire, wurde von den Verteidigern ein Gra-
ben von 5 m Tiefe und 15 m Breite ausgehoben. Bethar selbst war eine Festung, die
von einer Mauer (jedoch recht provisorisch) mit Tiirmen, Bastionen und Toren um-
geben war — es war die einzige befestigte Stadt, die von den Anhéngern Bar Kochbas
gehalten wurde.#23 Nach mehrmonatiger Belagerung und dem Abschneiden von der
Wasserversorgung durch die Romer fiel 135 schliefllich auch Bethar — geméfd der
Tradition am g. Av.*24 Das war laut Eusebius das Ende des Aufstandes.*?5 Die Erobe-
rung Bethars kann somit in so mancher Hinsicht mit jener von Masada, welches 74
von den Romern eingenommen wurde, verglichen werden, da auch der Fall dieser
Stadt das Ende eines Krieges (= 1. Jiidischer Krieg) markierte.

Manche der iiberlebenden Aufstindischen fliichteten sich an Riickzugsorte*26
und in Fluchthoéhlen,#?? die v.a. in den judiischen Bergen, z.B. in der Umgebung
Hebrons und Ein Gedis, lagen. Funde aus der Wiiste Juda, v.a. aus Nachal Chever
siidlich von Ein Gedi, datieren beispielsweise in die letzte Phase des Krieges und be-
legen das Leben bzw. das Ende der Widerstidndler dort. Denn diese wurden von den
Romern ausgehungert und so schlussendlich spétestens 136 besiegt.

4.2.2.3.2.3 Beteiligte

Auf romischer Seite war, als der Aufstand 132 n.d.Z. ausbrach, Q. Tineius Rufus
der Statthalter der Provinz Judida.*?® Die Quellen sind hinsichtlich seiner Rolle im
Kriegsgeschehen widerspriichlich,4?9 auch ist unklar, ob er in seiner Amtszeit als
Statthalter starb oder regulér abgelost wurde. Sicher ist jedoch, dass er zuerst den
Aufstand unterschitzte und dann mit diesem wohl iiberfordert war, da zusitzliche
Truppen aus umliegenden Provinzen von Hadrian zur Hilfe geschickt wurden. Auf-
grund der schwachen Quellenlage zu Tineius Rufus ist es beinahe unerklarlich, wie

423 Fir Texte, welche Gelehrte, den Sanhedrin sowie den Patriarchen Schimon ben Gamliel II. zu die-
ser Zeit in Bethar wissen, siehe: yScheq 5,48d; yTaan 4,8,69a; bSan 17b.

424 yTaan 4,8,69a; KIgIR 2,4.

425 Eusebius, HE 4,6,3.

426 Bereits bevor die Hohlenkomplexe in den judéischen Bergen gefunden wurden, wurde vermutet,
dass Kfar Bisch, Kfar Schichlajim und Kfar Dikhraja, welche in den rabbinischen Quellen (z.B.
yTaan 4,8,69a; bGit 57a) in Bezug auf den Bethar- bzw. Bar Kochba-Komplex vorkommen, von den
Aufstandischen besetzt waren, um den Romern den Weg in die Berge und nach Jerusalem abzu-
schneiden. Dass diese Stddte als Riickzugsorte und Verstecke dienten, ist aufler Zweifel, doch lagen
sie vermutlich aulerhalb des Kerngebiets des Aufstandes.

427 Hieronymus, In Isa. 2, C. 7,1-2 (PL. t. 24 col. 101).

428 Vgl. Eusebius, HE 6,1—4.

429 In Skythopolis wurden Statuen zu Ehren der Frau und der Tochter sowie vermutlich auch fiir Tin-
eius Rufus selbst, errichtet. Der Anlass dafiir war vielleicht, dass die Familie dem Kaiser entgegen-
reiste, um ihn zu empfangen und dabei in Skythopolis Station machte.

191
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er in den rabbinischen Schriften (z.B. yTaan 4,9,69b; vgl. mTaan 4,6) neben Hadrian
zu dem Hauptverantwortlichen fiir die Vergehen gegen die Juden und ihre Religion
wurde. Die Legio X Fretensis und Legio VI Ferrata, die zur Zeit des Aufstandes und
auch schon davor in Judida stationiert waren, kimpften an der Seite des Statthalters.

Durch das Versagen des Tineius Rufus wurde von Kaiser Hadrian C. Publius Mar-
cellus, der Statthalter der Provinz Syria, mit der Legio IIl Gallica, die erst seit 132 in
der Provinz Syria stationiert war, nach Judda beordert; genau wie S. Julius Severus,
der Statthalter der Provinz Britannia, der ca. 134 als einer der besten rémischen
Generile hinzugeholt wurde. Er nahm vermutlich mindestens zwei Pferdeoffiziere
und drei bis vier Zenturios von Britannia (Quintus Albius Felix, Pon[tius] Magnus,
Gaius Ligustinius Disertus, T. Quintius Petrullus) mit nach Judéa. Unter ihm diirften
Quintus Lollius Urbicus, Cn. Julius Verus und M. Statius Priscus in unterschiedlichen
Réngen gedient haben. Weiters ist der Transfer der Legio IX Hispana nach Judia
nicht ausgeschlossen, obwohl frither vermutet wurde, dass diese Legion bereits in
den frithen Regierungsjahren Hadrians zerschlagen wurde. Ebenfalls moglich wire
die Mitnahme von Kohorten der Legionen 1 Hispanorum, III Bracaraugustanorum
und IV Lingonum nach Jud4a.430

SchlieSlich wurden noch zusitzlich zahlreiche Hilfstruppen von Legionen aus wei-
ter entfernten Provinzen nach Judia entsandt: Legio II Traiana aus Agypten, Legio
III Cyrenaica aus der Provinz Arabia und Legio XII Fulminata aus Kappadokien. Le-
gio V Macedonica und Legio XI Claudia sind aus Inschriften von Bethar bekannt,
sie kimpften in der finalen Phase des Krieges. Legio X Gemina aus Oberpannonien
(Vindobona) war unter Quintus Lollius Urbicus bei der endgiiltigen Niederschla-
gung des Aufstandes dabei.#3!

Die drei Legionen (Legio X Fretensis, Legio VI Ferrata, Legio III Gallica) stellten
gemeinsam in etwa 15.000 Soldaten. Die sechs Legionen aus anderen bzw. wei-
ter entfernten Provinzen sandten Einheiten von jeweils 500 Mann, insgesamt also
3.000 Soldaten. Dies sind 18.000 romische Soldaten, zu welchen noch die ca. g.500
Hilfssoldaten (inkl. drei Kavallerieeinheiten und zwolf Kohorten), welche bereits in
Judéa stationiert waren, hinzukamen. Insgesamt kimpften somit in etwa 27.500 Sol-
daten auf der romischen Seite.*32

In den rabbinischen Quellen werden hingegen iibertriebene Zahlen angegeben,
gegen welche die Anzahl der romischen Soldaten recht gering erscheint. So kampf-

430 Fiir genauere Ausfithrungen zur Person des S. Julius Severus und den Militérs, die er mit sich nach
Judéda nahm, siehe beispielsweise: Birley (2017).

431 Fiir Legionen, die nicht teilnahmen, oder die nur indirekt in Judda in dem Zeitraum des Aufstan-
des belegt sind, die vielleicht nach Judéa transferiert wurden oder die lediglich mit dem Aufstand
assoziiert werden, siehe: Mor (2016), S. 306—-326.

432 Zum Vergleich: Der 1. Jiidische Krieg (66—74) unter Vespasian wurde hingegen mit nur drei Legio-
nen, 23 Kohorten und sechs Kavallerieeinheit niedergeschlagen.
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ten laut yTaan 4,8,68d auf der Seite Bar Kochbas 200.000 Mann, denen aufgrund ei-
ner Mutprobe ein Finger fehlte, und weitere 200.000 Mann, die ,reitend eine Zeder
entwurzeln“ konnten. Insgesamt wiren dies 400.000 bewaffnete Aufstindische. Eine
andere Zahlenangabe konnte bYev 62b*33 entnommen werden, wenn die 24.000
Schiiler des Rabbi Agiva als Soldaten verstanden werden,*3* die alle zur selben Zeit
den Tod fanden. Insgesamt kann aus diesen Quellen jedoch leider nichts iiber die
tatsdchliche Stérke der jiidischen Aufstidndischen in Erfahrung gebracht werden, au-
f3er, dass sie vielleicht auch Pferde zur Verfiigung hatten.

4.2.2.4 Ergebnisse & Folgen
4.2.2.4.1 Verluste

Die Zahlenangaben {iber die jiidischen Toten des Aufstandes aus der rabbinischen
Literatur (z.B. yTaan 4,8,68d-69a; bGit 57a—58a), wie auch jene bei Cassius Dio wer-
den zumeist als Ubertreibung abgetan. Neuere Ausgrabungen und Surveys in Judia,
Transjordanien und Galilda sprechen jedoch dafiir, dass die Zahlenangaben bei Cas-
sius Dio der Realitidt nahekommen konnten.#35 Laut ihm sollen 50 der bedeutends-
ten Festungen, 985 der bekanntesten Dorfer zerstort worden, 580.000 Menschen
durch den Krieg und noch viele mehr durch Hunger, Krankheit und Feuer auf jii-
discher Seite umgekommen sein. Beinahe ganz Judda war laut Cassius Dio verwiis-
tet.436 Gemdfd M. Avi Yonah wurden viele Namen jiidischer Siedlungen nach dem
Aufstand nicht mehr erwihnt, was fiir deren Zerstérung sprechen wiirde. So schitzt
er, dhnlich den Angaben von Cassios Dio, dass fast die Hélfte der Juden in der Pro-
vinz Judda den Aufstand nicht iiberlebt hat. Denn waren es vor dem Ausbruch des
Krieges ca. 1.300.000 Juden, so geht Avi Yonabh fiir das Kriegsende von 700.000 bis
800.000 Uberlebenden aus, von denen wiederum etwa die Hélfte bereits in Galilda
lebte.

Der Sieg war schwer erkdmpft, denn auf romischer Seite waren ebenso starke Ver-
luste zu beklagen.#3” Hadrian lie8 in seinem Bericht an den Senat sogar die tibli-
che Formel ,mir und den Legionen geht es gut' (mihi et legionibus bene) weg,*3® was

433 Vgl. GenR 61,3; KohR 11,10; TanB Chajje Sara 8,122-123; ARN A 3,6.

434 Laut Maimonides (Mischne Tora, Gesetze zu den Kénigen, 11,3) war Rabbi Aqiva der Schildknappe
bzw. Waffentréger (22 xw11) von Bar Kochba, was wiederum seine Schiiler zu Soldaten machen
wiirde. Zum Tod der Schiiler von Rabbi Agiva siehe z.B.: Amit (2005).

435 Siehe dazu: Raviv/Ben David (2021), bes. Literaturliste.

436 Cassius Dio, HR 69,14,1-2.

437 Fiir die (Not-)Mafinahmen, die Hadrian ergreifen musste, um zu siegen, wie z.B. die Verlegung von
Truppen oder ganzer Legionen oder Rekrutierungen, siehe: Mor (2016), S. 328-351.

438 Cassius Dio, HR 69,14,3.
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gleichfalls dafiir sprechen wiirde, dass es seinem Heer aufgrund von Verlusten gar
nicht gut ging.

4.2.2.4.2 Folgen

Kurz nach dem Ende des Krieges lief sich Hadrian zum zweiten Mal zum Imperator
ausrufen. 136 n. d. Z. wurde ihm ein Triumphbogen in Tel Schalem errichtet, doch
gab es, anders als bei der Niederschlagung des 1. Jiidischen Krieges, keinen Triumph-
zug. Generell nutzte Hadrian den Sieg fiir Propagandazwecke kaum, denn Vespasian
und Titus hatten sich frither bereits derart inszeniert, sodass er den Sieg iiber eine
erneut aufstindische Provinz nicht als auerordentliche Leistung verbuchen und
fiir seine Zwecke nutzen konnte. Doch seinen siegreichen und besten Feldherrn lief3
er die Ehren zuteilwerden, die ihnen gebiihrten. So erhielten S. Julius Severus aus der
Provinz Britannia, C. Publius Marcellus aus der Provinz Syria und vermutlich auch
T. Haterius Nepos aus der Provinz Arabia die hochste Auszeichnung ornamenta tri-
umphalia fiir ihre Verdienste im Bar Kochba-Aufstand. Weitere Auszeichnungen, wie
z.B. die hasta pura, wurden u.a. an Quintus Lollius Urbicus, den General der Legio X
Gemina, vergeben.

S. Julius Severus wurde nach Kriegsende als Statthalter der Provinz Judda einge-
setzt und blieb vor Ort, kehrte also nicht mehr nach Britannia zuriick. Der Name
der Provinz wurde von ,Judda‘ in ,Syria Paléstina‘ gedndert, was eine Urkunde von
139 n.d. Z. bezeugt (CIL, XVI,87). Wie bereits vor Beginn des Aufstandsausbruchs
geplant, wurde in Jerusalem nun die Stadt Aelia Capitolina (nach Aelius Hadrianus
und Jupiter Capitolinus) errichtet.#3® Auf dem Platz des jiidischen Tempels wurde
eine Jupiterstatue aufgestellt. Ob tatsdchlich, wie des Ofteren behauptet, ein ganzer
Jupitertempel an der Stelle des zerstorten jiidischen Tempels errichtet wurde,*#0 gilt
als nicht gesichert, doch reichte die Statue fiir die Entweihung der jiidischen Stétte
bereits aus. Den Juden wurde der Zutritt zur Stadt und ihrer Umgebung unter Todes-
strafe untersagt,** einzig am g. Av, dem Jahrestag der Tempelzerstorung, durften sie
das Areal betreten und den Verlust beklagen. Angesichts des Betretungsverbots kam
es zu einer starken Abwanderung in die Diaspora, v.a. nach Syrien. Die Rabbinen
versuchten zwar mittels religionsgesetzlicher Entscheidungen, zum Bleiben in Israel
zu bewegen, indem sie u.a. die Vorziige Israels betonten — doch vergeblich. In Judéa
waren Juden nach dem Krieg folglich nur mehr eine kleine Minderheit. Der jiidische

439 Fiir eine Abbildung der neugegriindeten Stadt Aelia Capitolina siehe in Wien: KHM-Museumsver-
band (2015), Vitrine 16.

440 Cassius Dio, HR 69,12,1.

441 Eusebius, HE 4,6,3; Justin, Apol. 1,47,6; Dial. c. Tryph. 16; Tertullian, Adv. Iud. 13; Hieronymus, In
Soph. 1 (PL, t. 25, col. 1354). Cassius Dio und rabbinische Quellen erwihnen solch ein Verbot zwar
nicht, doch wird es von vielen Historikern fiir glaubhaft gehalten.
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Landbesitz war nach dem Krieg vermehrt in romischer Hand (z.B. yTaan 4,8,69a —
Weinberg Hadrians), das Sikarikon-Gesetz und dhnliche Mafinahmen hatten somit
ihre Berechtigung und waren sogar notwendiger denn je, um das Land wieder in
judische Hand zuriickzubekommen. Die meisten zogen jedoch fort und liefen sich
in Lod, stidlich des Hebrongebirges und in den Kiistenregionen nieder. Das (geistige
und wirtschaftliche) Zentrum jiidischen Lebens verlagerte sich so nach Galilda, v.a.
nach Uscha, wo die Juden noch die Mehrheit bildeten.

Zusitzlich zu den bereits genannten Folgen waren die Nachkriegsjahre von rémi-
schen Mafinahmen gegen die jiidische Religionsausiibung geprégt. Wie die rabbi-
nischen Quellen betonen, soll eine ,Zeit der Verfolgung‘ eingesetzt haben. Vormals
gewihrte Privilegien, wie die Schabbatruhe und das Versammlungsrecht, wurden
zeitweise ausgesetzt, wodurch auch religios begriindete Versammlungen erschwert
oder gar unmoglich gemacht wurden. Weiters galt vermutlich ein Beschneidungs-
verbot (von Nichtjuden). Wer sich nicht an die Verbote hielt, wurde hingerichtet.42

4.2.2.4.3 ,Hadrianische Verfolgung“+?

Zumeist wird bis heute angenommen, dass die Jahre nach dem Bar Kochba-Aufstand
von einer jiidischen Religionsverfolgung gepréagt waren, weil Hadrian die jiidische
Religion durch Erlédsse unter Strafe stellte.#44 Er wird mit Antiochus IV. Epiphanes
verglichen und die Zeit von dem Aufstand bis zu Hadrians Tod wird in den rabbini-
schen Quellen als ,Zeit des Religionszwangs‘ und der ,Dekret*-Erlassung (:i7°1), der
,Gefahr* (7100), ,Stunde der Gefahr‘ und der Verfolgung' (7n2) beschrieben. Obwohl
diese Aussagen recht unspezifisch sind, wurden sie spéter schematisch auf eine Ver-
folgung nach dem Aufstand bezogen. In diesen Jahren der Verfolgung sollen auch
die Hinrichtungen von Rabbi Agiva und anderen Rabbinen, die sich nicht an die
Dekrete hielten, stattgefunden haben. So soll Rabbi Jischmael das erste Opfer der
Verfolgung gewesen sein.*4> Laut bBB 6ob wurde er aufgrund der Nichteinhaltung

442 Fiir eine Kurzzusammenfassung der Folgen des Aufstandes siehe u.a.: Lapin (2012), S. 14-16.

443 Zur hadrianischen Verfolgung siehe besonders: Reubiirger (1873); Herr (1972); Liebermann
(1974/75); Kalmin (2003); Stemberger (2014).

444 Hadrian war wihrend des 2. Jidischen Krieges als Gouverneur von Syrien erstmals mit aufstin-
dischen Juden konfrontiert. Aufgrund dieser Erfahrung war er vermutlich nicht unbedingt ju-
denfreundlich eingestellt. Dennoch lassen die historischen Befunde nicht auf Willkiir, sondern
auf bewusste Befriedung schliefflen. Zu einem Gegenbild, der positiven Darstellung Hadrians in
der rabbinischen Literatur siehe z.B.: GenR 63,7; MidrPs 9,7; 93,6; Yalq Gen § 110,66a; Yalq Lev
§ 615,378b; Yalq Ps § 848,946b; Yalq Koh § 968,1083b; vgl. dazu: bBer 57b und bAZ 11a; SEZ Kap.
15; LevR 25,5; KohR 2,20; Tan Qedoschim 8; TanB Qedoschim 8; Tan Mischpatim 5; TanB Mischpa-
tim 3.

445 Vgl. MekhY Nezigin 18; ARN A 39; ARN B 41; Semachot 8,8. Zu Rabbi Agiva und Rabbi Jischmael
als Opfer des Bar Kochba-Aufstand siehe u.a.: Finkelstein (1990).
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des Verbots des Torastudiums und der Beschneidung hingerichtet. So oft er auch
erwdhnt wird, ist hingegen in Bezug auf Rabbi Aqiva, den bekanntesten der rabbi-
nischen Mirtyrer, nicht einmal gesichert, ob er (bereits vor),**¢ noch wihrend der
Jahre des Aufstandes oder erst danach hingerichtet wurde. Aus dem vortalmudi-
schen Text tSan 2,8 ist nur auf seine romische Gefangenschaft zu schlieen, wéh-
rend aus dem Bavli hervorgeht, dass er scheinbar aufgrund des Torastudiums und
oOffentlicher Versammlung verhaftet wurde (bBer 61b) und in seiner mehrjahrigen
Haft die Kalenderzihlung fiir drei Jahre bestimmte (bSan 12a).447 Weitere Rabbinen,
die wihrend der Verfolgungen getdtet worden sein sollen, sind Rabbi Juda ben Baba
und Rabbi Chanania ben Teradjon sowie vielleicht auch Rabbi Jehuda der Bécker
und Rabbi Chutzpit der Ubersetzer. Interessant ist dabei, dass diese Rabbinen, die
fiir die Gebote und fiir die Ausiibung ihrer Religion ihr Leben lief3en, spéter als Mér-
tyrer betrachtet wurden, wiahrend Bar Kochba und seine Aufstindischen im Lichte
der Geschichte verblassten.

Neben den potentiellen Mirtyrern sind auch die Listen von Verboten*4® proble-
matisch, die noch wihrend des Aufstandes oder danach erlassen worden sein sol-
len, da ihre Historizitit dufSerst fragwiirdig ist. Sh. Lieberman und M.D. Herr stellten
jeweils eine Liste von solchen religiosen Vorschriften und Geboten zusammen, die
unter Hadrian angeblich verboten wurden. Liebermann und Herr versuchten die 19
bis 21 Verbote**? chronologisch anzuordnen, um einen ungefihren Ablauf der Ver-
folgung zu rekonstruieren, wobei dieses Vorhaben angesichts der vermutlich litera-
rischen Aufbauschung einer moglichen Verfolgung recht mithsam und doch wenig

446 Vgl. Semachot 8,9.

447 Zur judischen Kalenderzihlung und der Zeitmessung unter romischer Herrschaft siehe z.B.: Stern
(2017).

448 Verboten waren u.a. Tora(lernen und -lehren), die Beschneidung, das Tragen von Tefillin, Megilla,
Sukka, Mezuza, die Einhaltung des Schabbats, das Tauchbad, 6ffentliche Versammlungen, das Ent-
ziinden der Chanukka-Lichter, die Freilassung von Sklaven sowie die Ordination. Interessanter-
weise wird das Verbot der Ordination nur im Bavli erwihnt, obwohl eine solche nur in Palistina
moglich gewesen sein soll.

449 Lieberman (1975); Herr (1972). Die bei Herr genannten 21 Verbote lauten: Offentliche Versamm-
lung zum Torastudium (1), Ordination von Rabbinen (2), jiidische Gerichtsbarkeit (3), Versamm-
lungen in Synagogen und Lehrhéusern (4), 6ffentliche Lesung der Tora (5), 6ffentliche Lesung des
Esterbuches (6), Rezitieren des Schmas (7), Tragen von Tefillin (8), Anbringen einer Mezuza (9),
Absonderung von Priesterhebe und Zehnt (10), Einhaltung des Schabbats (11), Essen von Mazza
(12), Sukka (13), Lulav (14), Anziinden von Chanukka-Lichtern (15), rituelles Tauchbad (16), Ein-
haltung des Schabbatjahrs (17), Schofarblasen (18), Tragen von Tzitzit (19), Freilassung von Skla-
ven (20), Beschneidung (21). Die genauen Stellenangaben in der rabbinischen Literatur zu diesen
Verboten finden sich bei Herr (1972), S. 94-98 oder auch bei Kalmin (2003), S. 4041, 4748, der
noch ein paar weitere Verbote gefunden zu haben meint.
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ergiebig erscheint. Schifer stellte deshalb simtliche mogliche Textstellen*3° zusam-
men, die auf rémische Dekrete verweisen konnten.*5! Diese sind bei E.A.Z. Heiss
tabellarisch und iibersichtlich zusammengefasst.452

Aus den gesammelten Textstellen ergibt sich, wie auch Kalmin feststellte, dass im
Bavli das Verbot des Torastudiums besonders oft vorkommt, wihrend es im Yeru-
schalmi, wenn iiberhaupt, nur sehr indirekt erwdhnt wird.#53 Dies weist darauf hin,
dass fiir die babylonischen Rabbinen das Studium der Tora einen sehr hohen Stel-
lenwert einnahm, wihrend es fiir jene in Paldstina zwar ein wichtiges, jedoch nur ein
Gebot unter vielen war. Wird in den Talmudim der Begriff ,in der Zeit der Verfolgung*
(Tawn nyw1) bevorzugt, so tritt in der Mischna und der Tosefta anstatt diesem der
Terminus ,in der Zeit der Gefahr* (71507 nyw2) auf.

Fiir Schifer war die aus den Quellen hervorgehende Vielzahl der romischen Ver-
bote und Dekrete recht unwahrscheinlich.#3* Viel eher war es zu bestimmten Zei-
ten, wie u.a. dem Bar Kochba-Aufstand, gefdhrlich, sich als Jude zu erkennen zu ge-
ben. Dies galt besonders fiir Brauche zu den Tefillin, der Sukka, der Mezuza, dem
Chanukka-Licht sowie vielleicht auch dem Lesen der Megilla (= Esterrolle). Anders
verhiilt es sich mit den drei am hiufigsten genannten Verboten Beschneidung, Tora
und Schabbat, da es sich bei ihnen um unverzichtbare Bestandteile der jiidischen
Religion handelt.#5> Wihrend vermutlich tatsichlich ein Beschneidungsverbot im
Laufe des Krieges oder erst am Ende galt, so konnte es generell als Verbot der To-

450 mMSch 4,11; mSchab 19,1 (vgl.: bSchab 130a); mEr 10,1 (vgl.: yEr 10,1,26a); mMeg 4,8; mKet 9,9;
mTam 4,6 (vgl.: yTaan 4,8,68c—d; Yalq Kon § 250,771a); tBer 2,13; tEr 5,24 (L) (vgl.: yEr 9,1,25¢;
bEr g1a); tSuk 1,7 (vgl.: bSuk 14b); tMeg 2,4; 3.30 (L) (vgl.: yMeg 4,12,75¢; bMen 32b); tKet 1,1;
9,6 (vgl.: mKet 1,1; yKet 1,1,24d; bKet 3b); tSot 15,10 (vgl.: bBB 60b); tBM 2,17 (vgl.: yBM 2,7,8¢;
bBM 28b); tSan 2,8 (vgl.: bSan 12a); tAZ 5,6 (Z) (vgl.: yAZ 5,8,45a); yChag 2,1,77b; yAZ 3,1,42c
(vgl.: bBM 84a); yAZ 5,8,45a (vgl.: tAZ 5,6 (Z)); bBer 61b (vgl.: yYev 12,6,12d; bPes 112a-b; bYev
105b.108b; bAZ 18a; Tan Tavo 2); bSchab 21b (vgl.: Scholion MegTaan, 25. Kislev); bSchab 130a
(vgl.: bSchab 49a; MidrPs 103,7); bYom 11a; bRH 32b (vgl.: yRH 4,8,59¢); bTaan 18a (vgl.: bRH 19a;
Scholion MegTaan, 28. Adar; bBB 60b); bGit 64a (vgl.: mGit 6,2); bGit 66a (vgl.: bYev 122a; mGit
6,6); bSan 13b—14a (vgl.: bAZ 8b); bAZ 17b; bChul 101b; bMeil 17a-b (vgl.: KlglZ 1,43); MekhY
Schabbeta 1 (vgl.: Gerim 1,1); MekhY Bachodesch 6 (zu Ex 20,6) (vgl.: mSan 7,1; SifDtn § 76; LevR
32,1; TanB Toldot 19 = AgBer 43,4; MidrPs 12,5); GenR 82,8; KIgIR 3,2; 5,5; ExR 15,7; KohR 2,16;
MidrPs 13,3; MegTaan, 28. Adar; MHG Lev 26,37; Sem 9,16; Midrasch von den Zehn Mirtyrern
(vgl.:KlgIR 2,4; MidrPs 9,13; tChul 2,22-23; ySchab 14,4,14d; yAZ 2,4,40d; bAZ 27b; KohR 1,8 § 3).

451 Schifer (1981), S. 194-235.

452 Heiss (2023), S. 165—168.

453 Kalmin (2003).

454 Schifer (1981).

455 Seit jeher war es Brauch, dass die Juden fiir den Kaiser Opfer darbrachten und fiir ihn beteten.
Das Judentum war im romischen Reich als religio licita anerkannt. Aus diesem Grund erscheint
ein Beschneidungsverbot auch eher unwahrscheinlich, da mit einem solchen das Judentum per se
angegriffen worden wire.
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raerfiillung interpretiert worden sein. Hétte es jedoch ein Reichsgesetz gegen die
Beschneidung gegeben, wiren auch die Juden der Diaspora betroffen gewesen und
dies hitte mit Sicherheit zu einer Reaktion seitens dieser gefiihrt, doch eine solche
ist nirgends belegt. Inwiefern auch ein Verbot des Studiums der Tora in Verbindung
mit 6ffentlichen Versammlungen sowie ein Schabbatverbot festgelegt wurden, l4sst
sich nicht mehr feststellen. Wird nun bezweifelt, dass die Dekrete vom romischen
Kaiser ausgingen, — sie also viel eher als lokale Repressalien zu verstehen sind, die
Juden in Judda, dem zentralen Aufstandsgebiet, betrafen —, so wird die ,Hadriani-
sche Verfolgung’ zu einem regionalen Phidnomen, das nicht das gesamte Judentum
betraf. Angemerkt wird von Ch. Weikert dazu, dass die Statthalter der Provinz Judia
auch die Erlaubnis hatten, Zwangsmafinahmen nach ihrem eigenen Ermessen zu
erlassen, was nach dem Krieg wiederum S. Julius Severus geniitzt haben konnte, um
die jidische Religion zu unterdriicken.#56

Es ist folglich anzunehmen, dass aus einem oder mehreren rémischen Verbo-
ten*%7— seien diese nun kaiserlich oder nur lokal verordnet — in der rabbinischen
Literatur noch weitere generiert wurden. Denn die rabbinischen Quellen berichten
insgesamt von einer weitreichenden Verfolgung der jiidischen Religion, die umso
umfangreicher und detaillierter wird, je weiter die Texte zeitlich vom historischen
Ereignis des Aufstandes entfernt sind. Dies diirfte jedoch nicht die Realitét, son-
dern viel mehr ein literarisches Konstrukt widerspiegeln, das in der Geschichte von
den Zehn Mdrtyrern gipfelte. Dabei wurden die romischen Dekrete gegen jiidische
Praktiken scheinbar zu Topoi religiéser Ermahnung. Die Taten der groflen jiidischen
Mirtyrer wurden dramatisiert, um die nachfolgenden Generationen iiber die Wich-
tigkeit der Gebote, fiir welche diese Mértyrer ihr Leben lief3en, zu informieren, aber
auch, um sie fiir die Tora als Lebens(mittel)punkt zu sensibilisieren.

4.2.2.5 Quellen

Der Bar Kochba-Aufstand ist heute v.a. durch Schriftfunde und Miinzen greifbar.458
1952 wurden in Wadi Muraba‘at am Toten Meer Dokumente, wie z.B. die bereits er-
wiahnten Pachtvertrige gefunden, wihrend in den Jahren 1961 und 1962 in Nachal
Chever, siidlich von Ein Gedi, Briefe mit Bar Kochbas Unterschrift entdeckt wur-

456 Weikert (2016).

457 Als dauerhafte Folgen des Aufstandes sind der Ausbau Aelia Capitolinas und das Verbot des Betre-
tens des Stadtkerns von Juden bzw. Beschnittenen (= Juden-Christen u.a.) historisch belegt. Die
Einschrinkung der Versammlungsfreiheit und das hinzukommende Verbot der Beschneidung von
Nichtjuden diirften jedoch den (historischen) Kern‘ der angeblichen Verfolgung' unter Hadrian
bilden.

458 Fiir eine nihere Erlduterung zu diesen Briefen und Dokumenten vom Toten Meer siehe z.B.: Mor
(2016), S. 262—267.
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den. Den Briefen zufolge war Bar Kochba nach den ersten Erfolgen bemiiht, eine
straffe jiidische Verwaltung aufzubauen und die Landgiiter in Judda seinem Heer
zur Verfiigung zu stellen. Aus der ,Hohle der Briefe', einer Fundstitte, die ebenfalls
zur Hohlengruppe von Nachal Chever gehort, stammen zahlreiche Dokumente in
hebriischer, aramiischer und nabatéischer Sprache. In Ein Gedi selbst fanden zwi-
schen 1960 und 1961 Ausgrabungen statt. Neben Briefen und anderen Dokumenten
wurden dort zahlreiche Skelette, Kleidungsstiicke und Geréte gefunden, welche eine
der wichtigsten Quellen zum Geschehen darstellen.

Die neugewonnene Unabhingigkeit und anfingliche Siege veranlassten die Auf-
stindischen dazu, Miinzen zu prigen, die auch in grofler Zahl gefunden wurden.
Dabei handelt es sich oft um Umprigungen romischer Miinzen, die nach ihrer Neu-
priagung z.B. Symbole wie einen Stern, einen stilisierten Tempel oder Weintrauben
enthielten. Die ersten Miinzen sind etwa mit dem Beginn des Aufstandes zu datieren.
Auf ihnen finden sich neben den Symbolen auch Aufschriften, die entweder das spe-
zifische Aufstandsjahr angeben (,Jahr 1 der Erlosung Israels’, ,Jahr 2 der Freiheit/Be-
freiung Jerusalems'), den Kriegsslogan wiedergeben (Fiir die Freiheit Jerusalems‘)#59
oder beispielsweise den Namen des Aufstandsanfithrers (,Schimon, Fiirst Israels’)
oder den des vielleicht vorgesehenen Hohepriesters (,Eleazar, der Priester‘) nennen,
der eingesetzt worden wire, wenn Jerusalem aus romischer Hand befreit und der
Tempel wiederaufgebaut hitte werden konnen.*60
- Stern: Der Stern als Symbol taucht v.a. auf Miinzen des 2. und 3. Jahres des Auf-

standes auf. Er wird zumeist oberhalb der Tempelfassade abgebildet. Oft wird er

als messianisches Symbol und/oder als Anspielung auf den Namen Bar Kochba
gedeutet. Manchmal dhnelt die Darstellung eher einer Rosette oder einem Kreuz
als einem Stern, wenn er nicht sogar als Wellenlinie oder Halbkreis stilisiert wird.

Vielleicht ist der Stern auch nicht messianisch zu deuten, sondern ist das Resul-

tat einer Adaption eines heidnischen Symbols. Interessanterweise wurde im Jahr

132 n. d. Z. ein Komet gesichtet, der als Bote der kommenden Erlosung gedeutet

wurde, doch ob dies in Zusammenhang mit dem Stern auf den Miinzen steht, ist

fragwiirdig.

- Tempelfassade und dem Tempelkult entlehnte Motive (Feststraufi, Schofar, Leier,
Krug): Diese Symbole sind programmatisch zu deuten, denn sie zeugen von dem
Wunsch nach der Wiederaufnahme des Tempelkults und somit dem Wiederauf-
bau des Tempels.

- Weintraube: Die Weintraube findet sich auf Miinzen aller drei Jahre des Aufstan-

459 Die Erwartungen der Befreiung von der rémischen Herrschaft verlagerten sich nach der Nieder-
schlagung des Aufstandes in eine messianische Zeit, eine endzeitliche Zukunft.

460 Fiir Abbildungen zu den einzelnen Miinzmotiven und einem Beispiel eines Schriftstiicks von Schi-
mon Bar Kosiba siehe: KHM-Museumsverband (2015), Vitrine 15.
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des, wobei haufiger das Weinblatt abgebildet wurde. Sie ist zumeist ein Symbol fiir
die Fruchtbarkeit des Landes Israel in der messianischen Zeit.#6! Vielleicht steht
sie jedoch auch fiir einen Weisen oder Fiihrer, so wie in Mi 7,1—2462 die Traube als
Jletzte der Sommerfriichte fiir den Frommen und Aufrechten steht. Rabbi Agiva
wird in ySot 9,10,24a beispielsweise als Weintraube bezeichnet, doch ob tatsich-
lich er mit dem Symbol gemeint ist, ist ungewiss.

4.2.3 Martyrer & Martyrium

Die gute Sache, nicht der Tod macht den Mdrtyrer.
(Napoleon Bonaparte)

Treten jiidische oder spezifisch rabbinische Martyrer in den Blick, trifft das Zitat mit
Sicherheit zu, da sie nicht um des Todes willen starben, sondern als Zeichen gegen-
tiber den ihnen feindlich gesinnten Verfolgern an ihren Geboten und ihrem Glauben
festhielten und dafiir in den Tod gingen. Werden ihnen christliche Mértyrer gegen-
ibergestellt, so fillt auf, dass diese viel eher bereit waren zu sterben, um an der Seite
ihres Heilands Jesu Christi zu sein, der ihretwillen starb und dem sie nachzueifern
versuchten. Dieser exzessive Todeswunsch findet sich im antiken Judentum nicht.
Im Mittelalter hingegen tritt — wie bei den christlichen Mértyrern und ganz gegen
Napoleons Aussage — auch der Tod als Kriterium eines jiidischen Mértyrers in den
Vordergrund. Wie es dazu kam, soll nun — ausgehend von einer soziologischen Pers-
pektive — anhand der Wurzeln des Martyriumskonzepts, des Ursprungs des Begriffs
sowie einiger wesentlicher Unterschiede zwischen Christentum und Judentum in
diesem Kontext — schrittweise hin zum jiidischen Martyriumsverstindnis — erldutert
werden.

4.2.3.1 Mértyrer & Martyrium aus soziologischer Sicht

Religion kann definiert werden als kulturelles System, das Individuen durch lang
andauernde bedeutsame Symbole, die durch eine Reihe ritueller Praktiken ausge-
driickt werden, mit einer gemeinsamen Identitit ausstattet. Dabei ist das Martyrium
ein Schliisselelement einer geteilten religiosen Sprache.#63

461 Vgl. 2 Bar 29,5-8; bSchab 30b; bKet 111b; u.6.

462 EU: (1) Weh mir! Es geht mir wie nach der Obsternte, wie bei der Nachlese im Weinberg: Keine
Traube ist da zum Essen, keine Friihfeige, die mein Herz begehrt. (2) Verschwunden sind die
Treuen im Land, kein Redlicher ist mehr unter den Menschen. Alle lauern auf Blut, jeder macht
Jagd auf den andern mit dem Netz.

463 Ottenheijm (2017), S. 219—-220.
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Das Martyriumskonzept geht von einem bewusst hingenommenen oder gesuch-
ten Tod und der damit verbundenen Leidensgeschichte eines Menschen, der diese
zur Beglaubigung eines iibergeordneten Ideals oder Glaubenssystems akzeptiert,
aus. Fiir den Menschen, welcher das Martyrium sucht, stellt der Tod ein letztes Mit-
tel der Auflehnung und Selbstverteidigung dar. Was eigentlich als Schwiche oder
Niederlage zu deuten wire, wird von der Gemeinschaft, aus welcher der Mértyrer
stammt, als Sieg und Heldentum verstanden, die aus der kraftvollen Beanspruchung
der Position der Stérke und der moralischen Uberlegenheit heraus entstehen.#64 Das
Konzept des Martyriums vereint somit Starke und Schwiche zugleich.#65

Die Soziologinnen E. und A. Weiner fassten das allgemeine Verstindnis eines Mér-
tyrers zusammen. Fiir sie ist ein Mértyrer “someone who chooses to suffer or die rather
than give up their faith or principles, and who is killed because of their convictions,
suffering great pain or misery for a long time”,*6¢ wobei sie hinzufiigten, dass der Mar-
tyrer aktiv oder passiv sein konnte und seine Uberzeugung auch nicht zwangsliufig
klar duern muss.*67 Der Mértyrer ist demnach ein sozialer Typus, der irgendwo zwi-
schen dem unschuldigen Helden und dem suizidalen Eiferer angesiedelt ist.#68

Mirtyrer leiden und sterben somit fiir ein Glaubenssystem, wihrend sie konkur-
rierende Glaubenssysteme zuriickweisen.*6? Thr Tod, das ultimative Opfer fiir ihren
Glauben, lisst ihren Glauben stark und ihre Bereitschaft, fiir diesen in den Tod zu
gehen, als Stérke erscheinen.#’? Der Mértyrertod kann im Angesicht von Unterdrii-
ckung als Form der Uberlegenheit gewertet werden, da der Mirtyrer sich der Kont-
rolle und der Unterdriickung durch seinen Tod entzieht. Nach H. Popitz entwickelt
der Mirtyrer gegeniiber dem Machthaber namlich die Gegenmacht des ,Sich-t6ten-
Lassens".

464 Golz (2019); vgl. Pannewick (2007), S. 310.

465 GOlz (2019); vgl. ders. (2019a); S. 2.

466 Rajak (2012), S. 171; Weiner/Weiner (1990), S. 9; vgl. Saloul/van Henten (2020), S. 15.

467 Rajak (2012), S. 171; Weiner/Weiner (1990), S. 9—-12.

468 Rajak (2012), S. 171.

469 Martyrer werden erst durch die Gemeinschaft, der sie angehorten, zu wahren Martyrern und Hei-
ligen. Durch ihre Glaubensiiberzeugung bis in den Tod im Angesicht eines anderen dominanten
Bekenntnisses bzw. einer Religion werden sie aus der Sicht ihrer Minderheitengemeinde zu Mir-
tyrern, wihrend sie in den Augen der Mehrheitsgesellschaft, welche eine andere Glaubensiiber-
zeugung hat, als Haretiker betrachtet werden. Siehe: Beinhauer-K6hler in Beinhauer-Kohler et al.
(2011); vgl. Getlitz in Gerlitz/Kanarfogel /Slusser/Christen (2010), S. 19—199; Saloul/van Henten
(2020), S. 12. In manchen rabbinischen Texten, die sich mit dem Christentum auseinandersetzen —
wie z.B. in der Geschichte iiber Rabbi Eliezer in tChul 2,24 — wird aus jiidischer Sicht sogar das
Christentum als Héresie angesehen (van Henten [2008], S. 149).

470 Golz (2019); vgl. Gambetta (2005), S. 266—267: Martyrium “is as strong a signal of the strength of
a belief as one can get: only those who hold their beliefs very dear can contemplate making the
ultimate sacrifice of dying for them.”
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Wer sich selbst totet, entzieht sich aller Unterwerfung. Auch der Mértyrer opfert sein Le-
ben, aber er geht diesen letzten Schritt nicht selbst. Er entzieht sich der Macht nicht, son-
dern bleibt bis zum Letzten mit ihr konfrontiert. Damit entsteht etwas Eigentiimliches.
Aus der duflersten Hilflosigkeit bildet sich, indem sie ertragen wird, eine Macht eigener
Art, die Gegenmacht des Sich-t6ten-Lassens. Der Machthaber kann den Mirtyrer toten —
er ist Herr iiber seinen Tod —, aber er kann ihn nicht zwingen, am Leben zu bleiben, etwas

zu tun, um am Leben zu bleiben. Er ist damit nicht mehr ,Herr iiber Leben und Tod‘, weil

er die Herrschaft tiber das Leben des anderen verloren hat.47!

Von der Gemeinschaft wird der Tod eines Mértyrers als ungerechtes Leiden eines
Unschuldigen gesehen, der aufgrund seiner moralischen Uberlegenheit den Sieg
davontrigt. Das Verstindnis des Mértyrers als missverstandenes Opfer lisst dar-
auf schlieflen, dass sich die Mitglieder der Gemeinschaft selbst als schwach oder
zumindest verwundbar wahrnehmen. Werden aufgrund dieser Wahrnehmung der
Glauben oder das Glaubenssystem als gefidhrdet oder bedroht angesehen, so werden
Leiden und Sterben, das Selbstopfer im Namen des Glaubenssystems bzw. der Ge-
meinschaft, als letzte sinnvolle, wenn auch radikale Mainahme begriffen. Besteht
hingegen diese Bedrohung fiir den Glauben und die Gemeinschaft nicht, so kann
von einem Mitglied nicht verlangt werden, fiir den Glauben in den Tod zu gehen.472

Der Tod eines Einzelnen, der fiir die Uberzeugungen der Gemeinschaft stirbt,
wird zu einem starken einheitsstiftenden Signal, das die Gemeinschaft stirkt.473
Denn durch seinen Tod wird der Mértyrer in seiner Funktion in den Reihen seiner
Gemeinschaft erhoht.

Martyrdom is defined as a conscious attempt to embrace death for a personal or political
cause. While it may appear as self-negation [...], martyrdom is often an act of self-aggran-
dizement to affirm the time-honored tradition of the community. Loyalty to communal
tradition strengthens the personal and the communal sense of honor and consolidates
cultural vitality and historical continuity. Thus through martyrdom the community re-
generates itself.474

471 Golz (2019); Popitz (1992), S. 59.

472 Golz (2019); ders. (2019a), S. 2—3; vgl. Miinkler (2007), S. 742. Zum Thema des Selbstopfers im
Kontext des Martyriums siehe beispielsweise: Cormack (2002); Kraf}/Frank (2008); Halbertal
(2012); Bélanger et al. (2014); Kitts (2018).

473 Golz (2019); vgl. ders. (2019a), S. 2.

474 Ders. (2019); Dorraj (1997), S. 490. Die Loyalitit konne vor allem dann gespeist werden, wenn die
gesellschaftliche Tradition den Martyrertod als positiv und ihrer eigenen Sache dienlich bewertet
(ibid,, S. 511-512). “Through martyrdom, a society strengthens its ties and revives itself spiritually.
In this sense, martyrs are the conscience and the heroes of the community” (ibid,, S. 512). Auch
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Dies ist so zu verstehen, dass der Mértyrer durch seine Selbstausloschung, seinen
Tod, der Gemeinschaft zu neuem Leben verhilft, als wiirde er als Diinger fiir deren
préichtiges Wachstum und Gedeihen fungieren.*75

4.2.3.1.1 Bedeutung der Erinnerung

Wird der Mértyrertod soziologisch betrachtet, so ergibt sich, dass zu Beginn der Tod
einer Person steht, deren Sterben im Nachhinein heroisiert wird. Es kommt also zur
Neuinterpretation bzw. zur Umdeutung eines Verlierers in einen (moralischen) Sie-
ger.#’6 Der Tod verleiht dem Glaubenssystem des Mértyrers einen transzendentalen
Wert,*’” doch nur, wenn dem Opfer fiir den Glauben in der Gemeinschaft gedacht
wird. Durch die Erinnerung wird er ndmlich zum Symbol und Vermittler der Werte
und Tugenden seiner Gemeinschaft.478

Das Martyrium ist somit das Produkt einer erinnernden Interpretation,*?® und es
bietet einen umfassenden Rahmen fiir die Auslegung einer Vielzahl von historischen
Begegnungen.*8? Dabei sind einerseits das Spektakel des Martyriums (6ffentliche
Demiitigung, schindliche Hinrichtung) mit seinem Publikum, seiner Zuhorerschaft
(ob real oder fiktiv) und andererseits die Erinnerung an dieses Ereignis (Nacherzéh-
lung, Interpretation) von entscheidender Bedeutung. Diese Erinnerung erfiillt im
Wesentlichen eine sozial konservative Funktion, was bedeutet, dass die Erinnerung
(= eine bestimmte, sozial konstruierte Version der Vergangenheit) als ideologische
Grundlage fiir die Gegenwart fungiert.#8! M. Halbwachs machte diesbeziiglich darauf
aufmerksam, dass, wenn sie hervorgebracht wird, religiose Innovation immer in den

beim Judentum, so meint M. Dorraj weiter, “the chosen people of God (...) must be prepared to
suffer and, if necessary, (...) die in order to safeguard and preserve their faith” (ibid., S. 490).

475 GOlz (2019).

476 Zu dieser Umdeutung siehe z.B.: Pape (2006).

477 Damit ein Martyrium entstehen kann, miissen sowohl die Gewalt als auch das Leiden mit be-
stimmten Bedeutungen durchdrungen sein. In der Tat kann das Martyrium als eine Form der Ver-
weigerung der Bedeutungslosigkeit des Todes selbst verstanden werden, als ein Beharren darauf,
dass Leiden und Tod nicht Leere und Nichts bedeuten (Castelli [2004], S. 41).

478 Golz (2019); Pannewick (2012), S. 21; vgl. Castelli (2004), S. 41; Golz (2019a), S. 5.

479 Durch die Erzahlungen iiber seinen Tod erfahrt die Nachwelt nicht nur von seinem Todesschicksal,
sondern auch von seiner Unerschiitterlichkeit, seinen vertretenen Werten und Einstellungen (Ave-
marie [2013d], S. 301).

480 Castelli (2004), S. 6; Saloul/van Henten (2020), S. 11. Zum kollektiven Gedéchtnis, in welches
die erinnernde Interpretation im Laufe der Zeit integriert wird, siehe z.B.: Olick/Robbins (1998).
Fiir Literatur zur kollektiven Erinnerung an die aschkenasischen Mértyrer siehe beispielsweise:
Marcus (1990); ders. (2013). Zum kulturellen Gedéchtnis wiederum siehe: Assmann (1992); ders.
(2013).

481 Castelli (2004), S. 6, 12, 41.
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Begriffen der Vergangenheit ausgedriickt wird. Diese also nicht als Abkehr von der
Vergangenheit, sondern vielmehr als Reklamationen der Vergangenheit zu sehen ist.

Selbst in dem Moment, in dem sie sich entwickelt, kehrt die Gesellschaft zu ihrer Vergan-
genheit zuriick [...] Sie rahmt die neuen Elemente, die sie in den Vordergrund dréingt, in
eine Totalit4t von Erinnerungen, Traditionen und vertrauten Ideen ein.#82

4.2.3.1.2 Martyrium als Mittel zur Auflehnung

Mirtyrer fordern ihre Feinde (bewusst oder unbewusst) durch ihren Willen heraus,
extreme Schmerzen fiir ihre Sache zu ertragen. Sie haben absolutes Vertrauen in
eine hohere Uberzeugung, religiés oder sikular, und sie werfen dadurch den Fehde-
handschuh.#83 Die Verbindung zwischen Martyrium und Widerstand ist somit nicht
anzuzweifeln. Das Martyrium hat die Fahigkeit, Ehrfurcht und zugleich Misstrauen
zu erwecken. Martyrer sind ndmlich zumeist gegen die Regierung und kénnen dem-
entsprechend von dieser auch nicht ignoriert werden. Die Regierung als Unterdrii-
cker erzeugt durch den Tod einzelner, die fiir eine bestimmte Sache sterben, Mérty-
rer, wihrend es andererseits ohne Unterdriicker kein Martyrium gébe, weshalb von
einer gewissen Wechselwirkung gesprochen werden kann.484

Ein Beispiel der Auflehnung bieten beispielsweise die Episoden des bewaffneten
jidischen Widerstandes gegen die imperiale romische Macht, die in der Zeit zwi-
schen den Makkabéeraufstinden und dem Bar Kochba-Aufstand stattfanden. Die
Juden waren in diesen ersten beiden Jahrhunderten des romischen Reiches beson-
ders aufsissig, was vielleicht auf das Wissen um die erfolgreichen Revolten gegen die
damalige griechische Macht, wie sie im 6. und 7. Kapitel des 2. Makkab&erbuches
beschrieben werden, zuriickzufithren sein konnte. Es kann dadurch eine Verbin-
dung zwischen Juden und der griechisch-romischen Welt, zwischen Rebellion und
dem voll entwickelten Mirtyrerdiskurs angenommen werden.*85

4.2.3.2 Wurzeln des Martyriumkonzepts in Judentum & Christentum

Der biblische Einfluss auf das Konzept des Martyriums im rabbinischen Judentum
und dem frithen Christentum war tiefgreifend, aber indirekt. Archetypen beider Tra-

482 Ibid,, S. 13; Halbwachs (1992), S. 86.

483 “The martyr will be seen as a member of a suppressed group who, when given the opportunity to
renounce aspects of his or her group’s code, willingly submits to suffering and death rather than
forsake a conviction.” (Weiner/Weiner (1990), S. 10; van Henten (2004), S. 168; Saloul/van Henten
(2020), S. 15).

484 Rajak (2012), S. 165-166; Baslez (2007); Frend (1965). Vgl. Golz (2019a), S. 4.

485 Rajak (2012), S. 166-167.
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ditionen waren Eleazar, der Priester, sowie die Mutter mit ihren sieben Sohnen aus
dem 2. und 4. Makkabéerbuch. In weiterer Folge wurden dann von den Christen
auch die Geschichte von Jesus und den Aposteln als Martyrererzdhlung gelesen und
zum Paradigma fiir ihre nachfolgenden Mirtyrer erklért.486

In Bezug auf die Verbindung zwischen christlichen und jiidischen Mértyrererzih-
lungen wurde einerseits vermutet, dass sich die Wege von Christen und Juden trenn-
ten, andererseits aber angenommen, dass sie in stindigem Austausch standen.*87
Insgesamt gibt es nun drei verschiedene Zugénge, welche diese beiden Extreme und
einen ,Mittelweg‘ umfassen:

1. Gegenseitige Abhdngigkeit/genetisches Paradigma

Das frithe jiidische Martyrium wird als Vorldufer des frithen christlichen verstanden.
Christliche Martyriumserzahlungen entwickelten sich aus jiidischen und bauten auf
judischen Erzdhlungen auf.#88 Der Beginn der Entstehung des Mértyrerbildes wird
im Judentum des 2. Tempels vermutet, ndmlich z.B. in dem Martyrium der sieben
Sohne und ihrer Mutter in 2 Makk. Das Bild des Mirtyrers soll demnach aus dem
Kontext der Auseinandersetzung mit der Hellenisierung stammen, was auch durch
1 Makk gestiitzt wird. Um 7o n. d. Z. treten dann auch einzelne Martyrerberichte im
Midrasch auf, wodurch insgesamt der Ursprung der Idee des Martyriums im Juden-
tum vermutet wird.*89

486 Eastman (2019), S. 1079—1080. Der Forschungsstand in der Martyriumsdiskussion in Bezug auf
etwaige christliche und jiidische Verbindungen, Gemeinsamkeiten und Unterschiede sowie deren
mogliche Herleitungen findet sich kurz und biindig bei Dehandschutter/van Henten (1989) auf
den Seiten 5-15. Auch mogliche Vorbilder fiir den ,Mértyrer’ — wie der leidende Gerechte, der
Mirtyrer-Prophet, der Weise oder der heidnische Philosoph — werden auf Seite 18 behandelt. Vgl.
Brox (1961), S. 135, 137, 167-168, 171-172. Zum Leiden der Gerechten in jiidischen Quellen
siehe z.B.: Elman (1990).

487 Rajak (2012), S. 169.

488 Van Henten (2012b), S. 118-119; ders. (1993).

489 Brox (1961), S. 139—140; vgl. Boyarin (1999), S. 93; Frend (1965). Manche sahen das Martyrium des
Rabbi Aqiva als Vollendung des Zeugnisses seines Glaubens und lasen das Judentum als ,Religion
des Martyriums', was jedoch duflerst fragwiirdig ist. In diesem Zusammenhang wird gleichfalls
Deutero-Jesaja manchmal als ,Schopfer des Martyrergedankens im Judentum' verstanden. Hierbei
ist aber zu sagen, dass sich in Jes 43 und 44 zwar die Vorstellung des Gotteszeugen findet, aber
ein Gedanke an das Martyrium nicht ausgedriickt wird (Brox [1961], S. 147-149). Sh. Shepkaru
zeichnete 2006 ein anderes Bild, er stellte ndmlich den allgemeinen Konsens in Frage, dass das
Martyrium eine urspriinglich hellenistisch-jiidische Idee war. Fiir ihn stand fest, Juden, wie Philo
und Josephus, verinnerlichten das idealisierte romische Konzept des freiwilligen Todes (= nobler
Tod) und stellten es als eine alte jiidische Praxis dar, wobei er G.W. Bowersock in dessen Auffassung
iber den Ursprung des Martyriums in gewisser Weise zustimmte (Shepkaru [2006]; vgl. Bowersock

[1995]).
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Grofdteils herrscht Einigkeit dariiber, dass das christliche Martyrium jiidische Vor-
laufer hat, besonders, wenn die Biicher Daniel und das 2. und 4. Makkab&erbuch in
den Blick genommen werden. W.H.C. Frend geht sogar so weit zu behaupten, dass
“without Maccabees and without Daniel, a Christian theology of martyrdom would
scarcely have been possible”.490

2. Analoge, aber unabhdngige Verldiufe

Gegenseitige Abhéngigkeiten zwischen jiidischen und christlichen Martyrologien
sind nicht existent oder die Ausnahme. Ahnlichkeiten in Vokabular und Motiv ba-
sieren auf dem gemeinsamen Vorkommen oder resultieren aus analogen, aber un-
abhingigen Entwicklungen im Zusammenhang mit der griechisch-romischen Tra-
dition des ,noblen Todes' in christlichem und jiidischem Milieu.#! Der ,noble Tod
inkludierte: den Suizid anstatt einer Gefangennahme oder Demiitigung durch einen
Feind; den Tod fiir die Heimat; den Selbstmord angesichts eines Ungliicks; den Tod
als Mittel der Hingabe (devotio) gegeniiber den Géttern oder dem Kaiser sowie die
Selbsttotung auf Befehl des Staates.*92 Pagane Suizide wurden so von den frithen
christlichen Schreibern als Vorldufer ihrer christlichen Martyrien gesehen, weshalb
nicht von einer einfachen Ubernahme jiidischer Martyrologien ausgegangen werden
kann.*93 Solche Analogien konnen durch einen dhnlichen sozio-kulturellen Kontext,
wie das Leben einer Minderheitengruppe in einer fremden und feindlichen Umge-
bung oder durch Prozesse der Identitdtskonstruktion erklart werden.#94

Similar ideas can originate within different groups independently, because the groups
share something, a cultural environment, or experiences in a similar socio-historical situ-
ation or ideological conceptions or strategies concerning one’s own group.*95

3. Vielfiltige Wechselwirkungen

Seit der Veroffentlichung von D. Boyarins Dying for God wurde dieser Ansatz po-
puldr. In diesem Buch argumentierte Boyarin, dass das rabbinische Judentum und
das orthodoxe Christentum erst im 4. Jh. n. d. Z. ,erfunden‘ wurden und schlug darii-
ber hinaus die sogenannte Wellentheorie‘ vor, um die mannigfachen Verbindungen
zwischen den beiden Religionen und ihren Martyriumstraditionen zu erklaren.4%¢
Andere Forscher datierten die Trennung von rabbinischem Judentum und frithem

490 Middleton (2014), S. 121; Frend (1965), S. 65.

491 Van Henten (2012b), S. 119; ders. (2004), S. 170; ders. (1995), S. 304.
492 Fiir Details zum Thema des ,noblen Todes' siche Punkt 4.2.3.5.1.2.3 b.
493 Middleton (2014), S. 121.

494 Van Henten (2012b), S. 119; ders. (2004), S. 170; ders. (1995), S. 304.
495 Ders. (1995), S. 304; ders. (2004), S. 170.

496 Boyarin (1999).
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Christentum frither, verwiesen jedoch gleichfalls auf die vielen Verbindungen beider
Gruppen in Bezug auf das Martyriumsthema.*97

G. W. Bowersock und D. Boyarin vertraten einen neuen Ansatz in der Beziehung
zwischen frithen christlichen und jiidischen Traditionen.**® Bowersock ging davon
aus, dass das Martyriumskonzept aus dem Zusammenprall des christlichen Glau-
bens mit der romischen Ideologie zustande kam und argumentierte, dass die Ter-
minologie des Martyriums definitiv christlich ist, da sie sich direkt aus dem griechi-
schen Zeugnisvokabular semantisch herausentwickelte.#99 Er war somit auch gegen
die Vorstellung, dass die Idee des Martyriums dem Judentum entspringt. Bowersock
argumentierte, dass dem Martyrium des Polykarp — dem ersten, das ausdriicklich als
solches deklariert wurde — historisch betrachtet durchaus andere vorausgegangen
sein konnten. Zudem stammten viele der nachfolgenden frithen christlichen Méar-
tyrer, wie etwa Pionios, Sabina und Asklepiades, aus Kleinasien; sie starben im Jahr
250 n.d. Z. in Smyrna unter der Regentschaft des Kaisers Decius den Martyrertod.
Das Martyrium, wie es heute noch im christlichen Kontext verstanden wird, hatte fiir
ihn seine Wurzeln folglich vermutlich im westlichen Kleinasien, also in Anatolien,
dem Teil des rémischen Reiches, in dem es zuerst und wiederholt auftrat.5°0 Weiters
waren die frithen christlichen Martyrien in der Zeit bis Konstantin (270/288-337)
eine auffallend stdadtische Angelegenheit. Sie ereignen sich grofteils in den gréfiten
Stdadten der romischen Welt. Das Martyrium war fiir Bowersock somit fest im zivilen
Leben der griechisch-romischen Welt des romischen Reiches verankert.50! War dies
fiir ihn v.a. ein Alleinstellungsmerkmal der christlichen Mértyrer, galt es Boyarin
und G. Hasan-Rokem als verbindendes Element:

Martyrdom, even more than tragedy, is Thanatoi en t6i phanaréi, ‘deaths that are seen,
murders in public spaces. Insofar as martyrdom is, then by definition, a practice that
takes place within the public, and therefore, shared space, martyria seem to be a particu-
larly fertile site for the exploration of the permeability of the borders between so-called
Judaism and so-called Christianity in late antiquity.592

Des Weiteren waren fiir Bowersock besonders romische Verhore und die damit ver-
bundenen Protokolle wichtig, um einerseits nach den Wurzeln des Martyriums im 2.

497 Van Henten (2012b), S. 119-120; vgl. Schwartz (2013), S. 16. Frend (1965); Baumeister (1980). Fiir
die diversen Ansitze der Trennung bzw. deren Datierung, siehe u.a.: Boyarin (1998); ders. (2004);
Becker/Reed (2003); van Henten (2003a); bes. Tiwald (2022).

498 Van Henten (2008), S. 148.

499 Ders. (2017); Bowersock (1995), S. 5—14, 28; Boyarin (1999), S. 96—97.

500 Bowersock (1995), S. 17; Boyarin (1999), S. 93.

501 Bowersock (1995), S. 41, 54.

502 Boyarin (1999), S. 21; Hasan-Rokem (2003a), S. 100.
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und 3. Jh. des romischen Reiches zu suchen,’°% und andererseits die grofien Unter-
schiede zwischen christlichen Martyrien und jenen Episoden mutigen Widerstands
zu markieren, die spéter bei den Juden als Kiddusch ha-Schem (= Heiligung des Na-
mens) kategorisiert wurden, da in der jiidischen Literatur solche Verhorprotokolle
(fast) vollkommen fehlen.504

Wihrend Bowersock die Existenz eines vorchristlichen Martyriums bestritt, ver-
mutete Boyarin mit Hinblick auf die Mértyrertraditionen intensive und vielschich-
tige Verbindungen zwischen christlichen und nichtchristlichen Juden, denn er
meinte, die Idee des Martyriums entspringe nicht einer jiidischen Beeinflussung
des Christentums oder umgekehrt, sondern dem nahen Kontakt bzw. der nicht kla-
ren Grenzziehung zwischen den beiden Religionen. Er stellte die Ansichten W.H.C.
Frends und T. Baumeisters in Frage, die davon ausgingen, dass die Trennung zwi-
schen Judentum und Christentum im spéten 1. oder frithen 2 Jh. erfolgt war, so-
wie, dass es von diesem Zeitpunkt an keine Verbindung mehr zwischen den beiden
Gruppen gab.5%5 Boyarin war davon iiberzeugt, dass sich das (rabbinische) Juden-
tum und das (orthodoxe) Christentum erst im 4 Jh. voneinander trennten und so
die Martyriumstraditionen der beiden Religionen in vielerlei Hinsicht miteinander
verwoben waren.5%6 In Bezug auf die vielen Verbindungen der beiden, wie auch das
Mirtyrertum, schlug er eine Wellentheorie’ vor.5%7

503 Bowersock (1995), S. 39; vgl. Rajak (2012), S. 168. Ohne Verfolgung hitte es ganz allgemein kein
Martyrium gegeben. Es war jedoch das Christentum, die religio illicita, die der besonderen Dyna-
mik der Verfolgung unterlag. Christen litten und wurden vor Gericht gestellt, doch indem sie von
den rémischen Verfolgern besiegt oder unterworfen wurden, betrachteten sie sich als siegreich.
Auch der Selbstmord wurde als ein ehrenhafter Weg zur Verteidigung der eigenen Ideale verstan-
den. Im 3. Jh. war die Frage des Selbstmordes sogar zentral fiir die Praxis und die Akzeptanz des
Martyriums. In der Mitte des 3. Jh. begann die Kirche zum Martyrium zu ,entmutigen’ und die
Mirtyrerkrone* fiir diejenigen zu reservieren, deren Glaube auch wirklich durch die weltlichen
Autoritédten gepriift wurde. Fiir Bowersock stand fest, dass ohne die Verherrlichung des Selbstmor-
des, des noblen Todes, in der rémischen Tradition die Entwicklung des Martyriums im 2. und 3.
Jh. in dieser Form nicht denkbar gewesen wire und es die Scharen von freiwilligen Mértyrern nie
gegeben hitte, da ihr sowohl die griechische als auch die jiidische Tradition entgegenstanden (Bo-
wersock [1995], S. 18, 55, 57, 63, 66, 72—-73).

504 Bowersock (1995), S. 37. Fiir Hinweise auf die Prozesse und Gerichtsverfahren in rémischen Ge-
richten Palédstinas in jiidischen Quellen siehe: Lieberman (1944).

505 Van Henten (2008), S. 148; ders. (2004), S. 169—-170; Boyarin (1999), S. 96-97, 114-115, 117, 127—
130; vgl. Baumeister (1980); Frend (1965).

506 Van Henten (2017); ders. (2008), S. 148; ders. (2004), S. 169—170; Boyarin (1999), S. 6, 9-16, 97,
117. Auch G. Hasan-Rokem argumentierte fiir eine intensive und komplexe Verbindung zwischen
judischen und christlichen Martyrien, wobei sie von einem narrativen Dialog zwischen jiidischen
und christlichen Darstellungen des Martyriums iiberzeugt war (Hasan-Rokem [2000]; vgl. van
Henten [2004], S. 169-170).

507 Van Henten (2008), S. 148. Diese Wellentheorie‘ Boyarins ldsst den Gedanken, dass die Geschichte
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[...] the languages in a given group might very well have similarities that are the product
of convergence, of new developments in one that have passed to the others, because the
languages are still in contact with each other. This is called wave theory, on the assump-
tion that an innovation takes place at a certain location and then spreads like a wave from
that site to others, almost in the fashion of a stone thrown into a pond. In this model,

convergence is as possible as divergence.58

Wie Bowersock war Boyarin davon iiberzeugt, dass in der Spatantike eine neue Form
des Martyriums aufkam, die eindeutig von jener des ,noblen Todes' in den Makka-
béerbiichern zu differenzieren war.5%9 Laut Boyarin soll im 2. Jh. ndmlich ein neuer
Mirtyrerdiskurs aufgetreten sein, wie er von dem Martyrium des Polykarp oder dem
der Perpetua bekannt ist.5!° Diese neue Form des Martyriums trat in christlichen
Kreisen beinahe zeitgleich mit den klassischen rabbinischen Mértyrererzédhlungen
im Zuge der hadrianischen Verfolgung auf und wies sich durch drei Basiselemente
aus:>!

1. einen ritualisierten und performativen Sprechakt (z.B. Schma Israel)

2. die Erfiillung eines religiosen Gebots

3. ein michtiges erotisches Element.

4.2.3.3 Ursprung des Begriffs ,Martyrium*

Im allgemeinen Sprachgebrauch bezieht sich ein ,Martyrium' auf einen &ffentlichen,
gewaltsamen Tod einer Person. Es handelt sich um eine spezielle Art des Sterbens in
einer speziellen Situation. Durch ein Martyrium entstehen ,Mértyrer’, also

Menschen, die sich standhaft weigern, unter dem Zwang von GewaltmafSnahmen von
ihrem Glauben [= religiose Identitit] abzufallen, und die diese Standhaftigkeit mit ihrem
Leben bezahlen.512

von den Zehn Mdrtyrern eine jiidische Antwort auf den Kanonisierungsprozess der christlichen
Meirtyrer ist, der in Mértyrerlisten, Martyrerkalendern und der Martyrologie sichtbar wurde, recht
wahrscheinlich erscheinen (ders. [2004], S. 170; vgl. ders. [2008], S. 149).

508 Ders. (2008), S. 148-149; Boyarin (1999), S. 9.

509 Van Henten (2017); Boyarin (1999), S. 95-96; vgl. Ottenheijm (2017), S. 222; Bowersock (1995),
S.7—11; van Henten (2004), S. 169.

510 In diesen frithen christlichen Martyriumserzédhlungen war mit dem Bekenntnis des Mértyrers zum
Christentum der eigentliche Ho6hepunkt der Erzihlung erreicht, wie beispielsweise in der Passion
der Perpetua aus dem frithen 3. Jh. (Middleton [2014], S. 122).

511 Ottenheijm (2017), S. 221—222; van Henten (2017); ders. (2004), S. 169; Boyarin (1999), S. 95-96;
vgl. Bowersock (1995), S. 9—10.

512 Avemarie (2013d), S. 301; vgl. Ottenheijm (2017), S. 220; Hasan-Rokem (2003a). Zu dieser Defini-
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Wird von dem Begriff ,Martyrium‘ ausgegangen, so wurde dieser in seinem heu-
tigen Verstidndnis vorrangig vom frithen Christentum geprigt.>'® Deshalb wird von
dem Begrift ausgehend auch im Folgenden zuerst auf das Christentum und anschlie-
3end auf das Judentum eingegangen.

Im christlichen Kontext wurde unter dem Terminus ,Mértyrer ein Mensch ver-
standen, der sich aufgrund seines Festhaltens an seinem Glauben den romischen Au-
toritdten widersetzte und deshalb hingerichtet wurde. Als dltester eindeutiger Beleg
gilt das aus dem 2. stammende Martyrium Polycarpi (um 150), das die Verfolgung
und Exekution des Polykarp, des Bischofs von Smyrna, als martyrium bezeichnet.5#
Das ,Zeugnis', das unter ,Martyrium‘ verstanden wird, meint den gewaltsamen Tod
des (christlichen) Bekenners. Wird andererseits nicht der Begriff selbst, sondern das
Martyrium als Bekenntnisakt vollzogenes gewaltsames Todesschicksal betrachtet, so
ist das Konzept schon wesentlich frither, ndmlich im frithen Judentum anzutreffen.515

Das Christentum und das Judentum setzten sich in den frithen Jahrhunderten
des 1. Jahrtausends (verstirkt) mit dem Phianomen des Martyriums auseinander.516
Wichtig ist dabei aber die Unterscheidung zwischen den jiidischen und christlichen
Mairtyrerdefinitionen.5'7 Was die frithe Kirche mit dem Terminus martyrium (,Zeug-
nis‘) zum Ausdruck brachte, wurde in der rabbinischen Tradition in dem Begriff
Kiddusch ha-Schem‘ verdichtet. Im Kern der Sache konvergieren die beiden Begriffe,
doch terminologisch gehen die frith-kirchlichen und die rabbinischen Martyri-
umskonzepte auseinander.>!® Interessant ist jedoch, dass sich in beiden Religionen
die konkreten Bezeichnungen fiir das Martyrium aus grofieren Kontexten heraus
entwickelten, ja sich sogar tiber die Jahrhunderte hinweg zuspitzten, bis das heu-
tige Verstdndnis der jeweiligen Termini erreicht war. So wurde auf der christlichen
Seite aus dem griechischen mdrtys (= Wort-/Tatzeuge) der christliche Martyrer,
wiahrend auf der jiidischen Seite Kiddusch ha-Schem, die Heiligung Gottes — die u.a.
auch im téglichen Gebet erfolgt — zu einer Bezeichnung fiir das Martyrium schlecht-
hin wurde. Allgemeine Begriffe wurden folglich zu spezifischen Termini, die sich in

tion ist noch hinzuzufiigen, dass heute strikt zwischen Mértyrern und Selbstmordattentétern bzw.
Terroristen und anderen Fanatikern unterschieden wird. Siehe dazu beispielsweise: Tiick (2015).

513 Avemarie (2013c), S. 283.

514 Van Henten/Avemarie (2002), S. 2; Avemarie (2013c), S. 283; vgl. Strathmann (1942); Baumeister
(1980), S. 239—245; Buschmann (1994), S. 136—141; ders. (1998), S. 98—-107. Zum Martyrium des
Polykarp siehe z.B.: Dehandschutter (1993); Lieu (2003); Leigh Gibson (2003).

515 Avemarie (2013c), S. 283. Fiir einen Kurziiberblick iiber Martyrien in antiker, rabbinischer und
frithchristlicher Zeit, siehe z.B.: Surkau (1938).

516 Hasan-Rokem (2003a), S. 99. Fiir einen groben Uberblick iiber die Begriffe Martyrium‘ und ,Mér-
tyrer’, wie sie im antiken Judentum und Christentum verstanden wurden, siehe beispielsweise die
Lexikonartikel von: Tabor (1992); Reeg (2002); van Henten (2010d); ders. (2011b).

517 Maccoby (2007), S. 99.

518 Avemarie (2013b), S. 281.
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ihrem neuen Kontext jedoch wieder zu weiten schienen und dadurch konfessions-
ibergreifend fungieren konnten.

4.2.3.3.1 Vom Zeugen zum Martyrer im Christentum

Im Folgenden wird auf die Entwicklung des Mirtyrer- und Martyriums-Begriffes
eingegangen, wie er sich vom allgemeinen Zeugen zum spezifischen (christlichen)
Mirtyrer zuspitzte.

4.2.3.3.1.1 Zeuge

Martys (griech.) ist urspriinglich ein juristischer Begriff, der den Zeugen im Pro-
zess bezeichnet, wobei das Verb dazu martyrein dessen Funktion und das Substan-
tiv martyria den Akt des Bezeugens oder aber das abgelegte Zeugnis meint.5'® Der
Zeuge legt offentlich Zeugnis fiir oder gegen jemanden ab, weil er sich selbst zur
Aussage verpflichtet fiihlt und fiir diese auch eintritt.52° Als Zeugnis gilt ein Beweis
oder das Beweisstiick im Prozess, aber auch aufierhalb der Gerichtssphire, dhnlich
wie die Bekundung von Ansichten und Wahrheiten. Die Zuverlissigkeit des Zeugen
besteht aus dessen eigener Uberzeugung.52!

Dem griechischen mdrtys entspricht in diesem Kontext das hebriische ed.522 Es be-
zeichnet jemanden, der iiber den Ausgang einer Sache Auskunft gibt, sich fiir die Rich-
tigkeit einer Aussage verbiirgt oder die Unschuld einer Person bezeugt (z.B. Lev 5,1; Jos
24,22;Jer 36,23), oder aber eine Abmachung, ein Versprechen, eine BundschliefSung oder
einen Kaufvertrag (z.B. Jer 39,10.25; Rut 4,9—11; Ps 89,38). Es kann damit aber genauso
der Zeuge sowie das Zeugnis gegen jemanden bezeichnet werden (z.B. Ex 20,16; Num
35,50; Dtn 19,18; Spr 25,18). Weiters ist ein Zeuge jemand, der um ein begangenes Verge-
hen weifd und auch Anklage erheben kann (z.B. Num 5,13; 35,30; Dtn 17,6—7; 19,15).523

4.2.3.3.1.2 Bedeutungswandel

Das griechische Wort mdrtys konnte urspriinglich also recht viel bedeuten, aber bis
zu seinem Gebrauch im christlichen Kontext bezeichnete es nie das Sterben fiir eine

519 Brox (1961), S. 17; vgl. Hasan-Rokem (2003a), S. 99; Rajak (2012), S. 167. Zur urspriinglichen Be-
deutung des Namens ,Mértyrer* siehe u.a.: Holl (1916); Giinther (1941); Bergmeier (2012).

520 Brox (1961), S. 17. Der Prozess der ,Bezeugung' war urspriinglich nicht darauf ausgelegt, mit dem
Tod des ,Zeugen‘ zu enden, doch mehrere antike Autoren, unter ihnen auch Josephus, beschrieben,
dass die ,Zeugen' oft aufgrund ihrer ,Bezeugung'’ starben (Trites [1973], S. 72—73).

521 Brox (1961), S. 18; vgl. Bowersock (1995), S. 5.

522 In der griechischen Ubersetzung der hebriischen Bibel, der Septuaginta, kommt es hiufig im juris-
tischen Kontext vor, wo es ,Zeuge (‘ed) iibersetzt (Brettler [2002], S. 3).

523 Brox (1961), S. 19.
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Sache.52* Im spéten 1. bis ins mittlere 2. Jh. gaben die Christen dem griechischen
Wort jedoch eine neue Bedeutung, indem sie die Idee des Suizids des alltdglichen
griechisch-romischen Diskurses mit der Idee des Martyriums vermengten.525 Diese
neue, christliche Bedeutung war auf Verfolgung, Leid und Tod fokussiert.526 Trat
madrtys in der Bedeutung des Mértyrers erstmals in der Mitte des 2. Jh. in christlichen
Texten auf,52” so war es ab dem 3. Jh. in seiner neuen Bedeutung fest im christlichen
Kontext verankert. Es wurde bald in andere Sprachen iibernommen, z.B. als Lehn-
wort ins Lateinische — wo es nie mit testis (Zeugnis) iibersetzt wird>?® — und von dort
in die romanischen Sprachen.52?

Der religiose Zeugenbegriff des Neuen Testaments und der frithen Kirche wurde
somit mafgeblich durch die griechische Zeugnisterminologie mitbeeinflusst. Be-
reits in der Septuaginta kam es aber zu einer Bedeutungsverschiebung weg vom ju-
ristischen Gebrauch, hin zu dem profaneren Gebrauch der christlichen Mértyrer. Im
Neuen Testament ist unter einem mdrtys folglich stets der Augenzeuge der Auferste-
hung zu verstehen, der vor seinem Tod auch eine Vision (doxa) vom Himmel haben
konnte, welche er bezeugte.530

Aus diachroner Sicht ist ein logischer Prozess mit fiinf Stufen zu erkennen, durch
den das Wort madrtys die Bedeutung ,Mértyrer erhielt:

1. Urspriinglich bezeichnete mdrtys einen Zeugen vor Gericht, der nicht mit dem

Tod rechnen musste.

2. Dann wurde es zur Bezeichnung eines Mannes, der seinen Glauben vor einem

Gericht bezeugte und als Strafe fiir sein Zeugnis den Tod erlitt.

3. Als nichstes wurde der Tod als Teil des Zeugnisses betrachtet.

4. Martys ist gleichbedeutend mit ,Mértyrer‘. Der Gedanke an den Tod steht im Vor-
dergrund, auch wenn der Gedanke an das Zeugnis nicht ganz abwesend ist.

5. Die Idee des Zeugen verschwindet und die Worter mdrtys, martyrion und marty-
ria werden ausschliefSlich zur Bezeichnung des Martyrers und des Martyriums
verwendet.

524 Bowersock (1995), S. 5.

525 Goldin (2008), S. 26—27. Die terminologische Unschirfe des Begriffs mdrtys wurde vermutlich
durch die Verbindung mit dem Wortfeld von griech. homologia/lat. confessio (= Zeugnis) noch aus-
geweitet, sodass das neue christliche Verstiandnis eines Mértyrers auch darin Platz fand (Wisch-
meyer in Beinhauer-Kohler et al. [2011]). Zur Entstehung des Martyrerbegriffs im frithen Christen-
tum siehe beispielsweise: Schwemer (1999).

526 Brettler (2002), S. 3.

527 Ottenheijm (2017), S. 220; van Henten/Avemarie (2002), S. 2; vgl. Strathmann (1942); Baumeister
(1980), S. 239—245; Buschmann (1994), S. 136—141; ders. (1998), S. 98-107.

528 Bowersock (1995), S. 19; vgl. Brettler (2002), S. 3.

529 Brettler (2002), S. 3.

530 Brox (1961), S. 19, 23, 132-133.
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Bei genauer Betrachtung dieser semantischen Verdnderungen wird deutlich, dass
der Gedanke an den Tod in der zweiten und dritten Stufe nur im Kontext vorhanden
ist, wihrend er in der vierten und fiinften Stufe in die wortliche Bedeutung von mdr-
tys und dessen verwandter Worter miteinbezogen wird.53!

4.2.3.3.1.3 Mértyrertitel
Es fand eine semantische Entwicklung des griechischen Nomens mdrtys (= Zeuge)
und des Verbs martyrein in den frith-christlichen ,Martyrertitel* statt. Es handelte
sich dabei um den Ehrentitel Mértyrer!, der sich auf Personen bezog, die starben,
weil sie ihrem christlichen Glauben und ihrer Identitét, trotz Verfolgung, bis in den
Tod treu blieben, anstatt den romischen Autorititen Zugestindnisse zu machen.>32
Bis heute sind der dezidierte Ursprung, die Herleitung und die genaue Bedeutung des
christlichen Martyrertitels jedoch nicht einwandfrei geklért. Eine Herleitung wurde
aus vorchristlichen, also meist jiidischen Texten, aus der griechisch-philosophischen
Literatur oder aus dem biblischen Begriff des ,Tat- oder Wortzeugen' versucht, doch
konnte bisher keiner der Erkldrungsversuche iiberzeugen.533

Das griechische Wort mdrtys erscheint zwar hdufig im Neuen Testament, doch
kann nirgends zweifelsfrei gezeigt werden, dass es in einem anderen Sinn als dem
des ,Zeugen' gebraucht wurde. In den Evangelien und besonders in der Apostelge-
schichte wird das Wort verwendet, um diejenigen zu bezeichnen, die Wort- bzw.
Glaubenszeugen des Leidens Jesu oder seiner Auferstehung waren.53* So wurden
die Mértyrer als ,Zeugen' verstanden, die bereit waren, (fiir die Wahrheit des Chris-
tentums) zu leiden und zu sterben.>3% Zwei, die beispielsweise bezeugten und star-
ben, sind Antipas (Oftb 2,13) und Stephanus (Apg 7,59), welchen Paulus selbst als
,Zeugen' bezeichnete, nachdem dieser gesteinigt worden war (Apg 22,29). Diesen
Martyrern wurde der Martyrertitel also noch nicht zuteil 536

531 Trites (1973), S. 72-73.

532 Van Henten (2004), S. 164; vgl. Rajak (2012), S. 167. Im Christentum ist demnach der Titel ,Mér-
tyrer dem fiir den christlichen Glauben verfolgten und sterbenden Zeugen vorbehalten, wobei
aber in der Tradition Ansétze zur Erweiterung des Martyrerbegriffs festzustellen sind. So wurde
das Martyrium von manchen, wie K. Rahner, nicht nur als passives Erleiden des Todes, sondern
ebenso als Sterben im aktiven Kampf fiir den christlichen Glauben verstanden (Christen in Gerlitz/
Kanarfogel/Slusser/Christen [2010], S. 216). Zum Martyrertitel und dessen Entstehung, siehe z.B.:
Kriiger (1916); Reitzenstein (1917).

533 Wischmeyer in Beinhauer-Koéhler et al. (2011); Bowersock (1995), S. 5, 7.

534 Bowersock (1995), S. 14.

535 Goldin (2008), S. 25; vgl. Slusser in Gerlitz/Kanarfogel/Slusser/Christen (2010), S. 208; Rajak
(2012), S. 167. Fiir die Frage, ob die Christen in ihrem Nachfolgen Christi die Bibel bzw. die Er-
zdhlungen um Daniel und die Makkabéer im Hinblick auf den Martyrertod vielleicht zu wortlich
nahmen, siehe beispielsweise: Mitchell (2009).

536 Goldin (2008), S. 26; vgl. Middleton (2019), S. 1065. Durch die Bezeichnung Stephanus als ,Zeugen*
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Das erstmalige, fast plotzliche, Auftreten des Titels ,Martyrer’ und des Terminus
,Martyrium‘ in der Bedeutung des Todes durch eine feindliche Staatsmacht findet
sich in dem Martyrium des Polykarp, dem ersten christlichen Mirtyrerakt.>37 In
diesem wird der Martyrertitel zum ersten Mal aufSerhalb der Schrift verwendet, um
eine Person zu beschreiben, die bis zum Tod Jesus bezeugte.>3® Auch wenn Unsi-
cherheiten beziiglich des Ursprungs und der Herleitung bzw. der Entwicklung des
Titels bleiben, war mit diesem ersten Auftauchen die Entwicklung eben jenes (tech-
nischen) Martyrertitels wohl 156 in Kleinasien abgeschlossen.539

4.2.3.3.2 Judische Bezeichnungen fiir Martyrium & Martyrer

Die Bezeichnung des Mirtyrers fehlt in der hebréischen Bibel. Diese Abwesenheit

heifdt aber nicht, dass es keine Mértyrer oder Martyrien gab, sondern nur, dass noch

kein expliziter Begriff dafiir existierte. Insofern fassten A.J. Droge und J.D. Tabor fiinf

Charakteristika eines damaligen Mértyrers zusammen und legten dabei besonderen

Wert auf das fiinfte Charakteristikum, obwohl dieses in den Texten nicht immer ex-

plizit vertreten ist.

1. Sie reflektieren Situationen der Opposition und der Verfolgung.

2. Die Entscheidung zu sterben wird von den Autoren als notwendig, nobel und he-
roisch dargestellt.

3. Sie sind bereit zu sterben und téten sich gelegentlich auch selbst.

4. Sie haben oft die Idee, fiir ihr Leiden und ihren Tod belohnt zu werden.

5. Die Erwartung an eine Errettung oder Belohnung nach dem Tod ist die Hauptmo-
tivation fiir ihre Entscheidung des Todes.540

Weiters fehlt die Zeugnisterminologie in frithen jiidischen Schriften iiber das Mar-
tyrium, z.B. in 2 und 4 Makk,5* jedoch sind technische hebriische Begriffe in der
rabbinischen Literatur ab dem 3. Jh. bekannt, so z.B. die ,Heiligung des gottlichen

bzw. ,Mirtyrer', wurde er zum ersten Martyrer der Christenheit, der fiir seinen Glauben eintrat und
dafiir starb. Siehe dazu: Rajak S. 167-168; vgl. Bowersock (1995), S. 75). Doch ist anzumerken, dass
der Tod des Stephanus, genauso wie der von Jesus — der des Ofteren als christlicher Protomérty-
rer oder archetypischer Martyrer verstanden wurde —, erst nachtréglich als Martyrium bezeichnet
wurde (vgl. Maccoby [2007], S. 99).

537 Wischmeyer in Beinhauer-Kohler et al. (2011); vgl. Bowersock (1995), S. 13; van Henten (2004),
S. 164; ders. (2012a), S. 92; Rajak (2012), S. 168; Middleton (2014), S. 120; Saloul/van Henten
(2020), S. 13.

538 Goldin (2008), S. 26.

539 Brox (1961), S. 142-143, 236.

540 Brettler (2002), S. 4; Droge/Tabor (1992), S. 75.

541 Van Henten (2012a), S. 93; ders. (2004), S. 165, 178; vgl. Bowersock (1995), S. 11-12.
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Namens‘ (Kiddusch ha-Schem),54? ein Terminus, der der sich bis zum Mittelalter
langsam in eine spezifische Phrase, die das Martyrium bezeichnet, wandelte,5#3 oder
die ,Zehn, die von der rdmischen Regierung getotet wurden‘ (Asara Harugei Mal-
khut) als Name einer spezifischen Gruppe von Mértyrern.>44

In jiidischen Quellen traten im Laufe der Zeit sehr unterschiedliche Bezeichnungen
fiir das Martyrium auf, da es keine einheitliche Nomenklatur gab. In den friihen jii-
disch-griechischen Quellen, z.B. bei Josephus, sind folgende Formulierungen iiblich:545
- zu sterben oder die Gebote zu iibertreten546
- von den Gesetzen der Vorfahren abzuweichen54”
- den Tod auf sich nehmen548
- den Bund nicht zu entweihen>49
- fiir die Gesetze zu sterben5%0
- sein Leben fiir die Gesetze/Gebote zu geben55!

Das Leben wird in der rabbinischen Literatur zumeist fiir Gebote, die Heiligkeit oder
die Heiligung Gottes hingegeben. Auftretende Wendungen in diesem Zusammen-
hang sind:552

- sich selbst um der Tora willen opfern553

- sich dem Tod tiberantworten>5*

- sich dem Tod wegen der Einigung des Namens iiberantworten55°

542 Van Henten (2012a), S. 93; ders. (2004), S. 165; van Henten/Avemarie (2002), S. 3; Sifra, Achare
Pereq 13,14 zu Lev 18,5; bZev 115b; tBer 4,18; Targum Neofiti zu Gen 38, 25—26; HIdR 2,7.

543 Van Henten (2004), S. 165; vgl. Brettler (2002), S. 3. Fiir das Phianomen Kiddusch ha-Schem siehe
Punkt 4.2.3.5.1.4 in dieser Arbeit.

544 Van Henten (2012a), S. 93; ders. (2004), S. 165; van Henten/Avemarie (2002), S. 3; Safrai (1983),
S. 146. Die Verwendung der Terminologie ldsst vermuten, dass erst recht spit von einem jtidischen
Martyrium gesprochen werden kann. Doch ist anzunehmen, dass das Phianomen des Martyriums
bereits wesentlich frither als die entsprechenden Termini existierte. So stellt sich z.B. die Frage, ob
sich das jiidische Martyrium mit einer strikteren Definition schon in der Zeit des 2. Tempels oder
erst in den ersten Jahren der romischen Regierung nachweisen lésst (van Henten [2012a], S. 93).

545 Reeg (2003), S. 51.

546 Jos., B] 2,152; 15,248; Jos., . Ap. 2,218; Jos., Ant 18,263.266.270.271.274.304; vgl. 2 Makk 7,2.

547 2 Makk 6,1.9.24.

548 1 Makk 1,63; 2 Makk 7,29.

549 1 Makk 1,63; vgl. Dan 11.

550 2 Makk 6,28; vgl. 7,9; Jos., B] 1,650; vgl. Jos., c. Ap. 2,219.

551 2 Makk 7,37; vgl. Dan 3,28.

552 Reeg (2003), S. 52; vgl. van Henten (2004), S. 165; van Henten/Avemarie (2002), S. 3; Safrai (1983),
S. 146.

553 Van Henten/Avemarie (2002), S. 3; van Henten (2004), S. 165; Safrai (1983), S. 146.

554 MidrPs 53,2.

555 MidrPs 9,17.
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- sich dem Tod wegen der Verherrlichung des Namens iiberantworten556
- iiberantworte dich und heilige meinen Namen55”

Die Verben ,sterben’ und ,toten’ verlangen eine weitere Bestimmung, wie z.B. ,sie
starben fiir die Heiligkeit/Heiligung Gottes“55® oder ,er iibertrete und lasse sich nicht
toten“ sowie ,er iibertrete nicht und lasse sich toten“.5>® Andere Angaben wiederum
sind temporal und kennzeichnen eine Ausnahme- bzw. Verfolgungszeit.56° Auf eine
solche verweist der Erlass eines Dekrets, der oft am Beginn der Mértyrererzahlungen
steht, da es dieser ist, der den Juden oftmals zum Verhéngnis wurde.>6! Die Begriffe
,Heiligen‘ oder ,Heiligung des Namens' (Kiddusch ha-Schem) finden sich in Relation
seltener und nur in bestimmten Werken, wie in den Midraschim Sifra (Emor Pereq
9,4-5), PRK (11,14), MidrPs (16,4; 17,12) und SER (26; 28), HIdR (zu Hld 2,7 und
7,8), NumR (15,21 zu Num 24,9), dem Yeruschalmi (ySchevi 4,2,35a-b; yQid 4,1,65¢;
ySan 3,6,21b; 6,9,23d)%62 sowie im Bavli (bBer 20a; bPes 53b).563

Eine eindeutige Bezeichnung fiir einen ,Mértyrer’ wie im modernen Hebréisch
(= Mekkadesch ha-Schem, kadosch) fehlt in den fritheren Schriften. So ist dort nur
allgemein die Rede von ,Getdteten':564
- die in Bethar Getoteten (harugei bethar)%65
- die in Lod Getoteten (harugei lod)556
- die von der Fremdherrschaft Getoteten (harugei malkhut)>67

556 SER 6.

557 Sifra, Emor Pereq 9,4-5.

558 MidrPs 16,4; Yalq Ps § 667; Yalq HId § 993.

559 yShevi 4,2,35a-b; ySan 3,6,21b; bSan 74a; Sifra, Achare Pereq 13,14; Yalq Tora § 588.

560 Reeg (2003), S. 53; vgl. tSchab 15,17; bSchab 60a; yQid 4,1,65¢; SifDtn § 76; MidrTann zu Dtn
12,23; PesR 21; 43; KohZ 7,8; MidrPs g,13.

561 Reeg (2003), S. 53; vgl. Tan Noach 3; Tan Ki Tavo 2; TanB Ki Tavo 4; bRH 18b; 19a; bTaan 18a; 28a;
bSan 14a; MegTaan; MidrPs 9,13; 18,11.

562 Der Begriff ,Kiddusch ha-Schem' scheint seine Verbindung zum Martyrium eher im halakhischen
als im aggadischen Kontext zu entwickeln. Der Begriff kommt nur viermal im Yeruschalmi vor.
In zwei Fillen (San 3,6,21b und Shevi 4,2,35a-b) bezieht er sich auf Zeiten, in denen man eher
sterben als Gesetze tibertreten soll. Die anderen beiden Stellen sind San 6,9,23d und Qid 4,1,65¢,
wobei beide die gleiche Geschichte enthalten. Die eine Version handelt von der Todesstrafe, die
andere von Konvertiten. In der Geschichte mit dem Fokus auf der Todesstrafe wird der Gedanke
vertreten, dass Kiddusch ha-Schem grofiere Macht hat als sein Gegenteil, Chillul ha-Schem (Lander
[2003]).

563 Reeg (2003), S. 53; vgl. Avemarie (2013b), S. 272—-273.

564 Reeg (2003), S. 53.

565 yBer 1,5,3d; 7,1,11a.

566 bPes 50a; bBB 10b.

567 bPes 50a; bSot 48b; bBM 107b; bBB 10b; bSan 11a; Semachot 2,9; 3,5; 4,3—4; HIdR 8,3; KohR 4,1;
MidrPs 9,13; MidrSpr 1,13; Yalq Beschallach § 261.
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- die wihrend der Verfolgung Getoteten (harugei schmad)>68

Doch auch andere Bezeichnungen finden sich, wie z.B.:
- Rabbi Agiva und seine Kollegen56?

- die Generation des Rabbi Chanania ben Teradjon>7°

- die Generation der Verfolgung (doro schel schmad)>™

Streng genommen weist jedoch fast keine der frithen Bezeichnungen fiir sich ge-
nommen explizit auf das Martyrium hin, aufler der Kontext wird miteinbezogen.>72
Auch der Begriff kadosch (m.) oder kedoscha (f.) (= heilig’; lat. sanctus) aus dem

sich im Laufe der Jahrhunderte die heutige Bezeichnung eines Mirtyrers entwi-
ckelte, musste erst in den Rahmen der Mértyrererzidhlungen eingewoben werden. In

der rabbinischen Literatur wurde er in der Spétantike mit dem Martyrium verbun-
den. Dies geschah mit dem Auftreten des Martyriums im Christentum. Das Konzept
bestand aus dem Akt der Opferung des eigenen Lebens, um die Existenz Gottes zu
bezeugen, ein Akt, der Gottes Namen heiligte und ihn erhohte. Die Heiligkeit der
Mirtyrer ergab sich demnach aus ihrem eigenen Akt und der Heiligkeit ihres gottli-
chen Adressaten. In mittelalterlichen jiidischen Texten wandelte sich die Bedeutung
bzw. verlief zu Gunsten der Martyrer, die dann selbst kedoschim (= Heilige) genannt
wurden. In diesem Kontext nannte Maimonides jene, die es vorzogen zu sterben, be-
vor sie eine andere Religion annahmen ,Heilige* (kedoschim). Die Chroniken, welche

die Pogrome gegen die Juden des Rheinlandes als Resultat des religiosen Eifers der
Kreuzfahrer auf ihrem Weg nach Jerusalem beschreiben, nennen die von den Kreuz-
fahrern gefolterten und jene, die in dieser aussichtslosen Situation lieber den Tod
fiir sich selbst und ihre Kinder wihlten, ebenfalls ,Heilige’. Vom 15. Jh. an waren in
aschkenasischen Texten kedoschim und kadosch Standardbegriffe fiir Juden, die von
Nichtjuden getdtet wurden. Im 20. Jh. kam schliefllich noch eine weitere Bedeutung
hinzu, als auch Opfer der Schoah als kedoschim bezeichnet wurden.573

568 MidrPs 53,2.

569 Yalq Bereschit § 20. Bei dem Martyrium des Rabbi Aqiva verweist v.a. die Phrase ,selbst wenn er
dein Leben nimmt‘ auf das Martyrium (mBer g,5; tBer 6,7; yBer 9,5,14b; bBer 61b; SifDtn § 32; Tan
Ki Tavo 2; TanB Ki Tavo 4).

570 Tan Lekh Lekha 2.

571 GenR 34,9; GenR 77; HIdR 1,3; 2,1; 3,3; 8,4; EstR 3,7; PRK 11,14; MidrPs 2,9; 16,4; 17,13; 25,1; 36,8;
ExR 19,1; Yalq Noach § 60; Yalq Wa-jischlach § 132.

572 Reeg (2003), S. 54.

573 Hasan-Rokem (2003a), S. 101-102; Jacobs (1995), S. 337; vgl. Kanarfogel in Gerlitz/Kanarfogel/
Slusser/ Christen (2010), S. 206—207; Rajak (2012), S. 172.
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4.2.3.3.2.1 Konzeptuelle Unterschiede zum Christentum

Im Grofen und Ganzen scheint ein jiidisches Aquivalent zu dem Terminus des
christlichen Martyrers zu fehlen. Nur die mittelalterliche Bezeichnung kedoschim
,Geheiligte' und Kiddusch ha-Schem Heiligung des gottlichen Namens kommen dem
christlichen mdrtys und martyrion nahe.57*

Die Differenzierung der Begrifflichkeiten weist auch auf den Hauptunterschied
hin, der zwischen dem christlichen und dem jiidischen Martyrium besteht.57> Denn
das Martyrium wird im Christentum als ,Ablegen eines Zeugnisses‘ verstanden,
wihrend dabei im Judentum im Rahmen des Konzepts von Kiddusch ha-Schem die
,Heiligung Gottes’ im Vordergrund steht. Stritten sich christliche Forscher dariiber,
ob die Erzdhlungen in Daniel 3 und 6 als Mértyrererzidhlungen gewertet werden
konnen, obwohl in ihnen niemand einen Martyrertod stirbt, so wird, wenn die Er-
zdhlungen auf Basis des Konzepts von Kiddusch ha-Schem gelesen werden, diese
Streitfrage hinfillig, da zur Heiligung Gottes der Tod nicht zwingend erforderlich ist
und das Halten der Gesetze als lebensspendend begriffen wird. Mit Hinblick darauf
sind auch die unterschiedlichen Martyrerberichte iiber R. Chanania ben Teradjon zu
lesen, der in der Hekhalot-Literatur gerettet,57¢ wihrend er in der rabbinischen Li-
teratur stets hingerichtet wird. Der Hauptunterschied besteht also, wie gesagt, darin,
dass der Christ Jesu als Zeuge in den Tod nachfolgt und der Jude durch das Halten
der Gebote Gott im Leben heiligt.57

Mit diesem Sachverhalt hingt auch die jiidische Auffassung, dass das Leben zu
bewahren und der Tod nicht aktiv zu suchen sei, zusammen. Dieses Verstindnis war
einer der Griinde fiir das Auftreten von ,Trickserei‘ in jiidischen Texten, die dazu
beitrug, dem Tod zu entgehen. In christlichen Texten hingegen, wie z.B. den per-
sischen Martyrerakten (im Folgenden: PMA), kommen ,Trickserei’ und die Vermei-
dung des Martyriums nicht oft vor. Doch ein paar Strategien gab es, die einerseits
helfen sollten, den Tod zu verhindern und andererseits aus genau diesem Grund al-
lesamt abgelehnt wurden: Die Lossagung vom Christentum, die Kompromittierung
anderer Glaubensrichtungen, die Vortiuschung von Kapitulation/Ubertretung oder
Flucht.578

574 Rajak (2012), S. 168.

575 Fiir J.W. van Henten hingegen waren die wichtigsten Unterscheidungspunkte von jiidischen und
christlichen Martyrien: die Religion als Motiv (1), die posthume Belohnung (2), die Zeugnisab-
legung wihrend des Martyriums (3), die imitatio Christi (4) und das Besiegen des Bosen (5) (van
Henten [2012], S. 95-96).

576 Bei der Hekhalot-Literatur handelt es sich um eine Gattung jiidischer Esoterik und Offenbarungs-
texte, die zwischen der Spétantike und dem frithen Mittelalter entstanden sind.

577 Reeg (2003), S. 55-56. Fiir weitere Ausfithrungen dieser grundsitzlichen Differenzen siehe bei-
spielsweise: Hatina (2014).

578 Rubenstein (2018), S. 179, 189-191.
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Dariiber hinaus gehen in den PMA die Verurteilten frohlich und voller Erwartung
in den Tod, mit Dankbarkeit an ihre Verfolger, dass sie ihnen das Geschenk des To-
des machen. Dieses Verlangen nach Leiden und Tod sind beispielsweise den rabbi-
nischen Mirtyrererzdhlungen fremd. In den PMA wird der Akt des Martyriums wie
eine Hochzeit, ein Fest oder eine andere frohliche Zeit gefeiert, da das Martyrium als
Grund zur Freude und nicht zur Trauer betrachtet wurde. Wird im Babylonischen
Talmud das Martyrium als Strafe, als Manifestation gottlicher Gerechtigkeit betrach-
tet, so sehen es die PMA als Belohnung an. Die christlichen Verurteilten ermuntern
ihre Verfolger und Henker sogar, sie zu téten. Es handelt sich streng genommen um
Suizid, der von einer zweiten Person ausgefiihrt wird, doch mit der klaren Kompli-
zenschaft der Opfer geschieht. Die positive Konnotation der christlichen Martyrien,
ihr Enthusiasmus fiir und ihr Wunsch nach Leiden sowie ihre Freude beim Tod las-
sen die Befriedigung, die R. Aqiva, bei der Erfiillung des Gebots zur Gottesliebe er-
fahrt (z.B. bBer 61b), regelrecht verblassen.57°

Ein anderer, doch nicht minder interessanter Aspekt, ist jener der Familie. In den
PMA wird die biologische durch die christliche Familie ersetzt, zumeist, weil die
eigene Familie sich gegen die Konversion zum Christentum stellt oder den Mértyrer
noch versucht, zur Vernunft zu bringen. Die Martyrien des Bavli hingegen haben
diese Dynamik der Familienmitglieder nicht, die entweder gegen die Konversion
sind oder gleich mitkonvertieren. Doch wie in den PMA werden gelegentlich auch
Familienmitglieder als Martyrer getdtet, wie z.B. in dem Fall der Mutter und ihrer sie-
ben Sohne (bGit 57b) oder der Familie des R. Chanania ben Teradjon (bAZ 17b).580

Die Meinungen der rabbinischen Tradition zu dem Zusammenhang von Tod und
Heil sind vielfiltig, manche iiberschneiden sich auch mit neutestamentlichen Moti-
ven, wie z.B. die Kompensation des Todes durch postmortales Heil, das unschuldige
Leiden, die Opferung, die Beseitigung von Siindenschuld, die kollektiven Heilsfolgen
der Hingabe eines Einzelnen sowie Geschehenszusammenhinge, die sich unter dem
Begriff der Stellvertretung zusammenfassen lassen. Bei so manchen Gemeinsamkei-
ten sind dennoch die Unterschiede zwischen rabbinischer und neutestamentlicher
Tradition nicht aufler Acht zu lassen:

- Nach rabbinischer Auffassung hat der Tod eine Heilswirkung fiir die postmor-
tale Existenz des Sterbenden selbst. Begangene Siinden werden durch den Tod
gesiihnt und dem Toten wird die Teilhabe an der kommenden Welt zuteil. Prin-
zipiell gilt dies fiir jeden Israeliten, doch besonders betont wird es in Fillen von
Hinrichtung, Martyrium und von Selbstmord aus Scham, Reue oder Verzweiflung.

579 Ibid., S. 183-186, 188; vgl. Middleton (2019), S. 1065.
580 Rubenstein (2018), S. 195-197.
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Der Gedanke der individuellen Sithnewirkung des Todes begegnet bereits in den
altesten Schriften der rabbinischen Traditionsliteratur.

- Postmortales, ewiges Leben ist nicht die einzige Heilsfunktion, welche die rabbini-
sche Tradition der Aufgabe des irdischen Lebens zuschreibt. Denn das Heilsziel liegt
jenseits der eigenen Existenz, wenn der Tod aus Liebe zu Gott und zur Heiligung
seines Namens geschieht oder das Leben um der Tora und der Gebote willen hinge-
geben wird. Die Religion als Lebensgewinn ist dabei nur am Rande von Relevanz.

- Menschen, deren Selbsthingabe eine kollektive Heilswirkung mit sich bringt,
kennt die rabbinische Tradition ebenfalls, denn es gibt einige Gerechte, deren
(kollektives) Sterben fiir Israel ,Sithne wirkt'.

Die christliche Konzentration auf eine einzige Person und einen einzigen Heilstod
von universaler Bedeutung ist dem rabbinischen Denken jedoch fremd. Dieses Feh-
len eines Sithne- und Stellvertretungsmonopols, wie es im Neuen Testament die
Christologie innehatte, ermoglichte es, das Deutungspotenzial zu erhalten. Der Tod
der Gerechten lief? sich als Siihne fiir Israel erkldren, der Tod der unmiindigen Kin-
der als Sithne fiir ihre Eltern. Das Martyrium der harugei malkhut wurde zwar erst im
Mittelalter als stellvertretende Heilsgeschichte gedeutet, doch waren die Begrifflich-
keiten und die Denkfiguren schon seit talmudischer Zeit vorhanden.>8!

4.2.3.3.2.2 Eine Frage der Definition?
Wihrend im Christentum zwei grofiere Gruppen von Quellen, passio und acta, tiber
den Tod der christlichen Mértyrer berichten und mit dem Uberbegriff ,Martyro-
logien bezeichnet werden konnen, wird auf jidischer Seite eher die Bezeichnung
Mirtyrererzidhlung‘ gebraucht.582

Es gibt einerseits Berichte von Christen, die der Erinnerung an die Leidensge-
schichte und der Lehre dienten (= passio): einzelne Autoren wurden gefoltert, iiber-
lebten jedoch, manche leugneten ihren Glauben und flohen, um spéter dariiber zu
berichten, und andere schrieben die Erfahrungen ihrer gemarterten Freunde nieder.
Andererseits berichten die offiziellen romischen Gerichtsakten tiber die Martyrien
(= acta).583 Bei den Quellen ist jedoch zusitzlich zwischen Texten zu differenzieren,
die in zeitlicher Ndhe zum Ereignis verfasst wurden und solchen, die spater in Reak-
tion auf den Tod des Martyrers entstanden.584

581 Avemarie (2013a), S. 217-219.

582 Goldberg (1997), S. 376-377.

583 Diese Mirtyrerakten wurden zumeist literarisch bearbeitet, doch sind sie von den spéteren, ab
der Mitte des 4. Jh. entstandenen Mirtyrerberichten’ (Gesta Martyrium) iiber die Taten (gesta)
der Mirtyrer, die eher legendarischer Natur sind, zu unterscheiden (Heid [2013], 227-228). Fiir
Details zu diesen gesta siehe z.B.: Ibid,, S. 227-231.

584 Goldin (2008), S. 17; vgl. van Henten (2004), S. 167; ders. (2012), S. 95.
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Welche Texte unter die jiidischen ,Martyriumserzdhlungen fallen ist hingegen
nicht von dem Verwendungszweck, sondern vielmehr von der Definition des Mar-
tyriums bzw. der Breite der Definition des jiidischen Martyriums abhingig. Breite
Definitionen konnen verschiedene Formen des ,noblen (Frei)Todes’, wie er von den
Griechen und Romern praktiziert wurde, umfassen, wihrend engere Definitionen
von dem Auftreten jiidischer Mértyrer erst im 2. Jh. v. d. Z. ausgehen, die unter dem
seleukidischen Konig Antiochus IV (215-164 v. d. Z.) oder unter den réomischen Au-
toritdten Unterdriickung erfuhren.585

Im Folgenden seien ein paar Definitionen der Begriffe ,jiidischer Mértyrer‘ und ,jii-
disches Martyrium'‘ genannt, um zu zeigen, dass ihr Verwendungszweck immer maf-
geblich fiir die ,Breite’ bzw. ,Enge‘ des Mértyrer- und Martyriumsverstindnisses ist:

R. Doran definierte vormals einen jiidischen Mdrtyrer>86 als “one who refuses till
death to transgress the Law/laws of God”587 B. Chilton war in Bezug auf den spe-
zifisch jlidischen Mértyrer der Meinung: “A martyr was to be a ‘witness’, the basic
meaning of the words martys in Greek and ‘eyd in Hebrew, a person whose faith was
so deep that, in testimony to Jewish belief, he or she resisted the surrounding culture
to death.”>88

F. Avemarie verschérfte einerseits diese Definition noch und passte sie anderer-
seits (paradoxerweise) fiir die Neuzeit an, indem er die Ansicht vertrat, dass unter
einem jiidischen Martyrer ,ein Mensch jiidischen Bekenntnisses verstanden [wird],
der von nicht-jiidischen Menschen aus Feindschaft gegen das Judentum hingerich-
tet wird (und zwar unabhingig davon, ob ihm angeboten wird oder nicht, durch
Apostasie sein Leben zu retten, denn in den meisten rabbinischen Mértyrerlegenden
wird ein solches Angebot nicht erwihnt)“.589

H. Maccoby bezeichnete das jiidische Martyrium in einer breiten Definition als
“death voluntarily undergone when seriously disloyal or immoral acts are demanded
on pain of death by tyrannous power”.59°

Auch Sh. Shepkaru zihlte das Martyrium zu den Formen des ,freiwilligen Todes,
die in einem religiosen Kontext ausgefithrt werden, ein Phdnomen, das fiir gew6hn-

585 Van Henten (2017).

586 Der Begriff jjiidischer Martyrer‘ kann gemif B.A.G.M. Dehandschutter und J.W. van Henten durch
5(—6) Kriterien bestimmt werden: 1) Der nicht-jiidische Staat ist dem jiidischen Frommen und
seiner Religion feindlich gesinnt; 2) Der Fromme ist bereit, fiir die Tora zu sterben; 3) Folter soll
den Frommen zum Abfall seiner Religion zwingen; 4) Der Martyrer stirbt, weil er nicht von seinem
Glauben ablisst; 5) Der Mértyrer erwartet ewiges Leben bei Gott; 6) (Reflexion iiber den Tod des
Frommen) (Dehandschutter/van Henten [1989], S. 15-16).

587 Rajak (2012), S. 171; Doran (1980), S. 201.

588 Chilton (2008), S. Pos. 770.

589 Avemarie (2013a), S. 187; vgl. ders. (2005), S. 179.

590 Maccoby (2007), S. 103.
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lich im rabbinischen Judentum als die ,Heiligung des gottlichen Namens‘ beschrie-
ben wurde. Der Mértyrer war fiir ihn somit jemand, der aus religiosen Griinden be-
wusst den Tod wihlte.59!

Mit van Henten und Avemarie, die das Martyrium gleichfalls als eine Sonderform
des ,noblen Todes' ansahen, wurden all diese Definitionen unter ihrer funktionalen
Definition eines Martyrers als “a person who in an extremely hostile situation prefers
a violent death to compliance with a demand of the (usually pagan) authorities”592
zusammengefiihrt.>%2 K. Berthelot adaptierte deren Definition fiir das Martyrium
und zeigte dabei ein paar wichtige Elemente auf, wie z.B. den 6ffentlichen Charakter
des Ereignisses, die Dimension der Uberzeugung des Mértyrers sowie die Zuschrei-
bung kollektiver Bedeutung des Akts.5%* P. Middleton schloss sich ebenfalls deren
Definition an und erginzte die Erkenntnisse Berthelots, indem er das (,radikale‘)
Martyrium klassifizierte als “a type of narrative which describes a death which rein-
forces a group’s (whether religious, political or national) view of the world”.595

4.2.3.4 Christentum

G.W. Bowersock vermutete, wie bereits oben angesprochen, dass das christliche
Martyriumskonzept zuerst im romischen Reich entstand — untrennbar von dessen
Gesellschaft und Kultur. Es scheint, dass die frithesten (auch so betitelten) ,Martyrer*
Folter und Tod durch die Hand romischer Beamten erlitten, die entschlossen waren,
die traditionelle Verehrung der romischen Kaiser durchzusetzen und das auszurot-
ten, was als aufrithrerischer neuer Kult erschien — das Christentum. Diese christli-
chen Mirtyrer erfuhren von ihren Glaubensgenossen viel Anerkennung, u.a. weil
geglaubt wurde, dass sie im Tod Belohnung gefunden hitten, sodass andere ihnen
nacheifern wollten.5%6

591 Shepkaru (1999), S. 1.

592 Saloul/van Henten (2020), S. 15; van Henten (2017); ders. (2008), S. 148; van Henten/Avemarie
(2002), S. 3; vgl. van Henten (2004), S. 165; ders. (2012a), S. 93—-94; ders. (2019), S. 1066.

593 Die Definition von van Henten und Avemarie wurde jedoch auch kritisiert, sieche dazu z.B. Rajak
(2012),S.167-172.

594 Ibid,, S. 171; Berthelot (2006), S. 100. Auch L Saloul und J.W. van Henten griffen diese Elemente
spéter auf und meinten dazu, “Moreover, for the martyrs, martyrdom becomes their religiously in-
ternalised goal, and only through their sacrificial act, they make this goal public. This public aspect
of martyrdom adds a political meaning to the martyrs’ sacrificial act in which the act serves both
to intimidate the ‘enemy’, and to inspire their followings by acting as a role model and a paradigm.”
(Saloul/van Henten [2020], S. 14).

595 Van Henten (2017); Middleton (2006), S. 13. Hier ist wichtig zu erwédhnen, dass Mértyrer nicht
einfach durch die Dinge, die ihnen angetan wurden, zu Martyrern wurden, sondern auch die Er-
zdhlung und Weitertradierung ihrer Geschichten dazu beitrugen (Rajak [2012], S. 171).

596 Bowersock (1995), S. xi, 4; vgl. Moss (2014). Fiir Allgemeines zum Martyrium im frithen Chris-
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Christen waren seit ihrem Autkommen im rémischen Reich nicht gerne gesehen,
aber bis zur Mitte des 3. Jh. gab es keine systematische Verfolgung. Exlittene Ver-
folgungen waren ndmlich eher Folgen lokaler Initiativen von Provinzgouverneuren.
Wihrend der ersten 300 Jahre erlebten Christen dennoch mehrere Wellen der Ver-
folgung. Die erste (eher sporadische) im Jahr 64 unter Kaiser Nero, der die Christen
des Brandes in Rom beschuldigte, die zweite 250-251 unter dem Herrscher Decius.
Die dritte Welle der Verfolgung ereignete sich unter Valerian in den Jahren 257 bis
259. Die, welche als die ,Grofie Verfolgung‘ bekannt wurde, fand unter der Herrschaft
des Diokletian in den Jahren 303 bis 305 statt und betraf vorwiegend den Osten des
romischen Reiches, aber auch Teile im Westen.

Spétestens ab 112 verddchtigten die romischen Herrscher die Christen, gegen-
tiber dem romischen Reich illoyal zu sein, weshalb sie sie zwangen, den romischen
Gottern zu opfern, um ihre Loyalitit zu testen.59” Christliche Gemeinden liefien
sich jedoch nur selten darauf ein und trugen lieber die Konsequenzen ihrer Wei-
gerung.>%8 Aus dieser letalen Entscheidung heraus entstanden ihre eigenen Helden,
die Mirtyrer. “The group used martyrdom as a value in its own internal education
system in training and imbuing norms [...].”>%% So waren es ihr fester Glaube und das
Martyriumskonzept, die sie auf kiinftige Drangsale vorbereiteten. Zu Beginn des 2.
Jh. starb Ignatius, Bischof von Antiochien, den ,Mirtyrertod‘. In der Mitte des 2. Jh.
berichtet das Martyrium des Polykarp von zwolf Christen aus Syrien, die als Mértyrer
starben. Das Verhalten dieser Mértyrer demonstrierte und betonte zum einen die
Ablehnung der paganen Gotter des Reiches und zum anderen ihre Anhéngerschaft
an den monotheistischen christlichen Glauben. Als der Herrscher Decius 250 dem
Christentum schlieflich den Krieg erklirte, war das Ideal des Martyriums bereits in
den Kopfen fest verankert.600

Im 4. Jh., unter Kaiser Konstantin dem Groflen (270/288-337), triumphierte
schlieflich das Christentum. Eusebius von Césarea (260/264-339/340), ein christli-
cher Theologe und Geschichtsschreiber, erklérte, dass die Jahre der Verfolgung, notig
waren, um den Triumph zu garantieren. Ab diesem Zeitpunkt wurden die durch die
Verfolgungen Umgekommenen als Mértyrer verehrt und sogar als Heilige betrach-
tet.601

tentum siehe u.a.: Von Campenhausen (1936); Frend (1965); Horbury/McNeil (1981); Middleton
(2006); Moss (2012a).

597 Goldin (2008), S. 13—14; vgl. Slusser in Gerlitz/Kanarfogel/Slusser/Christen (2010), S. 210.

598 Siehe dazu beispielsweise: Mt 5,11-12; 10,17-39; 24,9—10; Mk 10,38-39; Lk 11,49; Joh 15,18-21;
16,2; 21,18-19; Apg 5,40-41; 21,10—-13.

599 Goldin (2008), S. 15.

600 Ibid,, S. 15-16.

601 Ibid., S. 18; vgl. Slusser in Gerlitz/Kanarfogel/Slusser/Christen (2010), S. 210. Demgeméf; kann
Mirtyrer* als postmortaler Titel fiir jene verstanden werden, die sich im Konzept des ,Martyriums*
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Die Christen fithrten ihre Mértyrer auf die Propheten Israels,5°2 Daniel, die Mak-
kabder, Jesus sowie die Apostel zuriick, sodass die letztgenannten das Schlussglied
einer Kette von Martyrern bildeten. Manche gehen deshalb von einer christlichen
Ubernahme der jiidischen Mirtyrer aus. Eine andere Meinung besagt, dass alle bibli-
schen und nachfolgenden Mértyrer Jesus ankiindigten, und alle die nach ihm kamen,
ihm nachfolgten, wodurch Jesus das zentrale Bindeglied, das Zentrum der Kette dar-
stellt und auch die jiidischen Martyrer vollends christlich vereinnahmt worden wé-
ren.603

Das Wissen iiber das Martyrium des Polykarp aus der Mitte des 2. Jh. (149-150
oder 155-156) stammt aus einem Brief der Christen von Smyrna an die Christen der
Kirche von Philomelium in Phrygien. Dieser Brief ist nicht unwesentlich, denn seine
Absicht ist die Information iiber ein Martyrium®%4 und die Themen des Briefes wur-
den zur Basis fiir alle christlichen Martyrien. So heifdt es darin z.B., dass man nicht
weglaufen und sich verstecken, sondern den Tod annehmen soll, denn wihrend
der Folter wiren keine Schmerzen zu spiiren, da zu diesem Zeitpunkt der Mensch
bereits seine korperliche Existenz zugunsten einer geistigen iiberwunden habe.605

als wiirdig erwiesen, denn sie waren Personifikationen von Mut und Heldentum im Angesicht wid-
rigster Umstédnde (Go6lz [2019a], S. 5). Zu den ,Mértyrern von Césarea’, denen heute noch gemaf3
dem christlichen Heiligenkalender am 2. Mai gedacht wird, siehe bes.: Lieberman (1939-1944);
ders. (1946); ders. (2017); Patrich (2002).

602 In frithen christlichen Quellen, wie im Leben der Propheten und dem Neuen Testament, wird der
Tod von Propheten beschrieben. Kein jiidisches Buch berichtet iiber das Schicksal der Propheten,
Jesaja, Jeremia, Ezechiel, Micha, Amos oder Sacharja, wie dies im Brief an die Hebréder der Fall ist
(Goldin [2008], S. 20).

603 Ibid,, S. 19, 24. Es fand somit durch diese christliche Vereinnahmung eine Anderung des Mirty-
rerbegriffs statt. Der alte, prophetische Martyrer des Judentums wurde vom Gemeinde-Méartyrer
abgelost, der in eschatologischer Bewéhrung stand, bis letztlich nur mehr Jesus als Prophet und
Martyrer iibrigblieb (Brox [1961], S. 154). Die frithen Christen wandten also das Konzept des Mar-
tyriums auf Jesus an und sahen in ihm den archetypischen Martyrer, jedoch ungeachtet der Tat-
sache, dass bereits zuvor etliche Individuen den ,Mértyrertod’ gestorben waren, ohne dass dieser
als solcher bezeichnet worden wire. Vgl. Trites (1977); Young (2004), S. 107; Wallace/Rusk, (2011),
S. 218-240. Moglicherweise passten Jesu Nachfolger die Interpretation seines Todes an vorherr-
schende Mirtyrertraditionen an. Ein Hinweis auf eine solche Anpassung ist die Tatsache, dass
einige (vor)paulinische Textstellen voraussetzen, dass nicht nur der Tod, sondern auch die Auf-
erstehung Jesu Heilsbedeutung haben. Etliche Motive der Passionsgeschichte weisen auf eine
Beeinflussung durch jiidische Mirtyrertraditionen hin (van Henten [2008], S. 160, 172). Diese
Beeinflussung versuchte z.B. van Henten (2008), S. 163—172) zu zeigen, indem er acht narrative
Elemente der Passionserzihlung Jesu mit frithen jiidischen Méartyrererzédhlungen verglich. Fiir wei-
tere Literatur zu dem Tod Jesu, seiner Deutung und der Verbindung zum jiidischen Martyrium,
siehe beispielsweise: Stanton (1974); Oegema (2002); van Henten (2005); Versnel (2005). Zu der
Vorstellung ,Jesus als Mértyrer siehe z.B.: Van Henten (2010c); ders. (2011a).

604 Goldin (2008), S. 28; vgl. van Henten (2012), S. 95.

605 Goldin (2008), S. 29. Diese Vorstellung der Schmerzfreiheit wurde auch mit der Rezitation des
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Weiters wird darin durch Anspielungen auf das Neue Testament die Verbindung des
Martyrerstatus und des Todes Jesu bzw. der Passion Jesu betont.606

Die Griinde fiir die frith-kirchlichen Martyrer, bereitwillig in den Tod zu gehen,
konnten sozialpolitisch mit dem Gruppendruck oder der o6ffentlichen Aufmerk-
sambkeit der Opfer zusammenhéngen. Aus der Innenperspektive war es jedoch eher
die Unmaoglichkeit, dem romischen Kaiser gottliche Ehre zu erweisen, das Wissen
um die Gemeinschaft mit Christus im Leiden sowie die Gewissheit des schnellen
Eintritts in die ewige Seligkeit bei erlittenem Mirtyrertod.6°” Der Wunsch, Jesus
nahe zu sein, war aber wohl der Hauptgrund fiir die Bereitschaft des Erleidens des
Martyriums,®%8 denn ganz im Sinne der imitatio Christi wurde dem Tod Jesu nachge-
eifert.699 Das Eigentliche am christlichen Méartyrer war sein Verhalten, seine Stand-
haftigkeit im Leiden und v.a. sein Tod selbst, der als Zeugnis gewertet wurde. Durch
das Leiden Jesu inspiriert, sah er in seinem Leiden und Sterben einen heilsgeschicht-
lichen Sinn.®1° Denn wie der Tod Jesu, der sich fiir die Vergebung der Siinden der
ganzen Welt opferte und toten lief3, sithnt auch der Tod des Martyrers (als Opfertod)
die Siinden anderer.51

Diese Leidens- und Todesbereitschaft der Christen fiir ihren Glauben wurde von
den Romern gesehen und bestraft, so dass die Christen an den 6ffentlichsten Orten
des romischen Lebens, v.a. in Stadien und Arenen, getotet wurden.®? Die Rémer er-
achteten namlich die 6ffentliche Strafe als effektivstes Mittel der sozialen Kontrolle.
Die Christen hingegen sahen den Tod ihrer Martyrer als Sieg iiber die Romer an. Den
eigenen Glauben zu leugnen, kam fiir sie dem Tod gleich, das Sterben als Mértyrer
war fiir sie mit dem Leben gleichgesetzt.613

Schma Israel verbunden. So beschrieb D.J. Brand den Glauben daran, dass in dem Moment, in dem
in Vorbereitung auf den Tod das Schma Israel rezitiert wird, die gefolterte Person keine Schmerzen
fithle. Das Schma wurde in diesem Kontext somit als Akt des Glaubens verstanden, der es einem
Menschen erméglichte, schmerzfrei in den ewigen Frieden einzugehen (Brand [2007], S. 3).

606 Goldin (2008), S. 29; van Henten (2012a), S. 106.

607 Avemarie (2013d), S. 302; vgl. Rajak (2012), S. 168.

608 Goldin (2008), S. 30.

609 Van Henten (2012a), S. 105-106; vgl. Brox (1961), S. 186; Beck (1981); Beinhauer Kohler in Bein-
hauer-Kohler et al. (2011); Middleton (2019), S. 1065.

610 Brox (1961), S. 189-190, 237; vgl. Avemarie (2013c), S. 291.

611 Goldin (2008), S. 30; Maccoby (2007), S. 99. Ist der Tod Jesu als Opfer zu sehen, so war der Tod am
Kreuz sein Ziel und seine Motivation, wodurch er streng genommen nicht als Mértyrer bezeichnet
werden kann, da fiir einen Martyrer der Tod an sich nie Ziel war (Maccoby [2007], S. 100).

612 Martyrien fanden in den grofen stédtischen Réumen der Agora und des Amphitheaters statt, den
wichtigsten Schauplitzen des o6ffentlichen Diskurses und des offentlichen Spektakels, da das Ster-
ben der christlichen Mértyrer als eine Art Unterhaltung konzipiert war (Bowersock [1995], S. 52,
54).

613 Goldin (2008), S. 33—34. Clemens von Alexandria (150-215) verurteilte die Christen, die bereit
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Der Mirtyrer kam in christlicher Vorstellung Gott nach seinem Tod so nahe, dass
er die Welt direkt beeinflussen konnte. Wihrend der Mértyrer selbst im Himmel war,
waren seine Uberreste zwar begraben, doch konnte er durch sie in dieser Welt Wun-
der vollbringen. Durch den Glauben an Reliquien und Relikte kam ein regelrechter
Mirtyrerkult auf, der sich im 6. und 7. Jh. verstérkte.6 So beschrieb Gregor, der Bi-
schof von Tours (538-594), in seinem Liber in gloria martyrum (Buch zum Ruhm der
Mirtyrer) das Martyrium, die Mértyrer, ihre Graber und Monumente als das Zent-
rum des christlichen Glaubens und Fiihlens. Im g. Jh. wuchs dann das Interesse an
der Ausbeutung des Martyrerkults stetig an. Als Folge wurden (angebliche) Relikte
zu Geld gemacht, ausgestellt oder sogar aus Rom oder dem muslimischen Spanien
importiert.615

Im weiteren Mittelalter entwickelte sich das Ethos des ,Krieger-Mirtyrers’, wel-
ches vermutlich die grofte Verdnderung des christlichen Martyrerbildes im Mittel-
alter darstellt.

The term ‘martyr’ changed from referring to a passive saint who was willing to give his
life for his beliefs, to meaning an active warrior, willing to fight and to die for one of the
goals of Christianity.616

Eine neue Art von Krieger entstand, wodurch einer, der einfach aufgrund der Tatsa-
che, dass er Soldat war, auch einen Miértyrertod sterben konnte.61” In diesem Kon-
text wurde im 17. Jh. zwischen Mirtyrern unterschieden, die tatsdchlich ihr Blut
vergossen (= Blutzeugen), und solchen, die infolge unblutiger Verfolgungen in Haft

waren zu sterben, auf das Schirfste; denn fiir ihn hiefd es, Christ zu sein, als Christ zu leben und
nicht als einer zu sterben. Er versuchte, das Wort Mirtyrer' seiner urspriinglichen Bedeutung
,Zeuge fiir Christus’ wieder ndherzubringen. Er betonte, dass ,Zeugnis‘ nicht zwangsldufig auch Tod
bedeuten miisse. Seiner Meinung nach beging jeder, der freiwillig das Martyrium akzeptierte oder
aktiv suchte, Mord an sich selbst (ibid., S. 35-36; vgl. Bowersock [1995], S. 69, 71).

614 Goldin (2008), S. 37; vgl. Rajak (2012), S. 168. Bereits vom 4. Jh. an ,entdeckten’ lokale Bischofe
und Ménche immer wieder neue Heilige fiir sich, die sie als Aushédngeschilder fiir ihre Regionen
nutzten, um Pilger anzulocken (Knust [2020], S. 83). Zur Mértyrerverehrung im Christentum siehe
beispielsweise: Bergjan/Néf (2015).

615 Goldin (2008), S. 38—40. Zwischen 850 und 859 exekutierte die muslimische Regierung Cordobas
beispielsweise 46 Christen, da diese 6ffentlich zum Christentum konvertiert waren, den Propheten
beschimpft und alle Muslime in die Hélle gewiinscht haben sollen. Aus Sicht der Muslime fithrten
sie durch ihr Verhalten selbst die tiber sie verhingte Strafe herbei. Im 11. Jh. wurde ihrer wieder
gedacht und durch liturgische Gedichte, Predigten und Feste zu ihren Ehren die Verbindung zu
den (kirchlich anerkannten) Martyrern gestarkt (ibid,, S. 41, 43).

616 Ibid,, S. 44.

617 Ibid., S. 44—46.
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kamen oder in die Verbannung geschickt wurden (= Bekenner).6'® In diesem Zu-
sammenhang wurde der Martyrertod auch als ,Bluttaufe’ bezeichnet, da er die Taufe,
sofern diese noch nicht erfolgt war, ersetzte und zur sofortigen Aufnahme ins Him-
melreich fithren sollte.619

4.2.3.4.1 Martyrium & Gruppenidentitat

In der frithen Kirche war das Konzept des Martyriums umstritten, dennoch fungierte
es als Mittel zur Schaffung und Erhaltung von Gruppenidentitét, besonders im Kon-
text inner-christlicher Konflikte.620 Martyrologie ist nicht ideologisch neutral oder
objektiv, sondern immer mit der Frage nach Identitéit verbunden. Sie bekriftigt die
Sicht einer bestimmten Gruppe, ganz gleich, ob religios, politisch oder national,
weshalb sie so kontrovers ist.62! Die Geschichten iiber Martyrer existierten generell
nicht nur, um den Tod mutiger Individuen zu feiern, sondern um dhnliches Verhal-
ten zu inspirieren, was wiederum eine starke Gruppenidentitit schuf. Durch Akzep-
tanz und Bewunderung oder Ablehnung von bestimmten Mértyrern wird die Iden-
titdt der Gruppe bestérkt und auch nach aufen hin sichtbar. Die dabei entstehende
,Martyrologie‘ verlangt, dass Menschen eine Seite, eine Position wihlen. Es gab nie
eine stabile Kategorie von Mértyrern in der frithen Kirche, wodurch es immer ein
umstrittener Terminus war. Schon allein deshalb, weil Mértyrer nicht einfach defi-
niert, sondern ,gemacht’ wurden.522

Nicht jeder, der fiir den Glauben starb, wurde universal als Mértyrer anerkannt.
In der frithen Kirche beschiftigten sie sich bereits damit, manche zu Mértyrern zu

618 Kopf in Beinhauer-Kohler et al. (2011); vgl. Gerlitz in Gerlitz/Kanarfogel/Slusser/Christen (2010),
S. 197. M. Slusser hingegen war der Auffassung, dass der Terminus ,Mértyrer‘ sich bereits ab der
Mitte des 3. Jh. auf jene beschrinkte, die auch tatséchlich den Tod erlitten, wodurch nur bis zum
3. Jh. auch ,Bekenner als Martyrer galten (Slusser in Gerlitz/Kanarfogel/Slusser/Christen [2010],
S. 207, 209).

619 Vgl. Goldin (2008), S. 43—44. Fiir Details zur ,Bluttaufe’ siehe z.B.: Schumacher (1996), bes. S. 580—
587.

620 Middleton (2014), S. 117; vgl. van Henten/Avemarie (2002), S. 7; van Henten (2004), S. 168.

621 Middleton (2014), S. 118: So war sich ein antiker Romer sicher, er exekutiere Verbrecher. Nie wiire
er auf die Idee gekommen, dass er mit seinem Handeln christliche Mértyrer schuf.

622 Middleton (2014), S. 118, 128, 130.; vgl. van Henten/Avemarie (2002), S. 7. Ein Individuum wurde
némlich prinzipiell nur zum Mértyrer, wenn es von anderen als ein solcher betrachtet wurde. Der
Mairtyrer hatte also Unterstiitzer, die ihn zum Mirtyrer erklarten bzw. ,machten‘ (van Henten
[2004], S. 168). Weiters ging in der katholischen Kirche die Kanonisierung von Mértyrern stets mit
der Deklarierung eines Mértyrers als beatus (gesegnet) oder sanctus (geheiligt) einher (Saloul/van
Henten [2020], S. 16). Doch es gab nicht nur christliche Martyrer, die ,gemacht’ wurden, im Ge-
genteil auch Christen erzeugten durch ihre Kreuzziige und Zwangsbekehrungen Mértyrer anderer
Religionen (Christen in Gerlitz/Kanarfogel/Slusser/Christen [2010], S. 218-219).
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erkldren und anderen diesen Status wieder zu entziehen, beginnend mit dem Kir-
chenvater Clemens von Alexandria aus dem spéten 2. Jh., der einmal aufgenommen
auch wieder aus dem Mirtyrerverzeichnis gestrichen wurde.623

Im Jahr 317 wurden die Donatisten von der Rémischen Kirche unterdriickt. Dies
war das erste Mal, dass Christen selbst christliche Mértyrer hervorbrachten, fiir wel-
che diese als Hiretiker galten.624 Das donatistische Schisma untergrub namlich
die Meinung, dass das ,Machen‘ von Mértyrern dem offiziellen Kanonisierungspro-
zess525 iiberlassen werden sollte. Denn die Kirche ,machte’ Mértyrer und hob diesen
Status wieder auf, ganz nach Situation und Politik.

Das Martyrium — bzw. die Martyrologie an sich — war fiir die frithe Kirche somit
scheinbar vorrangig eine Erzdhlung, die Gruppenidentitit schuf oder erhielt, indem
Ideale der Gemeinschaft hochgehalten wurden, fiir welche es auch zu sterben galt.626

Im Katechismus der Katholischen Kirche (#2471-2474) wurde beispielsweise
1997 festgehalten, dass jeder Christ verpflichtet sei, fiir die Wahrheit bzw. den rech-
ten Glauben bis in den Tod ein Glaubenszeugnis abzulegen. Folglich wird ein Mar-
tyrium auch als ,Zeugnis bis zum Tod‘ verstanden und ein Mirtyrer als jemand, der
,die Wahrheit des Glaubens und die christliche Glaubenslehre bezeugt’, definiert.527

623 Middleton (2014), S. 123; Mees (2014), S. 547; vgl. Saloul/van Henten (2020), S. 19.

624 Middleton (2014), S. 125. Als Kriterien eines christlichen Martyriums kénnen dabei zusitzlich
angefiithrt werden: ,Das Wahrheitszeugnis, welches dem Martyrer sein Sendungsbewusstsein ver-
leiht, die Standhaftigkeit, die Bereitschaft, fiir seine Uberzeugung zu sterben; wombglich eine Todes-
sehnsucht; dazu die Reaktion der Gegner, die im Wahrheitszeugen einen Hdretiker sehen, der die
Rechtsgldubigkeit pervertiert und dessen Tod darum gerechtfertigt erscheint.” (Gerlitz in Gerlitz/
Kanarfogel/Slusser/Christen [2010], S. 197). Folglich gilt jemand als Mértyrer, der durch sein Glau-
bensverstandnis in Konflikt mit Gesellschaft und Staat gerit, und/oder Opfer einer innerchrist-
lichen Auseinandersetzung und/oder Opfer einer Auseinandersetzung mit Fremdreligionen ist
(Wischmeyer in Beinhauer-Kohler et al. [2011]).

625 Es kommt zur Kanonisierung von Mértyrern als Helden einer Gruppe, indem Cluster von Mértyrer-
figuren geformt und Texte tiber sie Schritt fiir Schritt fixiert werden. Die Mértyrertexte und Traditi-
onen werden kreiert, recycelt und neu interpretiert, bis die Mértyrer endgiiltig einen kanonischen
Status haben und die Gemeinschaften sich der Helden als Mértyrer erinnern (Saloul/van Henten
[2020], S. 11). Durch den Prozess wird die Anzahl der Mirtyrer, {iber welche Texte schrittweise
ausgewdhlt und autorisiert wurden, fiir eine lingere Zeit fixiert (ibid., S. 17). Die Kanonisierung
von Mirtyrern wird, wie bereits oben angedeutet, von zwei weiteren Prozessen begleitet: 1) Inklu-
sion und Exklusion von Mértyrern und den Schriften iiber sie — Mértyrer, die Helden fiir die eine
Gruppe sind, sind bei anderen vielleicht umstritten. Die Kanonisierung produziert ein Plural von
divergierenden und sich auch widersprechenden Kanons. 2) Die Art, wie Martyrer erinnert wer-
den - Die Neuinterpretation &lterer Texte und Traditionen in Verbindung mit &lteren Martyrern,
die in einem neuen Setting durch die Linse der Erinnerung erzihlt werden, sind dabei interessant,
da sie beweisen, dass ein Kanon nie wirklich permanent geschlossen ist (ibid,, S. 22).

626 Middleton (2014), S. 127-128, 130.

627 Vgl. ibid,, S. 119; Maccoby (2007), S. 99.
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4.2.3.5 Judentum

Die jiidischen Martyrien sind nicht als geschichtliche Dokumente zu werten, denn
sie wurden nicht zu dem Zweck der Historisierung, sondern vielmehr zur Ermunte-
rung oder Erbauung, oder zur Veranschaulichung der Besonderheit des jiidischen
Volkes geschrieben. Weiters ist zu beachten, dass die historische Situation in der
Entstehungszeit einer Martyriumserzéhlung oder ihrer Uberarbeitung ganz anders
gewesen sein kann als zum Zeitpunkt des Mértyrertodes.528

Historisch kann maximal der Martyrertod einer bestimmten Person als Faktum
angenommen, der historische Vorgang als solcher aber nicht prizisiert werden. Auf
die Frage, warum zu manchen Zeiten jiidische Erzidhlungen auftauchen, in denen
sich Juden fiir ihren Glauben foltern und téten lief3en, kann primér dahingehend be-
antwortet werden, dass in diesen Erzdhlungen der Tod nicht génzlich negativ gewer-
tet wurde. Denn die Mértyrer hielten in ihrem Leiden und Tod an dem einen Gott
und seinen Geboten fest, wodurch sie regelrecht zu Repréasentanten und Vorbildern
ihres Volkes wurden.629

4.2.3.5.1 Entwicklung der judischen Martyrer von ihren Anféangen bis in die Neuzeit

Manche leiteten die Entstehung der jiidischen Mértyrergestalt aus dem Glauben an
die Auferstehung®3? ab und sahen z.B. 2 Makk 7 eng mit Dan 12 verbunden, wih-
rend andere das Martyrium aus &lteren Vorbildern aus der Tora oder aus den Pro-
phetenbiichern herleiteten. Dabei wiren die Mértyrer eigentlich Ménner gewesen,
welche die biblische Prophetie in nachbiblischer Zeit fortsetzten.63! Wieder andere
konzentrierten das Martyrium auf die Heiligung des Gottesnamens (Lev 21,6; 22,2;
31-32). Diese Unterschiede bzw. Widerspriiche sind dadurch erkldrbar, dass die
Martyriumsvorstellung im Judentum durch mehrere unterschiedliche Faktoren ent-
standen ist, welchen im Folgenden durch die Zeiten hindurch - von den Anfingen

628 Dehandschutter/van Henten (1989), S. 3. So ist das zeitliche Setting der Erzahlungen von Eleazar
sowie der Mutter und ihrer sieben Sohne beispielsweise die Verfolgungszeit des Antiochus IV., ob-
wohl sie in dem 2. (1. Jh. v.d. Z.) und dem 4. Makkabéerbuch (1./2. Jh. n. d. Z.) vorkommen.

629 Dehandschutter/van Henten (1989), S. 3-4.

630 Zum Thema der Auferstehung im (rabbinischen) Judentum siehe unter der zahlreichen Literatur
z.B.: Levenson (2006 ); Kimelman (2006a); Monnickendam (2013).

631 Dehandschutter/van Henten (1989), S. 5; vgl. Avemarie (2013c), S. 287: Damit verbunden ist die
deuteronomistische These von der Ablehnung der Propheten durch das Volk, wobei Leiden und
Tod zum Prophetenschicksal gehoren. Es ist die Bosheit des eigenen Volkes, die den Propheten den
Tod bringt, welcher durch ihr ,Zeugnis‘ provoziert wird. Ihren gewaltsamen Tod als letzte Konse-
quenz ihrer Treue zu Gott haben sie mit den spateren Mértyrern gemeinsam.
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des jiidischen Konzepts des Martyriums bis in die Neuzeit und Moderne — nachge-
gangen wird.632

4.2.3.5.1.1 Martyrium in der hebraischen Bibel

In der hebriischen Bibel existiert kein Wort, das den gewollten oder freiwilligen
Tod fiir den eigenen Glauben bezeichnet. Sogar das Aquivalent mdrtys in der Sep-
tuaginta meint einen ,gewohnlichen‘ Zeugen und keinen Mértyrer. Das Konzept des
freiwilligen Todes als Suizid ist zwar in der hebraischen Bibel vertreten (Ri 9,54 [To-
tung Abimelechs]; 16,30 [Samsons Tod]; 1 Sam 31,4—5; 1 Chr 10,46 [Sauls Suizid];
2 Sam 17,23 [Ahitofels Suizid]; 1 K6n 16,18 [Simris Tod]), doch erfiillt es nicht die
Standards eines Martyriums.632 Die einzigen Erzdahlungen, die einem Martyrium na-
hekommen, sind die im Buch Daniel, in dem Schadrach, Meschach und Abed-Nego
(= Hananja, Mischael und Asarja) den Tod dem Goétzendienst vorziehen (Dan 3,16—
18), sowie Daniel, der sich aufgrund der Treue zu seinem Gott in einer Léwengrube
widerfindet (Dan 6).634

4.2.3.5.1.1.1 Grund fiir das Fehlen des Martyriums?

In der biblischen Zeit gab es das Martyriumskonzept noch nicht, nur wenige rich-
tungsweisende Voraussetzungen waren erfiillt. Einer der Griinde dafiir war die To-
leranz der herrschenden Kulturen, unter welchen die Juden lebten, sodass religise
Verfolgung, die essenziell fiir die Entwicklung eines Martyriumskonzepts ist, aus-
blieb. Diese religiose Toleranz war es vermutlich auch, die fiir das Fehlen der Vor-
stellung eines positiven Zustandes nach dem Tod oder schlieflich der Belohnung
bzw. des Lebens tiber den Tod hinaus verantwortlich war. Man betrat nach dem Tod
die Unterwelt (scheol), einen Ort, der von dem Reich der Lebenden getrennt war, an
dem die Verstorbenen zwar eine Art Leben fortsetzten, doch Gott nicht mehr lobten
und priesen.3% Die Idee der Gleichsetzung des Todes mit neuem Leben fand friihes-

632 Dehandschutter/van Henten (1989), S. 5.

633 Sais (2019), S. 1064; Brettler (2002), S. 3, 5; vgl. Middleton (2014), S. 120. Doch nicht nur Suizid,
auch Widerstand als Phdnomen kann sich als Martyrium niederschlagen. Einige biblische Texte
aus den Biichern der Konige reflektieren Widerstand, genauso wie dies in den Biichern Ester und
Daniel der Fall ist, doch gleichfalls kann keines davon als Martyrium gewertet werden. Die Heldin
des Buches Ester kann nicht als Martyrerin betrachtet werden, doch der Text des Buches ist der
fritheste, der die ideologische Opposition zu Unterschiedlichkeiten suggeriert. Das gesamte Buch
kann sogar als ein ,Anti-Martyrium‘ gesehen werden, da die jiidischen Figuren sich schlussend-
lich als politische Sieger und nicht als Opfer sahen. Auch Daniel und seine drei Freunde kénnen
strenggenommen nicht als Martyrer betrachtet werden, obwohl sie sich gegen die herrschenden
Michte auflehnten, weil sie bei ihrem Versuch nicht starben. Siehe: Brettler (2002), S. 5-6, 12—14;
vgl. Haag (1989), S. 20.

634 Sais (2019), S. 1065; vgl. Haag (1989), S. 20.

635 Brettler (2002), S. 11, 16.
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tens im 2. Jh. v. d. Z. — u.a. durch das Autkommen der Idee der Auferstehung der Ge-
rechten — Eintritt ins Judentum, woraufhin die frithere negative Scheol-Vorstellung
durch die positive eines neuen Lebens ersetzt wurde und so den Weg fiir das Marty-
rium bereitete.536 Doch erst als die Toleranz der herrschenden Kulturen gegeniiber
Fremdreligionen geringer wurde, konnte sich die Vorstellung eines Lebens nach dem
Tod sowie die des Martyriums als attraktive Idee und als Ideal vollstidndig entfalten.
So finden sich im Buch Daniel erste Hinweise auf die Beschreibung des Martyriums
als religioses Ideal im Judentum.637

4.2.3.5.1.1.2 Das Buch Daniel
Das biblische Buch Daniel®38 ist etwa vierzig Jahre élter als 1 und 2 Makk. Es enthélt
bereits zwei Geschichten tiber die Hinrichtung von Weisen aus Judéa, die denen der
Makkabierbiicher dhneln und sich nur im Fehlen des letzten narrativen Elements,
dem Tod der Helden in Dan 3539 und 6649, unterscheiden. Das Buch Daniel ist ver-
mutlich das Ergebnis eines ldngeren Prozesses von Erweiterungen und Bearbeitun-
gen.5#! In seiner aktuellen Form datiert es ca. in das Jahr 165 v. d. Z.642 Kapitel 1-6
davon umfassen Weisheitsgeschichten, wihrend Kapitel 7—12 apokalyptische Visio-
nen Daniels enthalten.643

Frithere Formen der Legenden aus Kapitel 3 und 6 konnten jedoch schon friiher,
z.B. im 3. oder 4. Jh. v.d. Z. im Umlauf gewesen sein. Die Helden dieser Geschich-
ten sind Daniel, Schadrach, Meschach und Abed-Nego, Exilanten aus Juda, die an
den koniglichen Hof in Babylon kamen, um dort zu dienen (Dan 1). Aus formkri-
tischer Perspektive konnen diese Geschichten als Vorldufer der Mértyrerlegenden
betrachtet werden. Die Struktur beider Erzéhlstréinge — die der Martyrien und jene
der Erzdhlungen des Buches Daniel — ist dhnlich: zunéchst wird jeweils das Setting

636 Ibid,, S. 15; vgl. Keck (1992), S. 85; Obayashi (1992), S. 111.

637 Brettler (2002), S. 11, 14, 16.

638 Die Geschichte des Buches Daniel entstand vermutlich vor dem Hintergrund der Prophetie Deu-
terojesajas einerseits und der Auseinandersetzung mit dem Schicksal des Gottesvolkes zu Beginn
der Seleukidenira andererseits (Haag [1989], S. 49).

639 Eine deutsche Ubersetzung zu Dan 3 mit Erlduterungen findet sich z.B. bei van Henten/Avemarie
(2002), S. 52-55.

640 Eine deutsche Ubersetzung zu Dan 6 mit Erliuterungen findet sich z.B. in dies., S. 56-59.

641 Fiir genauere Erlduterungen zu den einzelnen Bearbeitungsschichten von Dan 3,1-30 siehe z.B.:
Haag (1989).

642 Van Henten/Avemarie (2002), S. 42; vgl. Lebram (1989), S. 122: Die Zeit der Entstehung der Mar-
tyrien konnte in die Zeit des Seleukidenkdnigs Antiochus III., der um 200 v. d. Z. Paléstina mit Jeru-
salem den dgyptischen Oberherren entriss, fallen. Dafiir wiirde ndmlich das Auftreten der Kénige
von Babylonien und Medien in Dan 3 und 6 als Feinde des Gottesvolkes sprechen. Weiters ist es
nicht unméglich, dass die Danielgeschichten in Agypten entstanden.

643 Van Henten/Avemarie (2002), S. 42—43.
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beschrieben, darauf folgen Anklage, Verurteilung und Hinrichtung. Auch im Buch
Daniel werden die Protagonisten hingerichtet, doch werden sie durch Gottes Ein-
greifen auf wundersame Weise gerettet (3,24-27; 6,19-25). Nach der Rettung der
Weisen erkldrt Nebukadnezzar den jiidischen Gott sogar zu einem der Reichsgotter,
wodurch der Kult des Judentums legitimiert wird (3,28—30; 6,26—28). Die Religion —
oder besser gesagt, der Monotheismus von Daniel und seinen Freunden - ist ein
zentrales Element ihrer Identitdt. Wie in den Makkabéerbiichern werden die Hel-
den in Dan fiir ihren Ungehorsam hingerichtet,%** da sie sich aufgrund ihrer eigenen
Religion weigern, einen Staatsgott/Kaiser anzubeten. Dieser Umstand ist auffillig in
diesem babylonischen oder persisch-medischen Kontext, da der erste Konig, wel-
cher Judédern/Juden befahl, fremde Goétter zu verehren, vermutlich der griechische
Konig Antiochus IV. (175-164 v.d. Z.) war. Diese Auffilligkeit bzw. Unstimmigkeit
konnte darauf hinweisen, dass der Kern der Erzahlungen in Dan 3 und 6 von griechi-
schen Konventionen beeinflusst wurde.64>

In Dan 12,2—4 findet sich der bisher ilteste Beleg fiir die Mértyrerauferstehung,
denn dort wird von der heilszeitlichen Auferstehung der wihrend der hellenisti-
schen Wirren umgekommenen Gerechten und Mirtyrer berichtet. Diese Auferste-
hung der Gerechten und Mirtyrer gehort fiir Dan 12,2 somit zum Grundbestand
der Mirtyrertheologie, doch wird in diesem wohl von einer irdischen Auferstehung
ausgegangen.546 Werden die Texte Dan 3 und 6 auf Dan 12,1-3 hin gelesen, so kann
das Buch Daniel als Trostbuch fiir die ins Martyrium gehenden Glaubenskdmpfer
verstanden werden. Am Anfang aller Mértyrertheologie steht dabei jedoch immer
die Frage nach der tiber den Tod hinausreichenden Gerechtigkeit Gottes seinen
Frommen gegeniiber.647

Martyrien und Rettungsgeschichten, wie im Buch Daniel, sind motivisch eng
miteinander verwandt. Dies gilt besonders fiir ihre formale Struktur. Dem Grund-
schema nach handelt es sich bei beiden um die Gefihrdung oder Erniedrigung ei-
nes schuldlosen Helden, der in den Rettungsgeschichten jedoch durch unerwartete
Rettung und Wiederherstellung seine frithere Position erlangt. Dieses Schema ist
aber genauso bezeichnend fiir Weisheitserzdhlungen wie beispielsweise die Ijobge-
schichte.548 Wihrend in Rettungs- und Weisheitserzdhlungen die Rettung im Leben
erfolgt, so wird in den Martyrien die Rettung als Auferstehung nach dem Tod ver-

644 Die Exekution in Dan 3 durch Feuer scheint zwar drastisch, doch ist diese ein Motiv, das in vielen
Mirtyrererzidhlungen zu finden ist und auch in Rechtstexten und anderen Textformen verschiede-
ner Zeiten und Orte in der antiken Welt auftritt. Fiir die Exekution durch Feuer in rabbinischen
Quellen siehe z.B.: 2 Makk 7; 4 Makk; SifDtn § 307; bAZ 17b-18a; Semachot 8; Kalla 18c.

645 Van Henten/Avemarie (2002), S. 43—45, 51-52, vgl. 55-56.

646 Kellermann (1989), S. 51-52, 54.

647 Ibid,, S. 58-509.

648 Lebram (1989), S. 95. Die Rettungserzihlung von Dan 3 und 6 erscheint sogar als eine Art Binde-
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standen, was darauf zuriickzufiihren ist, dass die Martyriumstheologie und die Apo-
kalyptik vermutlich parallel aus der Weisheitsliteratur entstanden sind. Dennoch
sind sie selbstdndig voneinander zu betrachten, obwohl sie immer wieder Motive
untereinander austauschen bzw. sich der gleichen Motivik bedienen.649 Die danie-
lischen Rettungsgeschichten sind somit hochstwahrscheinlich tatsdchlich die litera-
rische Vorstufe der Martyrien, weil sich nicht nur ihre Struktur, sondern auch ihre
Atmosphére und Motive in den Martyrien wiederfinden. Die Rettungsgeschichten
konnten ganz allgemein als ,Beinahe-Martyrien‘ gelten, denn die Helden wéren Mar-
tyrer, wenn sie nicht von Gott vor ihrem Mirtyrertod errettet worden wiren.%5° Dan
3 und 6 konnen folglich als Legenden von der Rettung der Toratreuen im Konflikt
mit dem Herrscher in Form einer weisheitlichen Lehrerzdhlung verstanden werden.
Die Geschichten von den Helden im Feuerofen und der Lowengrube sind zwar élter
als alle bekannten Mértyrererzéhlungen und ihnen auch nicht zuzurechnen, da das
Rettungsmotiv in ihnen konstitutiv bleibt. Nichtsdestoweniger hat die spatere jiidi-
sche Uberlieferung in Dan 3 und 6 Modellszenen fiir das Martyrium erkannt und die
drei Jiinglinge sowie Daniel gerne als Mértyrer dargestellt.65!

4.2.3.5.1.2 Martyrium in 2. Tempelzeit & hellenistischem Judentum

Ob ein jiidisches Martyrium bereits in der Zeit des 2. Tempels existierte, ist, wie be-
reits angedeutet, von der Definition abhéngig. So behaupten manche heutige Auto-
ren, dass das Martyrium eine Sonderform des ,noblen Todes' ist, der seine Urspriinge
in der griechischen Tradition hat, mit Sokrates und Antigone als seinen Vorldufern.552
Andere wiederum sind aufgrund des griechischen Wortes mdrtys davon tiberzeugt,
dass die Idee des Martyriums im Christentum seinen Ursprung hat, weil das erste
Auftreten von mdrtys mit der Bedeutung ,Mértyrer* in christlichen Dokumenten be-

glied zwischen den Weisheitserzidhlungen und den Martyrien in 2 Makk 6 und 7 (Dehandschutter/
van Henten [1989], S. 18).

649 Lebram (1989), S. 114. Dies zeigt u.a. auch van Henten (2012d), wenn er das Martyriumskonzept
im Kontext der Offenbarung behandelt. Im Christentum sind gleichfalls Verfolgung, Martyrium
und Apokalyptik eng miteinander verbunden (Assmann [2012], S. 55).

650 Lebram (1989), S. 115-116.

651 Kellermann (1989), S. 54-57.

652 Der Tod von Sokrates hatte somit angeblich direkten Einfluss auf die makkabéische Literatur, da es
sich bei seinem um einen sogenannten ,noblen Tod‘ handelte (Rajak [2012], S. 170). Der go-jihrige
Eleazar in 2 Makk 6,18-31 konnte somit teilweise von Sokrates inspiriert gewesen sein, wihrend
das Detail, dass er das Schweinefleisch ausspuckte, auf die Philosophen Zeno von Elea und An-
axarchus von Abdera, die ihre Zungen abbissen und dem Herrscher entgegenspuckten, hinweisen
konnte. Der Mut der Mutter und ihrer sieben S6hne kommt der griechischen Tugend des Mutes
und der Ménnlichkeit gleich, wobei fiir den jiidischen Rahmen die Tugenden Frommigkeit, Mut,
Selbstkontrolle und Gerechtigkeit im Vordergrund standen (van Henten [2019], S. 1069-1070).
Einen Uberblick von Sokrates bis hin zu Rabbi Agiva zeichnete beispielsweise Gruenwald (1998).
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legt ist.553 Wieder andere hingegen versuchen, die christliche Bezeichnung des Mar-
tyriums mdrtys aus vorchristlichen, meist jiidischen Texten zu erklédren.65*

J-W. van Henten und F. Avemarie argumentieren, dass das Phdnomen des Marty-
riums &lter ist, als es die christliche und jiidische Terminologie vermuten lisst und
bereits in der hellenistischen Zeit Fille des jiidischen Martyriums existierten.655
Diese Behauptung basiert auf ihrer funktionalen Definition eines Mértyrers als “a
person who prefers a violent death to compliance with an oppressive demand from
hostile foreign authorities”.656 Argumente fiir das Vorkommen des Mértyrerthemas
in der Zeit des 2. Tempels liefern im Hinblick auf diese Definition beispielsweise die
Biicher Daniel 3 und 6 sowie 2 und 4 Makkabier,657 da in diesen Daniel und seine
Freunde, wie auch Eleazar und die Mutter mit ihren sieben S6hnen, mit einem Be-
fehl des fremden Konigs konfrontiert waren, der mit ihrer jidischen Art zu leben in
Konflikt stand.658

4.2.3.5.1.2.1 Besonderheiten der Martyriumstexte
In einem Mirtyrertext wird der Tod des Mirtyrers und seine Begriindung beschrie-
ben. In solchen Texten wird mitgeteilt, dass jemand in einer judenfeindlichen Situ-
ation aus bestimmten Griinden freiwillig einen grausamen Tod auf sich nimmt. Fiir
diesen Entschluss konnen auch iiberindividuelle Griinde vorliegen. Das Hauptmotiv
war jedoch vermutlich die vollstindige Ergebung in den Willen Gottes.659

In den beiden ersten Makkabéerbiichern finden sich die frithesten Schilderungen
eines jidischen Massenmartyriums (1 Makk 1,41-64; 2 Mak 6,1—12; 7), bei wel-

653 Van Henten (2019), S. 1066.

654 Dehandschutter/van Henten (1989), S. 6.

655 E. Ottenheijm spricht z.B. davon, dass das Martyrium in seiner funktionalen Bedeutung in jiidi-
schen Texten seit dem 2. Jh. v. d. Z. anzutreffen ist (Ottenheijm [2017], S. 221; Saloul/van Henten
[2020],S. 15).

656 Van Henten (2012a), S. 93—-94; ders. (2019), S. 1066; vgl. ders. (2017); van Henten/Avemarie
(2002), S. 3; van Henten (2008), S. 148; ders. (2004), S. 165.

657 Ders. (2019), S. 1066.

658 Ders. (2012a), S. 94. Fiir einen schnellen Uberblick iiber Erzihlungen aus der Zeit des 2. Tempels,
die u.a. auf biblische Geschichten zuriickgreifen siehe z.B.: Yassif (1999), S. 89—106.

659 Van Henten (1989), S. 128. Religion ist ein wichtiges Motiv fiir die Mértyrer, da sie durch ihren Tod
ihren Glauben und ihre Ergebenheit gegeniiber dem Gott Israels bezeugen. Ist es im Buch Daniel
der Ungehorsam gegeniiber dem koniglichen Gesetz bzw. das Festhalten an der jiidischen Religion,
welche die Todesstrafe fiir Daniel und seine Freunde mit sich bringt, so ist es bei den Makkabéern
die Weigerung, Schweinefleisch zu essen, da es von Gott verboten wurde, was zu ihrem Tod fiihrte
(ders. [2019], S. 1067). Die Zwangsmafinahme zielt ndmlich nicht unmittelbar auf die Verehrung
heidnischer Gétter, sondern vielmehr auf den Genuss von Schweinefleisch, da durch das Schwei-
nefleischtabu die jiidische Toraobservanz deutlich wird. Wichtig in diesem Kontext ist, dass fiir die
Mirtyrer das Festhalten am Gesetz und die Treue zu Gott als dem Gesetzgeber ein und dasselbe
sind (Avemarie [2013c], S. 285).
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chem Minner, Frauen und Kinder eher den Tod wihlten als sich den Forderungen

des Konigs Antiochus IV. zu beugen und gegen den jiidischen Kult und die véterli-

chen Gesetze zu verstofien. Das 4. Makkabderbuch hingegen reflektiert iiber den

Sinn und die Bedeutung des Martyriums, besonders nach den Martyrien des Schrei-

bers Eleazar (2 Makk 6,18-31) und der Mutter mit ihren sieben S6hnen (2 Makk 7)

und kommt zu dem Ergebnis, dass vermutlich drei Motivationen fiir die Martyri-

umsbereitschaft verantwortlich waren:

1. Die Martyrer verdienen durch ihren Tod ewigen Lohn und bringen das Jiingste
Gericht niher.

2. Die Verfolger der Mirtyrer werden gestraft werden.

3. Der Tod der Mértyrer sithnt ihre Siinden und die ihrer ganzen Generation.560

Doch diese Motive allein geniigen nicht, um ein literarisches Stiick als Martyrium
zu bezeichnen, wie die heroischen Selbstmorde des Eleazar (1 Makk 6,43—46), des
Rasis (2 Makk 14,37-46) oder des Taxo und seiner sieben Sohne (AssMos 9) zei-
gen. Die Erzihlungen kénnen im engeren Sinn ndmlich nicht als Martyrien gewertet
werden,%6! weil darin nicht der Tod eines Mirtyrers beschrieben wird, denn der Mér-
tyrer wihlt zwar auch freiwillig den Tod, stirbt aber auf andere Weise.662 Es wird in
diesem Sinne auch in Bezug auf die Formen antiker jiidischer Mértyrererzéhlungen
zwischen relativ umfangreichen Martyrien und nur kurzen Mitteilungen iiber einen
Mirtyrertod im Kontext einer anderen Thematik unterschieden.63

Die von van Henten und Avemarie gegebene funktionale Definition wurde von
ihnen auch noch durch ein Muster narrativer Elemente ergénzt, die zusammen
den freiwilligen und nicht-gewalttétigen Charakter jiidischer Martyrien kennzeich-
nen%%* und das Geschehen in grofieren Martyrien bestimmen:665

660 Kanarfogel in Gerlitz/Kanarfogel/Slusser/Christen (2010), S. 203. Selbst wenn der Mértyrertod als
Strafe fiir eine Siinde aufgefasst werden sollte, ist die dadurch vollbrachte Leistung so grof3, dass
das ganze Volk von dem Verdienst und Lohn profitiert (Brox [1961], S. 162-163).

661 Nichtsdestoweniger wird in dieser Arbeit auf sie eingegangen werden, da sie in der Sphire der
Martyrer anzutreffen sind und wie diese einen noblen Tod starben.

662 Van Henten (1989), S. 129. “A martyr text tells us about a specific kind of violent death, death by
torture. In a martyr text it is described how a certain person, in an extreme hostile situation, has
preferred a violent death to compliance with a decree or demand of the (usually) pagan authorities.
The death of this person is a structural element in such a text, and the execution should at least be
mentioned.” Siehe: Van Henten (1997), S. 7; vgl. Boyarin (1999), S. 94.

663 Van Henten (1989), S. 130; Dehandschutter/van Henten (1989), S. 16.

664 Van Henten (2019), S. 1067. Das Martyrium war fiir ].W. van Henten u.a. eine Form des freiwilligen
Todes in der Offentlichkeit, welche sich dadurch auszeichnet, dass der Mirtyrer Folter und Exeku-
tion leicht hitte verhindern kénnen, wenn er den fremden Autoritdten nachgegeben hitte. Siehe:
Ders. (2012a), S. 86; vgl. ders. (2004), S. 166.

665 Ders. (1989), S. 130. Van Henten war iiberzeugt, dass auch die rabbinischen Martyrien, wie z.B.
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1. Erlass eines Dekrets zum Verbot religioser Praktiken durch pagane Autoritéten.666

2. Loyalitdtskonflikt der Juden, die sich dem Befehl der Fremdherrschaft beugen
oder ihren jiidischen Praktiken treu bleiben.

3. Prozess- oder Foltersetting, in dem die Juden die Treue zu ihren Praktiken und
ihrer jidischen Identitit bekriftigen.

4. Offentliche Exekution und Tod des Mértyrers als Paradigma.667

Die makkabédischen Martyrer (2 Makk 6,18-31; 7; 4 Makk 4-18) entsprechen die-
sem Muster, wihrend die Erzdhlungen in Daniel 3 und 6 anderer Art sind,%68 da die
wundersame Rettung von Daniel und seinen Freunden am Ende der Geschichte sie
streng genommen eben nicht zu Mértyrern macht.669 Dennoch wurden sie allesamt
zu Vorbildern fiir spétere jiidische und christliche Martyrertexte.670

4.2.3.5.1.2.2 Literatur aus der Zeit des 2. Tempels

Die altesten antiken Erzdhlungen, die von Menschen handeln, die aufgrund ihrer
Verweigerung gegeniiber fremdem religiosem Zwang in den Tod gehen sollten, fin-
den sich, wie bereits erortert, im Buch Daniel.6”! Wird jedoch der Tod als ,Muss-Kri-

das des Rabbi Aqiva (yBer 9,5,14b; bBer 61b), das des Rabbi Chanania ben Teradjon (bAZ 17b-
18a; SifDtn § 307; Semachot 8) sowie jenes des Rabbi Juda ben Baba (bSan 13b-14a; bAZ 8b)
diesem Muster entsprechen wiirden (ibid.; ders. [2004], S. 167). Doch gleichzeitig gab er auch zu
bedenken, dass das Martyriumsparadigma zwar auf rabbinische Martyriumserzihlungen und das
christliche Martyrium des Polykarp, doch wahrscheinlich nicht auf die frithesten christlichen Mar-
tyrerpassagen (ca. 100 n. d. Z.) anwendbar ist, da diese nur kleine Teile in beispielsweise Briefen
oder anderen literarischen Formen ausmachen (ders. [2012], S. 95).

666 In jildischen Martyrerberichten wird der Martyrer zum Opfer eines Erlasses einer fremden Regie-
rung, er stirbt eher, als dass er sich diesem Edikt beugt und leistet manchmal auch Widerstand, der
jedoch ausschliefilich gewaltfrei erfolgt (ders. [2008], S. 146).

667 Ders. (2012a), S. 94; ders. (2019), S. 1067; vgl. ders. (1989), S. 130; Lander (2003). Fiir etwas abwei-
chende Punkte in der Auflistung siehe: Ottenheijm (2017), S. 221; van Henten (2008), S. 162-163;
ders. (2004), S. 166—167; van Henten/Avemarie (2002), S. 4; Dehandschutter/van Henten (1989),
S. 15-16; Kellermann (1989), S. 54-55.

668 Van Henten (2019), S. 1067; vgl. ders. (1989), S. 130-131; Lebram (1989), S. 123; van Henten/
Avemarie (2002), S. 4; van Henten (2004), S. 167.

669 Van Henten (2012a), S. 95; ders. (2019), S. 1067; vgl. Brox (1961), S. 139; van Henten (1989),
S. 130-131; van Henten/Avemarie (2002), S. 4; Avemarie (2013c), S. 284. Van Henten ist sich
scheinbar selbst nicht immer einig, denn 2008 meinte er, Dan 3 und 6 verdienen die Qualifizie-
rung als Mirtyrertexte, u.a. weil sie seiner funktionalen Definition von Mirtyrertum entsprechen
und in ihrer Rezeptionsgeschichte durchgéngig als Mértyrertexte angesehen werden (van Henten
[2008],S. 148).

670 Van Henten (2012a), S. 94—95; ders. (2017); Avemarie (2013c), S. 285; vgl. Hilhorst (2000). Zu
den Makkabaerbiichern und Dan 3.6 in christlicher Literatur siehe z.B.: Van Henten (2001); ders.
(2010b).

671 Avemarie (2013c), S. 284.
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terium’ fiir einen Mértyrer verstanden, so findet sich die fritheste Schicht jiidischen
Martyriums erst in den Makkabéerbiichern, v.a. in 2 und 4 Makk,%72 in welchen der
Gehorsam gegeniiber der Tora, die Gesetzestreue und die Treue zu den viterlichen
Gesetzen im Vordergrund stehen.873 Durch 2 Makk 6.7 und 4 Makk 4—18,67* welche
die Erzdhlungen iiber den Schriftgelehrten Eleazar und die Mutter mit den sieben
Sohnen enthalten,®7 wurde das jiidische Mértyrerbild und die frithjiidische Mértyr-
ertradition mafgeblich beeinflusst.676

In der romischen Periode kamen dann die Berichte Philos, des Josephus und an-
deren hinzu. Die Verfasser der martyrologischen Literatur des Altertums konzen-
trierten sich jedoch allesamt auf die Gestalt des Martyrers und seine Motive fiir den
freiwilligen Tod, wie z.B. die unbedingte Einhaltung der Tora oder den Willen zur
Heiligung des Gottesnamens.577

a) Makkabaerbicher

Die vier Makkabéerbiicher wurden lange nach den in ihnen geschilderten Ereignis-
sen verfasst. Das erste gegen Ende des 2. Jh. v. d. Z. und die anderen zwischen den
ersten Jahrhunderten vor und nach d. Z. (2 Makk — 2. Hilfte des 1. Jh. v. d. Z.; 3 Makk —
1. Jh. v.d. Z.; 4 Makk - 1./2. Jh. n. d. Z.578). Die ersten beiden Biicher schildern die-
selben Ereignisse, nur aus anderen Perspektiven.67® 1 Makk ist moglicherweise die
griechische Ubersetzung eines hebriischen Originals und wurde vermutlich von je-
mandem aus Juda geschrieben. 2 Makk, in Griechisch verfasst, ist die Zusammenfas-
sung eines Werks von Jason von Kyrene, einem Juden der hellenistischen Diaspora,
in funf Banden®8° und endet mit Berichten um das Jahr 161 n. d. Z.68! Die Martyrien
in diesem Werk weichen etwas von den sie umgebenden Erzéhlungen ab, was dar-
auf hinweisen konnte, dass sie spéter (vielleicht von einem in Jerusalem lebenden
Autor) erginzt wurden.®82 Bei 2 Makk handelt es sich insgesamt wohl um eine Leh-

672 Lander (2003); vgl. Kellermann (1989), S. 71.

673 Reeg in Beinhauer-Kohler et al. (2011).

674 Kellermann (1989), S. 71.

675 Dehandschutter/van Henten (1989), S. 2.

676 Kellermann (1989), S. 71; vgl. van Henten (1989), S. 131.

677 Dehandschutter/van Henten (1989), S. 2.

678 Fiir die unterschiedlichen Datierungen des 4. Makkabderbuches siehe: Van Henten (2008), S. 149;
van Henten/Avemarie (2002), S. 47-48, 72; vgl. Bickerman (1976); Goldin (2008), S. 22; van Hen-
ten (1986); Dehandschutter/van Henten (1989), S. 18.

679 Assmann (2012), S. 40; vgl. Brox (1961), S. 155; Bowersock (1995), S. 13; Lebram (1989), S. go.
Fiir weiterfithrende Literatur zu den vier Makkabéerbiichern siehe u.a.: Van Henten (2002a); ders.
(2017); von Bobbeler (2006); Xeravits/Zsengellér (2007); bes. Avemarie et al. (2017).

680 Assmann (2012), S. 40; Schwartz (2013), S. 17; vgl. Bowersock (1995), S. 13; Lebram (1989), S. go.

681 Schwartz (2013), S. 17.

682 Rajak (2012), S. 173.
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rerzihlung, die iiber die Antithese von Martyrer und Konig wichtige Vorstellungen
zu vermitteln versucht, indem sie von religiosem Verfall, seinen Folgen und seiner
Uberwindung berichtet.683 3 Makk ist eine historische Erzihlung, wihrend 4 Makk
wohl eine fromme Diatribe iiber das Martyrium in Hinblick auf die Vernunft und
ihre Herrschaft tiber die Instinkte darstellt.684

Die éltesten jiidischen Geschichten tiber das Martyrium sind Teil des 2. Makka-
béerbuches.®85 Sie handeln von dem go-jiahrigen Schreiber Eleazar (2 Makk 6,18-
31)586 sowie von einer Mutter und deren sieben S6hnen (2 Makk 7,1—42),%%7 die
wihrend eines rituellen Mahls (fiir Zeus Olympos) von Antiochus IV. gezwungen
werden, Schweinefleisch zu essen (2 Makk 6,18.2.1; 7,1). Als sie sich weigern, wer-
den sie gefoltert und getotet.588 Zusitzlich zu diesen beiden Martyriumserzéihlun-
gen findet sich in 2 Makk noch eine weitere Geschichte iiber den noblen Tod, ndm-
lich jene iiber den Suizid Rasis (2 Makk 14,37-46), dem es, nach dem Verrat des
Hohepriesters Alkimus,®®? erst nach zahlreichen Versuchen gelingt, sich selbst das
Leben zu nehmen.%%° Alle drei Erzdhlungen bekriftigen den Bund zwischen Gott
und seinem erwéhlten Volk und kiindigen die Errettung der Juden an,%% genauer, die
Rettung der Mirtyrer, die durch ihren Tod das unsterbliche Leben erhalten.92

683 Van Henten (1989), S. 133-134, 140.

684 Assmann (2012), S. 40. Fiir eine Kurzbeschreibung des 3. Makkabderbuches siehe beispielsweise:
Tuval (2011), S. 212-214.

685 Van Henten/Avemarie (2002), S. 42. Fiir weiterfithrende Literatur zu 2 Makk, siehe u.a.: Grimm
(1857); Momigliano (1975); Schwartz (2004); ders. (2008); van Henten (2008a); ders. (2011); ders.
(2016).

686 Fiir eine Ubersetzung der Erzihlung iiber Eleazar in 2 Makk siehe beispielsweise: Van Henten/
Avemarie (2002), S. 65-66.

687 Fiir eine Ubersetzung der Erzihlung iiber die Mutter und ihre sieben Sohne in 2 Makk siehe z.B.:
Van Henten/Avemarie (2002), S. S. 66—70.

688 Rajak (2012), S. 173; van Henten/Avemarie (2002), S. 64; van Henten (2012b), S. 122; vgl. ders.
(1989), S. 132; Lander (2003). Zu den makkabiischen Mértyrern und deren Darstellungsweise,
siehe beispielsweise: Schatkin (1974); Meltzer (1990); Rajak (2001).

689 Fiir Alkimus als Feind der Makkabéer siehe bes.: Scolnic (2005).

690 Van Henten/Avemarie (2002), S. 45, 70. Fiir eine Ubersetzung der Erzihlung iiber den Selbstmord
Rasis in 2 Makk siehe u.a.: Ibid., S. 71—72. Wurde Rasi aufgrund seines Patriotismus und seines Hel-
denmuts als Vater der Juden’ (2 Makk 14,37) betitelt, so wurde Polykarp beispielsweise als Vater
der Christen’ (Mart. Pol. 12,2) bezeichnet (van Henten [2012a], S. 100).

691 Van Henten/Avemarie (2002), S. 46.

692 Lebram (1989), S. 9o; vgl. van Henten (1989), S. 142. Bei dem Martyrium der Mutter mit ihren
sieben Sohnen verbindet der zweite Sohn den Tod als Mértyrer mit dem Versprechen auf Errettung,
eine Verbindung, die vom dritten und vierten Sohn wiederholt wird. In der rabbinischen Literatur,
z.B. in GenR 62,2, wird die Belohnung der Gerechten ebenfalls thematisiert. Die makkabaischen
Beispiele des Martyriums zeigen die Verurteilung von Individuen, die selbst zwar schuldlos sind,
aber fiir die Siinden der Gemeinschaft leiden (Lander [2003]).
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Das 4. Makkabderbuch nimmt diese Geschichten des 2. Buches auf, erweitert sie
und schmiickt sie aus.59% So kann gesagt werden, dass 4 Makk die Mirtyrererzih-
lungen iiber den alten Schreiber Eleazar (2 Makk 6,18-31) und die der anonymen
Mutter und ihrer sieben S6hne (2 Makk 7,1-42) aus 2 Makk iibernommen und sie
einer Neubearbeitung unterzogen hat, welche die martyrologischen Ziige noch ver-
stirkte.694 Auch die spitere rabbinische Literatur bietet Neuerzdhlungen der letzt-
genannten Geschichte.5% Interessant in Bezug auf den historischen Kontext der Er-
zdhlung des Eleazar ist,596 dass fiir das 2. Jh. keine romischen Versuche belegt sind,
Juden dazu zu zwingen, Fleisch, das zum Opfer bestimmt war, zu essen. Dies hitte ja
auch der romischen Praxis, die jiidische Religion zu tolerieren, widersprochen. Ein-
zelne christliche Mirtyrer wurden jedoch gendétigt, solches Fleisch zu essen, beson-
ders nach dem Dekret des Decius im Frithjahr 250. So konnte angenommen werden,
dass 4 Makk vielleicht in Interaktion und/oder als Antwort auf christliche Martyr-
ertraditionen entstanden ist. Beziige auf die makkabéischen Mértyrer in frithchrist-
licher Literatur, die vermutlich bereits im Neuen Testament auftreten, bilden dabei
kein Hindernis fiir diesen Ansatz, denn sie stammen bis mindestens 150 n. d. Z. aus-
schliefSlich aus 2 Makk.697

Das 1. Buch der Makkabéer hingegen ist primér an den militdrischen und diplo-
matischen Ergebnissen der Makkabaéer interessiert, erwdhnt jedoch auch eine kurze
Erzdhlung tiber den noblen Tod des Makkabéers Eleazar (1 Makk 6,43—46), einen
Sohn des Priesters Mattatias, der sich bei dem Versuch, den seleukidischen Konig zu
toten, auf dem Schlachtfeld selbst opferte.698

693 Van Henten/Avemarie (2002), S. 42. Weiterfithrende Literatur zum 4. Makkab&erbuch bieten u.a.:
Perler (1949); Hilhorst (2000); de Silva (2006); van Henten (2002b); ders. (2010); Rajak (2016).

694 Van Henten/Avemarie (2002), S. 45; Avemarie (2013c), S. 286; vgl. Brox (1961), S. 157; van Henten
(1989), S. 132; ders. (2012b), S. 122—123; Bowersock (1995), S. 12. Die Revolten gegen Trajan und
Hadrian trugen zu einer neuen jiidisch-griechischen Interpretation der makkabaischen Martyrer
bei, welche sich in 4 Makk manifestierte und zu dem verstéirkten Phidnomen des jiidischen Marty-
riums beitrug (Rajak [2012], S. 180).

695 Van Henten/Avemarie (2002), S. 45; Avemarie (2013c), S. 286: Dass die Rabbinen das griechisch
verfasste deuterokanonische 2. Makkabderbuch rezipierten, wire eigentlich nicht zu erwarten ge-
wesen, doch in mehreren rabbinischen Werken ist die Geschichte von der Mutter mit ihren sieben
Séhnen modifiziert worden (vgl. Doran [1980]). An die Stelle von Antiochus tritt bei den Rabbinen
ein rémischer Kaiser, der nicht zum Verzehr von Schweinefleisch, dafiir aber zur Verehrung von
Gotzen zwingen will.

696 Fiir eine Ubersetzung des Martyriums des Eleazar in 4 Makk siche z.B.: Van Henten/Avemarie
(2002), S. 74-76.

697 Van Henten (2008), S. 150-151.

698 Van Henten/Avemarie (2002), S. 42, 62—63. Fiir eine Ubersetzung der Erzihlung von Eleazars Tod
siehe beispielsweise: Ibid., S. 63. Fiir einen Vergleich von 1 und 2 Makk siehe z.B.: Nickelsburg
(1971); Schwartz (2009); Tuval (2011), S. 208—212; Signori (2012).
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Es gibt Beweise in Josephus und den Schriften der Kirchenviter des 4. Jh., dass die Ju-
den von Modi‘in und Antiochia die makkab&ischen Mértyrer bei ihren Griabern ver-
ehrten. Josephus beschreibt ein Denkmal fiir Judas Makkabéus in Modi‘in, wihrend
die Juden in Antiochia einen Schrein, angeblich fiir die Knochen der makkabiischen
Mutter der sieben Sohne, errichteten. Bis zum 4. Jh. kamen Juden und Christen glei-
chermaflen zu diesen Pilgerstitten, doch in diesem Jahrhundert definierten sich Ju-
dentum und Christentum zunehmend in Opposition zueinander, wodurch solche
heiligen Stétten zusehends zu Orten der Auseinandersetzung wurden.599

In manchen Schriften eigneten sich die Christen die makkabdischen Martyrer so-
gar an und sahen sie als Helden des christlichen Volkes, was durch das christliche
Streben nach einer Identitit fiir ihre neue Gruppe zu verstehen ist.”%° So erwihnen
fast alle christlichen Martyrien der ersten Jahrhunderte Jesus, die Propheten und die
Mirtyrer in einem Atemzug,”%! wobei sie v.a. das 4. Makkabderbuch beeinflusste.”02
Die christliche Tradition erinnerte Eleazar und die Mutter mit ihren S6hnen schlief3-
lich als ,christliche Mértyrer'.793 Maf3geblich fiir diese ,Christianisierung’ der mak-
kabéischen Mirtyrer waren u.a. Gregor von Nazianz (329-390), der in Kappadokien
in einer Predigt (Mitte des 4. Jh.) die Frage Wer waren die Makabier?* aufwarf und
ein (jahrliches) Fest der makkabéischen Mértyrer erwihnte,”°* Johannes Chrysosto-

699 Lander (2003); vgl. Knust (2020), S. 88. Laut D. Boyarin wurde die Martyrologie als Mittel ge-
braucht, durch das Juden und Christen um Anhénger warben und ihre ultimative Wahrheit zu
verbreiten versuchten (Lander [2003]). Zu dem Grab bzw. der Verehrung der makkabaischen Mér-
tyrer in Antiochia und den daraus resultierenden Konflikten siehe z.B.: Obermann (1931); Rutgers
(1998); Hahn (2012). Fiir den Makkabéer-Kult von Seiten der Juden siehe beispielsweise: Alon
(1977), S. 1-17; Rajak (2013); Boustan (2015).

700 Van Henten (2002), S. 128, 132—-133; vgl. Knust (2020), S. 81; van Henten/Avemarie (2002), S. 7-8:
Durch diese Aneignung durch die Christen konnte es durchaus sein, dass die Rabbinen auch auf
die christlichen Erzdhlungen reagierten oder diese sogar mancherorts zu iibertrumpfen versuch-
ten. Zu den Makkabdéern als christliche Martyrer siehe beispielsweise: Schreiner (2000); Joslyn-
Siemiatkoski (2009); van Henten (2010a); Rouwhorst (2003).

701 Wohl, um eine lineare Entwicklung von der jiidischen zur christlichen Martyrologie nachzuzeich-
nen (van Henten [2017]).

702 Goldin (2008), S. 22; vgl. Hilhorst (2000).

703 Goldin (2008), S. 22-23.

704 Knust (2020), S. 8o. Die Erwihnung eines jihrlichen makkabédischen Festes bei Gregor von Nazi-
anz konnte auf ein Missverstindnis zuriickzufithren sein. Denn nichts weist darauf hin, dass es
sich um Christen handelte, welche die Makkabéer ehrten, viel eher beobachtete Gregor Juden bei
der Begehung des Chanukkafestes, bei welchem Kerzen angeziindet und tatsiachlich der Makka-
béer gedacht wird (Knust [2020], S. 92). G. Rouwhorst interpretierte die Predigt von Gregor hinge-
gen als Hinweis auf eine innerchristliche Resistenz gegen die jiidischen makkabéischen Mértyrer,
die als anti-jiidische christliche Antwort auf veranderte Umstinde (= christenfeindliche MafSnah-
men) unter Kaiser Julian (331/332-363) aufgekommen sein konnte. Siehe: Knust (2020), S. 85;
Rouwhorst (2005), S. 96; vgl. Saloul/van Henten (2020), S. 24. Fiir weiterfithrende Literatur zu
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mos (344/349—407), der mehrere Predigten zu Ehren der makkabédischen Mértyrer
schrieb7%5 sowie Bischof Augustinus von Hippo (354—430), der am neu institutiona-
lisierten ,Makkabaischen Feiertag’ (1. August oder ein Dezemberdatum) predigte.”0¢

Bis heute werden die makkabdischen Martyrer im christlichen Kontext ver-
ehrt.”97” Wurden die Reliquien der Makkabéer zuerst in einer Synagoge in Antio-
chia aufbewahrt,”%8 die schlieflich unter christliche Kontrolle geriet, so wurden sie
spater nach Konstantinopel und Rom und von dort 1164 nach Kéln gebracht. Die
Reliquien wurden in dem ,Benediktinerinnenkloster zu den heiligen Makkabdern’
aufbewahrt, bis dieses 1802 aufgeldst und die Reliquien in die St. Andreas Kirche
in Ko6ln gebracht wurden,”?® wo heute noch der Schrein mit den makkabéischen
Reliquien zu bewundern ist.”10

b) Philo

Philo von Alexandrien (15/10 v.—40 n.d.Z.), der wohl bekannteste Philosoph des

hellenistischen Judentums, zollte dem Thema des noblen Todes kaum Aufmerksam-
keit; nur in seiner Idealprisentation des Judentums, Quod omnis prober liber sit (88—
91),"! fand es Erwdhnung. Wie die Mértyrer in 4 Makk ist die ,gute Person‘ nicht von

Emotionen beeinflusst, erkennt aber die Kardinaltugenden Vernunft, Gerechtigkeit,
Mut und Selbstkontrolle an und geht ihnen geméf} auch in den Tod.”?

c) Testament des Moses

Das anonyme, vermutlich palédstinische Werk,”'3 das Testament des Moses, stammt
aus dem 1. Jh. n.d. Z.” Es enthélt primér den Aufstieg des Mose in den Himmel

Gregor von Nazianz siehe u.a.: Limberis (2011); Morgan (1989); Vinson (1994); dies. (2003); Ziadé
(2007).

705 Goldin (2008), S. 24. Fiir Literatur zu Johannes Chrysostomos siehe beispielsweise: Wilken (1983);
Mayer (2006); Ziadé (2007).

706 Lander (2003); vgl. van Henten (2017); Knust (2020), S. 81-82. Die Tatsache, dass sich der mak-
kabdische Feiertag tatsdchlich durchsetzte, konnte als christliche Fortsetzung bzw. Neuinterpreta-
tion jiidischer Festtage verstanden werden (vgl. Knust [2020], S. 85).

707 Van Henten/Avemarie (2002), S. 45.

708 Zur Synagoge der makkabidischen Mirtyrer siehe z.B.: Triebel (2006).

709 Beale (2019); Mélich/Oepen/Rosen (2002), S. 61; vgl. van Henten (2003a). Siehe dazu bes.: Wal-
voort/van Henten (2019).

710 Van Henten/Avemarie (2002), S. 45.

711 Eine Ubersetzung dieser Passage findet sich u.a. bei: Ibid,, S. 78-79.

712 Ibid,, S. 49, 77.

713 Dessen paléstinischer Ursprung ist wahrscheinlich, da Jerusalem die einzige Stadt ist, die darin
erwihnt wird (ibid,, S. 79).

714 Shepkaru (1999), S. 13; vgl. van Henten/Avemarie (2002), S. 79.
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nach seinem Tod”® sowie auch die Erzdhlung iiber Taxo und seine sieben Sohne,”6
die lieber in einer Hohle versteckt an Hunger starben, als die Gebote des Herrn zu
ibertreten.”” In Stil und Erinnerung an das Martyrium aus 2 Makk”'® wird der Tod
Taxos und seiner S6hne geschildert, die aus Angst vor Gott bereit waren, fiir die Tra-
ditionen ihrer Vorfahren zu sterben. Das Motiv der Selbstaushungerung exkludiert
jedoch jegliche Art der Belohnung,”® auch Taxo selbst spricht nicht vom Koénigreich
Gottes als dem Ziel seiner Familie oder als deren Motivation. Er sieht ihr Opfer viel-
mehr als Siihne fiir die Siinden des Volkes. Obwohl Taxo und seine S6hne keiner di-
rekten Gefahr ausgesetzt waren,”2° glaubten sie, dass ihr geopfertes Blut und Leben
von Gott gerdcht werden wiirden.”?!

d) Josephus
Im Gegensatz zu Philo hob der jiidische Historiker Josephus (37-100 n.d.Z.) den
noblen Tod iiberall in seinen Schriften hervor, wo immer es ihm moglich war.”22 Ex
war einer der jiidischen Generile im 1. Jiidischen Krieg, als ihn Kaiser Vespasian im
Frithling 67 n. d. Z. in den Bergen von Jotapata besiegte. Nach einer siebenwochigen
Belagerung wurde die Bergfestung eingenommen und Josephus gefangen genom-
men, nachdem er auf wundersame Weise den kollektiven Selbstmord seiner Minner
iberlebt hatte. Vespasian liefd ihn frei und gab ihm ein Haus, Land in Judda und ein
jahrliches Gehalt. Josephus verbrachte den Rest seines Lebens unter der romischen
Elite und schrieb vier Werke in 30 Bianden iiber die jiidische Geschichte und Kultur.
Diese Werke wurden zu einer Hauptquelle der juddischen Geschichte von 200 v. d. Z.
bis ca. 75 n. d. Z.723 Er befasste sich vielerorts mit dem Martyrium, sei es in Passagen
iber die Essener, Jotapata oder den kollektiven Selbstmord auf Masada.”2*

In Josephus' Antiquitates Iudaicae finden sich grofdteils Nacherzdhlungen bibli-
scher Ereignisse, wobei er gerne die Nobilitit der sterbenden Helden betont. Seine

715 Van Henten/Avemarie (2002), S. 79.

716 Eine Ubersetzung der Erzihlung von Taxo und seinen Séhnen findet sich u.a. bei: Ibid., S. 81-83.

717 Ibid,, S. 81.

718 Der élteste Widerhall der Verfolgung durch Antiochus IV. findet sich in dem Bericht vom Tod des
Taxo und seiner sieben S6hne im Testament des Moses (Lebram [1989], S. 9o).

719 Shepkaru (1999), S. 13.

720 Weshalb sie u.a. nicht als Mértyrer gewertet werden kénnen.

721 Shepkaru (1999), S. 14.

722 Zum Thema des noblen Todes bei Josephus siehe u.a.: Van Henten (1999); ders. (2007).

723 Van Henten/Avemarie (2002), S. 49—50. Zu Josephus, seiner Theologie und seinen Werken siehe
beispielsweise: Flavius (1982); van Henten (2012c); Klawans (2012); Swoboda (2014).

724 Dehandschutter/van Henten (1989), S. 6. Zu den Suizid-Berichten in Josephus Werken siehe z.B.:
Newell (1982). Fiir eine umfassende Betrachtung zu Masada, von der jiidischen Revolte bis zum
modernen Mythos, siehe bes.: Magness (2019). Fiir weitere Literatur zu diesem Thema, siehe zum
Beispiel: Stern (1982); Cotton/Geiger (1994); Ben Yehuda (1995); van Henten (2017b).
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Version der Bindung Isaaks beispielsweise (Gen 22) bietet Hinweise auf die Freude
Isaaks iiber den Umstand, fiir Gott geopfert zu werden (Ant 1,223-236).725 Jose-
phus beschreibt auch die Abnahme des goldenen Adlers durch Juden, den Herodes
tiber dem Tempeltor hatte anbringen lassen. Als Herodes die jungen Manner fragte,
warum sie so freudig ihrer Strafe, der Exekution, entgegenséhen, sollen sie erwidert
haben, dass sie nach ihrem Tod noch gréf3ere Freuden erfahren wiirden, was wie-
derum ein Hinweis auf ihre posthume Errettung ist.”26 Aulerdem erzéhlt Josephus
in Antiquitates Iudaicae 12,281 die Geschichte von 1 Makk nach und betont dabei,
dass Mattatias und seine Séhne fiir das Gesetz starben und ihnen dadurch géttliche
Bewunderung zukommt. Interessanterweise erwihnt Josephus die Geschichten von
Eleazar und der Mutter mit ihren sieben S6hnen nicht.”?? Er verwendet generell 2
Makk 6 und 7 nicht fiir seine Erlduterungen. Ob er diese Erzédhlungen bewusst weg-
lief3, sie ihm nicht bekannt waren, oder diese erst spéter in 2 Makk eingefiigt wurden,
ist nicht bekannt.”28

In seinem Werk Contra Apionem wird in einer Passage erwihnt, dass Juden in
Bezug auf ihre Einstellung zum Leiden und der Selbstopferung besonders sind (Ap
2,225-235).72% Die Formel ,Sterben fiir das Gesetz‘ erreicht in dieser Schrift ihre
volle Entfaltung, da die Juden darin gewillt waren, sich fiir ihren Glauben selbst zu
opfern, was Josephus als Priifstein des Judentums ansah. Auch die biblische Ge-
schichte Isaaks, des Prototyps aller Martyrer, wurde von Josephus in Contra Apionem
1,42—4 aufgenommen, der mithilfe dieser zu vermitteln versuchte, dass es besser sei,
zu sterben, als die Gebote zu iibertreten. Der Tod fiir das Gesetz, auferlegt durch ei-
nen brutalen Unterdriicker, wird mit dem Tod im Kampf verglichen. Das Martyrium
galt ihm als Priifung des Glaubens, als exklusives Privileg der Juden und ein Stan-
dard, dem kein anderes Volk entsprach.”2? Im selben Werk beschreibt Josephus auch
die Suizidfille auf Masada, wobei er den noblen Tod der Juden nicht nur hervorhebt,
sondern auch seine eigene Ambiguitét gegeniiber einem solchen Tod durchscheinen
lasst.”!

Die Erzdhlung iiber den Massensuizid auf Masada wihrend der Nachwirkungen
des Krieges gegen Rom (66-70 n. d. Z.) ist ebenfalls Teil des 7. Buches von Josephus*

725 Josephus machte Isaak zu einem Kriegsmértyrer, einem freiwilligen Mértyrer, der zu seiner Opfe-
rung eilt (Ant 1,232) (Chilton [2008], S. Pos. 948, 958).

726 Van Henten/Avemarie (2002), S. 50.

727 Fiir Details zu der Verbindung zwischen Josephus und 1 Makk siehe beispielsweise: Gafni (1989);
Krieger (1998).

728 Rajak (2012), S. 174, 179.

729 Van Henten/Avemarie (2002), S. 51; vgl. Avemarie (2013c), S. 290.

730 Rajak (2012), S. 174-176; vgl. Avemarie (2013c), S. 289—290; Dehandschutter/van Henten (1989),
S. 3.

731 Van Henten/Avemarie (2002), S. 51.
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Bellum Judaicum (B] 7,389-406).732 Der Massensuizid am Ende der Belagerung
Masadas (73 n. d. Z.) ist moglicherweise auf das Verlangen, den Gottesnamen zu hei-
ligen, zuriickzufiihren (B] 7,323-388), wobei auch der Eiferer Rasi (2 Makk 14,37—
46) als Vorbild gedient haben konnte.”33 Dasselbe Schicksal wie das der Kdmpfer auf
Masada, ereilte in diesem Werk auch Josephus und seine Ménner in Jotapata. In sei-
ner Rede in Jotapata stand Josephus jedoch dem Selbstmord, trotz der aussichtlosen
militdrischen Situation, kritisch gegeniiber.”3* In diesem Werk spielen die Essener
die Rolle der quintessenziellen Juden, wobei die genaue Verbindung der Essener zu
der Revolte gegen Rom unklar bleibt.”35

4.2.3.5.1.2.3 Themen der Literatur des 2. Tempels

Als Themen der Literatur des 2. Tempels fallen besonders der Makkabéeraufstand,
der noble Tod, sowie die Vorbildfunktion der patriotischen Martyrer auf. Ebenso
sind ihre Verbindung zur Aqeda, sowie zum Heilstod von Relevanz. So wie sich ihre
Hoffnung auf Vergeltung, Belohnung und Auferstehung in der Literatur finden, so
sollen diese Themen nun besprochen werden.

a) Makkabaeraufstand

Der Makkabéeraufstand von 165 v.d.Z. wird in den ersten beiden Makkabéer-

biichern und bei Flavius Josephus geschildert.7”¢ Dieses Ereignis ging mit religiosen

Phénomenen einher, die zuvor nicht in dieser Kombination aufgetreten waren:

1. Zelotismus als Akt des Totens fiir Gott.

2. Martyrium als Sterben fiir Gott (Kiddusch ha-Schem).

3. Glaube an die Unsterblichkeit der Seele und die Errettung von Leid und Tod im
himmlischen Paradies.

4. Erster richtig religios motivierte Krieg, in dem sich Menschen im Namen des ,wah-
ren Gottes’ toten.

732 Ibid,, S. 83; vgl. Thoma (1966), S. 33-34. Eine Ubersetzung der Ereignisse auf Masada in dem Werk
Bellum Judaicum findet sich u.a. bei: Van Henten/Avemarie (2002), S. 85-87.

733 Kanarfogel in Gerlitz/Kanarfogel/Slusser/Christen (2010), S. 204.

734 Van Henten/Avemarie (2002), S. 85; vgl. Chilton (2008), S. Pos. 948, 958. Die literarische Dar-
stellung seiner eigenen Bereitschaft zum Suizid auf Jotapata sollte die Romer wahrscheinlich von
seiner Ernsthaftigkeit iberzeugen. Seine Betonung der Bereitschaft der Juden, fiir das Gesetz zu
sterben, sieht T. Rajak als Bestandteil von dessen Performance, dessen Uberlebensberechtigung.
Josephus erschuf so eine jiidische Form der Verteidigung der Tora, ein Konstrukt zu seinem Vorteil,
eine Ideologie, die jene ersetzen sollte, die er verraten hatte. Dieser Zynismus ist es jedoch viel-
leicht gewesen, der Josephus nur zu einem marginalen Zeugen des jiidischen Martyriums machte
(Rajak [2012], S. 177-178).

735 Rajak (2012), S. 177.

736 Assmann (2012), S. 39—40. Zu den Ursachen und Anfingen des Makkabéeraufstands, siehe z.B.:
Kreissig (1976); Bar-Kochva (1989).
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5. Einreligioser Krieg, der auf Basis des Prinzips der Erfiillung der Schrift und Gottes
Geboten gefiihrt wird.”3”

Es war v.a. der intensive Wunsch, fiir die religiose Freiheit zu kimpfen, der den mi-
litarischen Konflikt ausloste. Der Makkabderaufstand war ein Zweifrontenkrieg —
nach innen und nach aufden. Es schien namlich so, dass die Jerusalemer Oberschicht
den Reformen und der Offnung der jiidischen Religion fiir den hellenistischen Kult
zugeneigt war. Andere Bevolkerungsteile betrachteten diese Assimilation an griechi-
sche Brauche hingegen als Abweichung von den jiidischen Gesetzen. Schlussendlich
war aber nicht das Griechisch-sein, sondern die Abkehr von den jiidischen Gesetzen
das Grundproblem und der Kern des innerjiidischen Konflikts. Ersichtlich wurde
diese Diskrepanz bei der Neueinweihung des Tempels zu Ehren des Zeus Olympos,
was fiir die Seleukiden ein logischer Schritt in der synkretistischen Aufnahme des
judischen Gottes in ihr Pantheon war. Was fiir die reformwilligen Juden durchaus
verstdndlich schien, war fiir die anderen Juden untragbar.”38

Den &dufSeren Anlass fiir den jiidischen Zelotismus lieferte hingegen Antiochus
IV, der 170 v. d. Z. im Zuge des 6. Syrienkrieges zwischen sich und Ptolemaios VI. als
erster zu den Waffen griff. Denn am Ende dieses Konflikts wurde Jerusalem einge-
nommen und gepliindert. Antiochus IV. lief eine Zitadelle (= Akra) errichten, die
mit einer nicht-jiiddischen Garnison besetzt war, wodurch Jerusalem zu einer Militér-
kolonie mit gemischter Bevolkerung wurde. Kurze Zeit spéter erlief} der seleukidi-
sche Herrscher zusitzlich ein Religionsedikt, das jiidische Religionspraktiken bei
Todesstrafe verbat, was das Fass schlussendlich zum Uberlaufen brachte. Der Be-
ginn des Zelotismus und der Revolte ist in 1 Makk 2,26 zu erkennen, die beide als
Reaktionen auf vorausgehende Ereignisse betrachtet werden.

In diesem Kontext ist das Phdnomen des Martyriums wohl eher als historisches
und weniger als literarisches Ereignis zu verstehen, wobei dennoch die Martyrien
des Eleazar und der Mutter mit ihren sieben S6hnen (2 Makk 6.7) als rein literari-
sche Werke zu betrachten sind.”3°

Zelotismus meinte nicht nur die Bereitschaft zu toten, sondern auch die zu ster-
ben. Mirtyrer bezeugen ndmlich die Wahrheit und Giiltigkeit ihres Glaubens, in-
dem sie dafiir sterben (wiirden). Wenn im Christentum das Martyrium unter dem
Zeichen des Kreuzes geschah, so erfolgte es im Judentum unter dem Zeichen der
Ageda, der Bin