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Pilgerfahrt im spätantiken  
Nahen Osten (3./4. - 8. Jahrhundert)
Paganes, christliches, jüdisches und  
islamisches Pilgerwesen. Fragen der  
Kontinuitäten
Vlastimil Drbal

Das Phänomen des spätantiken Pilgerwesens im Nahen Osten wird oft mit dem Entstehen der christlichen 
Pilgerfahrt gleichgesetzt. Das christliche Pilgerwesen war aber nur ein – wenn auch bedeutender – Teil 
der nahöstlichen Pilgertradition. Es konkurrierte mit den älteren Traditionen des jüdischen Pilgerwesens in 
Palästina und der paganen Pilgerfahrt im pharaonischen Ägypten auf der einen Seite und mit der gleich-
falls insbesondere auf Jerusalem fokussierten frühislamischen Pilgerfahrt auf der anderen Seite. Diese 
verschiedenen Pilgertraditionen, die sich gleichzeitig an einem Ort (vor allem in Jerusalem, aber auch in 
zahl reichen kleineren Pilgerzentren) beobachten lassen, stehen im Zentrum dieser Untersuchung.

Byzanz zwischen Orient und Okzident: 
Veröffentlichungen des Leibniz-WissenschaftsCampus Mainz

Die Reihe Byzanz zwischen Orient und Okzident wird vom Vorstand des gleichnamigen Leibniz-
Wissen schaftsCampus Mainz, einer seit 2011 bestehenden Kooperation des Römisch-Germanischen 
Zentral museums und der Johannes Gutenberg-Universität Mainz sowie weiterer Kooperationspartner, 
herausgegeben.
Die Reihe dient als Publikationsorgan für das Forschungsprogramm des Leibniz-WissenschaftsCampus, das 
Byzanz, seine Brückenfunktion zwischen Ost und West sowie kulturelle Transfer- und Rezeptionsprozesse 
von der Antike bis in die Neuzeit in den Blick nimmt. Die Methoden und Untersuchungsgegenstände der 
verschiedenen Disziplinen, die sich mit Byzanz beschäftigen, werden dabei jenseits traditioneller Fächer-
grenzen zusammengeführt, um mit einem historisch-kulturwissenschaftlichen Zugang Byzanz und seine 
materielle und immaterielle Kultur umfassend zu erforschen.
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Die vorliegende Monographie entstand im Rahmen eines 
dreijährigen Projektes des Römisch-Germanischen Zentral-
museums in Mainz unter dem Titel »Für Seelenheil und Le-
bensglück: Studien zum byzantinischen Pilgerwesen und 
seinen Wurzeln« (2013-2016). Dessen Forschungsergebnisse 
wurden im Dezember 2015 auf einer in Mainz von Despoina 
Ariantzi veranstalteten Abschlusskonferenz vorgelegt und in 
einem umfangreichen gleichnamigen Sammelwerk im Früh-
jahr 2018 als Band 10 in dieser Reihe publiziert.

Ich möchte mich an dieser Stelle bei allen Mitarbeitern 
ganz herzlich für die dreijährige Zusammenarbeit bedanken. 
Mein besonderer Dank gilt dabei meinem langjährigen Freund 
und Kollegen Stefan Albrecht, der mich auf das Projekt auf-
merksam machte und das Manuskript vor dem Erscheinen 
sorgfältig betreute, Ina Eichner, die in den ersten zwei Jah-
ren das Projekt mit einer selten vorkommenden Noblesse 
leitete und wesentlich zur freundschaftlichen Atmosphäre 
zwischen den einzelnen Mitarbeitern beitrug, und dem da-
maligen Generaldirektor des RGZM Falko Daim, der die von 
mir vorgeschlagene Teilstudie über die Wurzeln der christli-
chen Pilgerfahrt in das Projekt einbezog. Einzelne Aspekte 
der Problematik besprach ich insbesondere mit den Kollegen 
Christoph Samitz, Christian-Jürgen Gruber und Fadia Abou 
Sekeh, bei denen ich mich ebenfalls bedanken möchte.

Während der drei langen Jahre traf ich mehrere Wissen-
schaftler, die mir bei meinen Nachforschungen behilflich 
waren. Genannt sei hier zunächst Troels Myrup Kristensen, 
der mich zu einer im Mai 2014 in Aarhus (Dänemark) veran-
stalteten Konferenz einlud, die Bestandteil des von ihm und 
Wiebke Friese geleiteten Projektes »The Emergence of Sacred 
Travel. Experience, Economy, and Connectivity in Ancient Me-

diterranean Pilgrimage« war. Die schriftliche Version meines 
Beitrages wurde von Achim Lichtenberger (Bochum) kritisch 
durchgesehen, wofür ich ihm sehr verbunden bin. Die Pro-
blematik über die multireligiöse Pilgerfahrt in Mamre führte 
mich ins Dormitio-Kloster auf dem Berg Zion in Jerusalem. 
Das Kloster bot mir nicht nur dreimal (März 2014, November 
2015, April 2016) seine Gastfreundschaft an. Es war auch 
(und ist heute wieder) der Sitz der Görres-Gesellschaft in 
Jerusalem, dessen Direktor Andreas Evaristus Mader Ḥaram 
Ramet el-Chalil in den Jahren 1926-1928 archäologisch un-
tersucht hatte. Der heutige Direktor, P. Nikodemus Schnabel 
OSB, war an den Forschungen seines Vorgängers sehr inte-
ressiert; er begleitete mich nach Hebron und lud mich ein, im 
November 2015 eine Görres-Lecture über Mamre zu halten. 
Die in Bethlehem lebende französische Archäologin Sandrine 
Bert Geith ermöglichte es mir, an den im April 2016 statt-
findenden Grabungen in Ḥaram Ramet el-Chalil teilzuneh-
men, die von Vincent Michel (Poitiers) geleitet wurden. Bei 
den Grabungen war auch Bertrand Riba zugegen, ein junger 
Archäologe, der sich mit dem frühchristlichen Pilgerwesen 
beschäftigt. Mit Riba, der seit Mai 2016 im Pilgerort Ain 
al-Mamoudieh (am südwestlichen Rande Hebrons) Grabun-
gen durchführt, führte ich mehrere Gespräche, die nicht nur 
Mamre, sondern auch andere Pilgerstätten betrafen und mein 
Verständnis der Pilgerfahrt erweiterten. Mit der hebräischen 
Terminologie half mir mein Prager Kollege Pavel Čech. Was 
die islamische Pilgerfahrt nach Jerusalem betrifft, waren mir 
Robert Schick und Daniel Boušek behilflich. Und endlich bin 
ich Prof. Peter Schreiner und Prof. Andreas Külzer sehr dank-
bar für viele größere und kleinere Kommentare, Korrekturen 
und jede andere Form der Hilfe. 

Vorwort
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in vielen formellen und sozialen Aspekten der historische 
Vorfahre der späteren Pilgerreisen war. Auch in der pa ga nen 
Antike begegnen wir ritualisierten Reisen zu heiligen Zentren, 
die oft weit vom Wohnort des Pilgers liegen. Eine besondere 
Rolle spielten schon in der pa ga nen Welt Heilorte, von deren 
Besuch sich die Pilger Genesung erhofften; besucht wurden 
häufig Orte, wo nach der Überzeugung vieler Menschen 
Wunder stattfanden und wo sie glaubten, in Kontakt mit 
göttlichen Kräften kommen zu können. Wie man im Juden-
tum Jerusalem und im Islam Mekka für den Nabel der Welt 
hielt, so nahm Delphi in der griechischen Welt diese Rolle ein. 

Einer der bedeutendsten Einwände gegen die Existenz 
einer pa ga nen Pilgerfahrt bei den Forschern, die ganz vom 
Verständnis des christlichen Pilgerwesens abhängig sind, ist, 
eine Pilgerfahrt sei nur mit dem Glauben in Verbindung zu 
bringen, den ein Pilger schon vor dem Antreten der Reise 
hatte 4, eine von einem frommen Pilger unternommene Reise 
solle in erster Linie religiöse Ziele gehabt haben. Wie jedoch 
J. Elsner und I. Rutherford zu Recht einwenden, würden sol-
che Eingrenzungen nicht nur die pa ga ne Antike vom Bezug 
mit dem Pilgerwesen ausschließen, sondern auch die meisten 
nichtchristlichen und nichtislamischen Pilger 5.
Der schwierigste Punkt ist – wollen wir das Pilgerwesen in 
den genannten Religionen vergleichen – die Terminologie der 
Pilgerfahrt, die im einführenden Kapitel behandelt wird. An 
dieser Stelle ist festzustellen, dass die Bezeichnungen in den 
(spät)antiken religiösen Kulturen, die wir in Beziehung mit 
dem Pilgerwesen stellen, semantisch oft viel weiter gefasst 
sind. Es ist im Einzelfall zu entscheiden, ob das betreffende 
Phänomen mit dem heutigen Verständnis der Pilgerfahrt in 
Einklang gebracht werden kann. In der modernen Forschung 
(I. Rutherford, I. Elsner) ist dann die Tendenz festzustellen, 
die Pilgerfahrt offener zu verstehen und in diese neue Phä-
nomene einzuschließen 6. Diese Tendenz ermöglicht auf der 
einen Seite überhaupt das Verfassen der vorliegenden Mo-
nographie, auf der anderen Seite ist es wohl angebracht, ihr 
bestimmte Grenzen zu ziehen.

Ziel der vorliegenden Monographie ist es, das spät antike 
Pilgerwesen im Nahen Osten und in Ägypten religionsüber-
greifend zu betrachten. Es soll insbesondere auf die vielen 
Gemeinsamkeiten des pa ga nen, jüdischen, christlichen und 
islamischen Pilgerwesens aufmerksam gemacht werden, ohne 
natürlich die teilweise deutlichen Unterschiede außer Acht 
zu lassen. Diesbezüglich wendet sich diese Monographie 
gegen solche Standpunkte, die vor allem das christliche und 
islamische Pilgerwesen als geschlossene Phänomene betrach-
ten und die Vorstufen und Gemeinsamkeiten mit dem Pil-
gerwesen anderer Religionen entweder gar nicht oder nur 
ungenügend in Betracht ziehen. Eine recht große Anzahl von 
Publikationen beschäftigt sich mit der frühchristlichen Pilger-
fahrt, ohne nur ein einziges Wort über Zusammenhänge mit 
Pilgerfahrten in anderen Religionen zu erwähnen. In manchen 
dieser Publikationen über das christliche Pilgerwesen werden 
die Zusammenhänge zum Pilgerwesen in anderen Kulturen 
einfach mit Schweigen übergangen 1, in anderen wird es aus-
drücklich als ein rein christliches Phänomen betrachtet, ein 
Phänomen, das ex novo mit dem Aufbruch der neuen christ-
lichen Religion aufgetaucht sei 2.

Bei anderen Autoren werden Bezugspunkte und Gemein-
samkeiten der Pilgerfahrten der im Nahen Osten entstande-
nen Religionen (also des Judentums, des Christentums und 
des Islam) zwar akzeptiert. Ob es jedoch ein antik-pa ga nens 
Pilgerwesen gab und, falls ja, in welchem Verhältnis es zum 
jüdischen und christlichen Pilgerwesen stand, stellt ein kom-
pliziertes Forschungsproblem dar. Viele Forscher (insbeson-
dere diejenigen, die sich mit der griechisch-römischen und mit 
der ägyptischen Religion befassen) weigern sich, den Begriff 
Pilgerwesen im Rahmen ihrer Kulturen zu benutzen. Für die 
griechische Religion wird dabei als Hauptargument angeführt, 
dass hier das Heilige und Profane nicht klar unterschieden 
werden könne, was eine Beschreibung dieser Praktiken als 
Pilgerfahrten unmöglich mache 3. 

Trotz bedeutender Unterschiede ist der Autor dieses Tex-
tes von der Existenz der pa ga nen Pilgerfahrt überzeugt, die 

1 Heyer, Kirchengeschichte 36-42. – Wilken, Land. – Walker, Holy City. – Peña, 
Lieux de pèlerinage. Im Bereich der Kunstgeschichte: Vikan, Pilgrimage Art.

2 Campbell, Travel Writing 7. 18. 20. Vgl. Elsner / Rutherford, Introduction 3.
3 Auch der Beitrag von S. Scullion im von J. Elsner und I. Rutherford herausgegebe-

nen Band über die Pilgerfahrt in der griechisch-römischen Welt stellt sich hierzu 
kritisch. Vgl. Scullion, Pilgrimage 111. – Elsner / Rutherford, Introduction 2. – Die 
bedeutenden Unterschiede, die bei der pa ganen Religion nicht außer Acht ge-
lassen werden dürfen, hängen mit der Heterogenität zusammen, die eigentlich 
nicht zulässt, von einer Religion zu sprechen, sondern von mehreren religiösen 
Bräuchen, Anschauungen, Ritualen und abergläubischen Vorstellungen besteht. 
Sie hat im Unterschied mit den »Buchreligionen« keine gemeinsame Theologie 

und nur wenige geschriebene Regeln und Lehren. Vgl. Coleman / Elsner, Pilgrim-
age 29. 

4 Swain, Hellenism 342 Anm. 50. Sie hängt natürlich mit der in Anm. 3 erwähnten 
Verständnis der griechischen Religion zusammen. 

5 Elsner / Rutherford, Introduction 4. Aber auch eine nicht unbedeutende Anzahl 
der christlichen Pilger. So müsste man u. a. alle vorkon stan tinischen Pilger aus-
schließen. Auch die Pilgerfahrt der Kaisermutter Helena, die in dieser Arbeit einen 
nicht unwesentlichen Aspekt darstellt (vgl. Kap. »Die Reise der hl. Helena nach 
Palästina und ihre möglichen vorchristlichen Wurzeln«), weist klare profane We-
senszüge auf und würde somit nicht in diese Definition passen. 

6 Elsner / Rutherford, Introduction. – Morinis, Sacred Journeys.

Einleitung
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verschiedenen Kulturen beschäftigten: u. a. im antiken Grie-
chenland, mit der jüdischen Pilgerfahrt, mit der islamischen 
Pilgerfahrt nach Mekka, mit dem christlichen Pilgerwesen, 
aber auch mit dem Phänomen in vielen anderen Kulturen 10. 
Die einzelnen Kapitel sind wie im Falle der genannten Publi-
kation von Anne-Marie Esnoul geschlossene Texte, die sich 
nicht um Berührungspunkte mit dem Phänomen im anderen 
Kulturen bemühen.

Das Kongressthema des XII. Internationalen Kongresses 
für christliche Archäologie, der im September 1991 stattge-
funden hatte, lautete »Peregrinatio. Pilgerreise und Pilger-
ziel«. Die große Mehrheit der Beiträge befasste sich natürlich 
mit dem christlichen Pilgerwesen, doch einige Texte, deren 
Ziel die nichtchristliche Pilgerfahrt oder die Bezüge zwischen 
der nichtchristlichen und christlichen Pilgerfahrt waren 11, 
verweisen auf das religionsübergreifende Verständnis des 
Phänomens. Es ist dann insbesondere auf den von J. Elsner 
und I. Rutherford herausgegebenen Band über die antike 
und spät antike Pilgerfahrt 12 und auf den enger auf Ägyp-
ten gezielten, von D. Frankfurter herausgegebenen Band 13 
hinzuweisen, die sich (im ersten Fall) auf die nichtchristliche 
Pilgerfahrt konzentrieren bzw. im zweiten Fall bewusst auch 
die Pilgerfahrt im pharaonischen Ägypten einbeziehen. Für 
die Bezüge zwischen der jüdischen und frühchristlichen Pil-
gerfahrt in Palästina sind die Beiträge von J. Wilkinson über 
die Besuche der Prophetengräber von großer Bedeutung 14. 
Die vorliegende Monographie will nun, als erste ihrer Art, sich 
in dieser Breite mit der religionsübergreifenden Pilgerfahrt 
im spät antiken Nahen Osten beschäftigen. Denn die 2005 
erschienene Monographie von Maribel Dietz über die religiös 
motivierten Reisen im Mittelmeerraum betrachtete zwar etwa 
dieselbe Zeitspanne (300-800), befasste sich jedoch nahezu 
ausschließlich mit der christlichen Pilgerfahrt 15.

Bei der Definition des Pilgerwesens gehe ich in der vor-
liegenden Monographie von den Überlegungen von Henry 
Branthomme aus, der dabei die nichtchristlichen Pilgerfahrten 

Forschungsgeschichte und Definition  
des Pilgerwesens 

Die wichtigste methodologische Frage, die die Basis der vor-
liegenden Monographie darstellt, ist die nach einer Definition 
der Pilgerfahrt. Diese Frage ist in unserem Kontext umso zen-
traler, als wir uns mit religiösen Phänomenen in verschiedenen 
Kulturen beschäftigen werden. Wie wir weiter unten noch 
erwähnen wollen, stammt der Begriff »Pilgerfahrt« aus dem 
christlichen Umfeld 7. Sollen wir es also nur im christlichen 
(bzw. ggf. jüdischen und islamischen) Kontext benutzen? Lässt 
sich von einer Pilgerfahrt auch in der pa ga nen Antike reden? 

Jahrzehntelang war für die Bezüge des christlichen Pil-
gerwesens mit der pa ga nen und jüdischen Pilgerfahrt die 
umfangreiche Monographie »Peregrinatio religiosa« (1950) 
von Bernhard Kötting einschlägig. Das eigentliche Thema 
des katholischen Kirchenhistorikers war die frühchristliche 
Pilgerfahrt, dabei widmete er jedoch ganze 67 Seiten den au-
ßerchristlichen Pilgerfahrten im Altertum 8. Doch auch wenn 
B. Kötting diese Pilgerfahrten in einen Zusammenhang mit 
dem christlichen Pilgerwesen brachte, kann nicht übersehen 
werden, dass er sie nur als eine Vorstufe betrachtete und 
ihnen nur untergeordnete Bedeutung beimaß.

Einen weiteren Schritt, das Pilgerwesen in verschiedenen 
Kulturen vergleichend darzustellen, bildete der von der fran-
zösischen Indologin Anne-Marie Esnoul 1960 herausgege-
bene Band »Les pèlerinages«. Von renommierten Forschern 
wurde das Phänomen des Pilgerwesens in der jeweiligen 
Kultur beschrieben, ohne jedoch Bezüge zu anderen Kulturen 
herzustellen 9. Der französische Religionswissenschaftler Mar-
cel Simon organisierte 1971/72 an der Universität von Straß-
burg ein pluridisziplinäres Seminar zum Pilgerwesen, das hier 
als historisches Phänomen betrachtet wurde, zu dem auch 
Theologen, Linguisten und Soziologen eingeladen waren. 
Die Ergebnisse wurden im von ihm herausgegebenen Band 
präsentiert, in dem sich die Autoren mit der Pilgerfahrt in 

Einführender allgemeiner Teil

7 Vgl. Kap. »Terminologie des Pilgerwesens«.
8 Kötting, Peregrinatio religiosa 12-79 (erster Abschnitt: Übersicht über die au-

ßerchristlichen Wallfahrten im Altertum). Im Bereich der griechisch-römischen 
Antike beschränkte sich B. Kötting nur auf die Stätten Epidauros und Ephesus, 
um dann auf die jüdische und vorislamische arabische Pilgerfahrt einzugehen.

9 Wichtig war die Publikation insbesondere darin, das Phänomen des Pilgerwesens 
auch in Kulturen zu behandeln, wo dies bis dahin nicht der Fall war. In diesem 
Sinne ist insbesondere auf den Beitrag von J. Yoyotte über die altägyptische 
Pilgerfahrt hinzuweisen. Vgl. Anm. 408.

10 Simon, Pèlerinages.
11 Halfmann, Reisen. – Shahîd, Islamic Pilgrimage. – Tsafrir, Jewish Pilgrimage. 

Wilkinson, Visits. – Diebner, Wallfahrtstraditionen.
12 Elsner / Rutherford, Pilgrimage.
13 Frankfurter, Late Antique Egypt.
14 Wilkinson, Jewish Holy Places. – Wilkinson, Visits.
15 Dietz, Wandering Monks.
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Chronologischer Rahmen: Spät antike  
(3./4. - 8. Jahrhundert)

Der zeitliche Rahmen der Monographie ist die Spät antike 21. 
Die Spät antike datieren wir im Ostmittelmeerraum in die Zeit 
zwischen dem 3./4. und 8. Jahrhundert. Den Beginn dieser 
Kulturepoche sehen wir in Anlehnung an Alexander Demandt 
in der Herrschaft Diokletians (283-305 n. Chr.) 22. Die großen 
Umwandlungen des 4. Jahrhunderts in der antiken Kultur-
landschaft, die auch (vereinfacht gesagt) das Ende der pa ga-
nen und den Beginn der christlichen Pilgerfahrt bedeuteten, 
werden somit eingeschlossen. Insbesondere bei der pa ga-
nen und jüdischen Pilgerfahrt war es jedoch notwendig, auch 
die vorhergehende Entwicklung einzubeziehen, ohne die die 
behandelte Problematik nicht verständlich dargelegt werden 
könnte. Das Ende der Spät antike wird in der Forschung un-
terschiedlich angesetzt: von Alexander Demandt 23 und Peter 
Schreiner 24 schon in der Regierungszeit Justinians, in der Zeit 
um 600 (also unmittelbar vor die dramatischen Ereignisse der 
Kriege mit Persien) 25 oder meistens in der Herrschaft des Kai-
sers Herakleios (610-641), wobei es mit dem Verlust der byzan-
tinischen Provinzen im Nahen Osten und mit der Entstehung 
des »mittelalterlichen« Byzanz in Verbindung gebracht wird 26. 

Gemeinsam ist diesen Ansichten, dass in ihrem Fokus 
Byzanz und dessen politischer Untergang im 7. Jahrhundert 
steht. Denn wenn man die Spät antike als eine Epoche ver-
steht, die nicht nur an einen Staat (Byzanz) gebunden ist und 
mehr die kulturellen Faktoren hervorhebt, wird es deutlich, 
dass im Nahen Osten – der Region, die den geographischen 
Rahmen dieses Buches bildet – die Spät antike mindestens bis 

im Fokus hatte. Darin nennt er drei Voraussetzungen für eine 
Pilgerfahrt: 
1. Die Existenz eines heiligen Ortes bzw. eines Ortes, der als 

heilig betrachtet wird. 
2. Zu diesem heiligen Ort wird ein Weg zurückgelegt, was 

eine Entfernung voraussetzt. 
3. Sowohl vor und während der Reise, nach der Ankunft am 

heiligen Ort als auch während der Rückreise werden (indi-
viduelle oder kollektive) religiöse Akte, also Lieder, Gebete 
usw. vollbracht 16.

Ein ganz wichtiger Aspekt einer Pilgerfahrt ist dabei die Phase 
der Liminalität, wie sie von Victor Turner geprägt wurde. Sie 
beschreibt den Schwellenzustand, in dem sich (in unserem 
Kontext) ein Pilger befindet, nachdem er sich rituell von der 
herrschenden Sozialordnung gelöst hat 17. Daran knüpft René 
Gothóni an, der vom Aspekt der Transformation spricht: eine 
Pilgerfahrt ist für ihn eine »transformation journey«. Der Pil-
ger erlebt bei einer Pilgerfahrt eine spirituelle Transformation, 
d. h. einen Wandel vom Weltlichen zum Spirituellen 18.

Die vorliegende Monographie betrachtet das Pilgerwesen 
vor allem als religiöses Phänomen, beschränkt sich jedoch 
nicht ausschließlich auf diese von der christlichen Kultur be-
einflusste Deutung 19. So wird in der Literaturwissenschaft auf 
den Aspekt der Neugierde bei Pilgerfahrten verwiesen. Insbe-
sondere im Mittelalter und in der Renaissance wurde dabei 
die curiositas negativ, als moralisch gefährliche Ablenkung für 
die christlichen Pilger betrachtet 20.

16 Branthomme, Introduction 21. 
17 V. Turner knüpfte dabei an die Arbeit des französischen Ethnologen Arnold van 

Gennep an, der ein Modell von drei Übergangsriten (franz. rites de passages) 
definierte: 1. Trennungsriten; 2. Übergangs- und Schwellenriten; 3. den rituel-
len Zyklus abschließende Angliederungsriten. Vgl. van Gennep, Übergangsriten. 
– Schomburg-Scherff, Arnold van Gennep. Die Liminalität befindet sich dabei 
in der zweiten Phase, dem Schwellenzustand. Turner, Liminalität und Commu-
nitas.

18 Gothóni, Pilgrimage 108. 113. – Vgl. auch Osterrieth, Medieval Pilgrimage 
154. – Diesbezügliche Aspekte entwickelte in letzter Zeit René Gothóni. Vgl. 
Gothóni, Dialogue. – Gothóni, Theoretical Interpretations.

19 Zu dieser vgl. Krüger, Wallfahrt 409-410.
20 Zacher, Curiosity 21. – Das Wort »Pilgerfahrt« erhielt in den letzten Jahrzehnten 

immer deutlicher auch eine nichtreligiöse, rein profane Bedeutung. Als Beispiel 
können die Pilgerfahrten junger Israelis genannt werden, die die polnischen 
Konzentrations- und Vernichtungslager aufsuchen, um sich mit der traurigen 
Vergangenheit ihrer Vorfahren bekannt zu machen. Vgl. Noy / Cohen, Introduc-
tion 29-31. – Auron, Pain of Knowledge 65-71. Darunter ist insbesondere auf 
den Gedenkmarsch hinzuweisen, dessen Bezeichnung »Marsch der Lebenden« 
sich auf die Todesmärsche von KZ-Häftlingen bezieht und der unmittelbar nach 
dem Pessachfest stattfindet. 

21 Was die Forschungsgeschichte des Begriffs »Spät antike« betrifft, ist insbe-
sondere auf Ernst Kornemann und Peter Brown hinzuweisen, die ihn als eine 
eigenständige Periode der Weltgeschichte etablierten. Vgl. Kornemann, Welt-
geschichte des Mittelmeerraumes 274-518. – P. Brown, Late Antiquity. Zusam-
menfassend zur Forschungsgeschichte: Drbal, Avarské obléhání.

22 Demandt, Geschichte der Spät antike. Für A. Demandt stehen im Vordergrund 
für seine Auffassung, Diokletians Herrschaft als Beginn zu betrachten, die Ver-
änderungen in der Staatsordnung (Vollendung des kaiserlichen Absolutismus) 
und die sozialen Wandlungen. Die religiösen Veränderungen spielen dabei eine 
untergeordnete Rolle, doch schon Diokletian (ähnlich wie folgende christliche 
Kaiser) begriff sich als Mittler zwischen Göttern und Menschen (Demandt, Ge-
schichte der Spät antike 8-9). Der Aufbruch des Christentums unter Kon stan tin 

wird somit in einem breiteren Rahmen der religiösen Veränderungen in der 
Spät antike verstanden. Die Spät antike wird also – ähnlich wie in der vorliegen-
den Monographie – nicht auf das christliche Element begrenzt, sondern es wird 
auf das Nebeneinander des Paganen und Christlichen hingewiesen.

23 Demandt, Geschichte der Spät antike 175-177. 
24 Schreiner, Byzanz (2011) 3-4. Die Problematik ist für den Autor insofern rele-

vant, als er damit die Anfänge des byzantinischen Staates festlegen möchte. 
Diesbezüglich kann darauf hingewiesen werden, dass sich Schreiners Auffas-
sungen in den verschiedenen Auflagen des Buches veränderten. In der ers-
ten Auflage hatte er in Übereinstimmung mit vielen anderen Forschern in der 
Grundsteinlegung Kon stan tinopels 324 durch Kon stan tin oder in der Einwei-
hung der Stadt 330 den Anfang des byzantinischen Staates gesehen (Schrei-
ner, Byzanz [1986] 3. 115). Die Existenz der neuen Reichshauptstadt und die 
Christianisierung waren die entscheidenden Faktoren für eine solche Periodi-
sierung. Diese wurde zwar auch in der zweiten Auflage teilweise beibehalten, 
an einer anderen Stelle aber in Frage gestellt, denn – so Schreiners neue, unter 
dem Aspekt von »Kontinuität und »Diskontinuität« behandelte Prämisse – »die 
Gründung einer zweiten Hauptstadt rechtfertigt es noch nicht, eine Epoche 
beginnen zu lassen [...]«. Schreiner, Byzanz (1994) 120. In der 3. und 4. Auf-
lage schreibt er zwar der Grundsteinlegung Kon stan tinopels weiterhin eine 
große Bedeutung bei der Formierung eines eigenständigen Staates zu, was 
die Periodisierung der byzantinischen Geschichte betrifft, setzt er den Beginn 
von Byzanz erst nach 565: »Der byzantinische Staat baute auf dem römischen 
Staat der Spät antike (284-565) auf und setzte ihn in unterschiedlicher Weise 
fort. Es ist jedoch verfehlt, wie bisher vielfach geschehen, diese Periode als 
voll integrierten Bestandteil eines byzantinischen Staates zu betrachten, da nur 
wenige Erscheinungsformen dieses Zeitraumes das 6. oder die erste Hälfte des 
7. Jhs. (4. Aufl.: das 6. und 7. Jh.) überdauerten. Man könnte im Hinblick auf 
die spätere Entwicklung von einer praebyzantinischen Periode sprechen oder 
besser von der oströmischen Spät antike«. Schreiner, Byzanz (2008 u. 2011) 3-4; 
vgl. auch 148-149.

25 Cameron / Ward-Perkins / Whitby, Late Antiquity xviii-xix. 
26 Brandes, Herakleios. – Drbal, Avarské obléhání.
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nachchristlichen Jahrhundert (d. i. das Ende der Periode des 
Zweiten Tempels); größere Mengen jüdischer Pilger kamen 
erst wieder nach der Eroberung Jerusalems durch die Araber 
nach Jerusalem, der erste jüdische Jerusalem-Führer entstand 
vor 950. Trotzdem musste die jüdische Pilgerfahrt behandelt 
werden, da sie (bzw. schon die Problematik, ob sie in der 
genannten Periode überhaupt stattgefunden hat), in den 
christlichen Quellen, auf die wir uns stützen müssen, den 
Gegenpol zur christlichen Pilgerfahrt darstellt. 

Geographischer Rahmen: Naher Osten und 
Ägypten 

Geographisch befassen wir uns mit dem Nahen Osten und 
mit Ägypten. Dies ermöglicht eine ideale Anschauung, die 
es zulässt, die Anfänge sowohl des christlichen als auch des 
islamischen Pilgerwesens zu verfolgen und die Bezüge insbe-
sondere mit der jüdischen Pilgerfahrt zu betrachten. Nur in 
wenigen Fällen wird dieser geographische Rahmen erweitert, 
wie es uns bei der vorislamischen Pilgerfahrt auf der Arabi-
schen Halbinsel notwendig erscheint.

Terminologie des Pilgerwesens

Eines der Hauptprobleme der behandelten Thematik stellt die 
Tatsache dar, dass es keine einheitliche Terminologie für den 
Pilger bzw. das Pilgerwesen sowohl in der Antike als auch teil-
weise in der modernen Zeit gibt. Die bedeutendste Frage, die 
in unserem religionsübergreifendem Kontext gestellt werden 
muss, ist, ob die deutschen Wörter »Pilger – Pilgerfahrt« 29 
(bzw. deren Äquivalente »pilgrim – pilgrimage« und »pèle-

in die Mitte des 8. Jahrhunderts andauerte 27 und die Umay-
yadenzeit mit einschloss 28.

Die religionsübergreifende Betrachtung des spät antiken 
Pilgerwesens konnte in vielen Fällen Argumente für diese 
chronologische Eingrenzung bringen. So kam es, sollten 
wir Eusebios Glauben schenken dürfen, schon während der 
Regierungszeit Diokletians dazu, dass nicht mehr nur noch 
einzelne christliche Pilger ins Heilige Land zogen. Unter Kalif 
Sulaimān ibn ʿ Abd al-Malik (715-717) endete die prominente 
Rolle Jerusalems als bedeutender Pilgerort, die die Stadt in 
der frühen Phase des Islam gespielt hatte. Die in Resafa unter 
dem Umayyaden-Kalifen Hischām ibn ʿAbd al-Malik (724-
743) errichtete Große Moschee entstand in unmittelbarer 
Nähe zur Basilika A, in der sich die Reliquien des hl. Sergios 
befanden; im davor liegendem Peristylhof versammelten sich 
vermutlich sowohl christliche als auch islamische Pilger. Das 
sich auf der Terrasse des altägyptischen Hatschepsut-Tempels 
von Deir el-Bahari befindliche Kloster, das eine bedeutende 
Rolle beim Heilkult und der damit verbundenen Pilgerfahrt 
spielte, bestand noch bis ans Ende des 8. Jahrhunderts. Ich 
hoffe, dem Leser hierfür im Text weitere bedeutende Argu-
mente anbieten zu können und ihm somit den dargestellten 
Rahmen als ein chronologisch sinnvolles Ganzes darzustellen. 
Die Hauptidee, die wir dabei nicht aus den Augen verlieren 
dürfen, ist die gegenseitige Beeinflussung der verschiedenen 
Pilgerfahrtstraditionen – die Tatsache, dass z. B. die christliche 
Pilgerfahrt ins Heilige Land nach dem 8. Jahrhundert natürlich 
weiterbestand, interessiert uns an dieser Stelle nicht. 

In unseren chronologischen Rahmen deutlich schwerer 
einzuordnen ist die jüdische Pilgerfahrt nach Jerusalem. Zu-
gespitzt könnte man sogar sagen, dass die wichtigste Pe-
riode der jüdischen Pilgerfahrt außerhalb der von uns be-
schriebenen Zeit liegt, nämlich zunächst im ersten vor- bzw. 

27 Schreiner, Byzanz (2008) 13-15.
28 Buschhausen, Frage der Kontinuität. – Foss, Syria in Transition. – Farioli Campa-

nati, Siria. – Canivet / Rey-Coquais, Syrie de Byzance à l’Islam. – Die nahöstlichen 
Regionen, die innerhalb des Byzantinischen (Oströmischen) Reiches kulturell 
und wirtschaftlich hoch entwickelt waren, setzten ihr antikes Erbe (z. B. in der 
Stadturbanistik) also auch nach der Besetzung durch die Araber fort. Setzt man 
auf die politisch-militärische Geschichte des Byzantinischen Reiches mehr Ge-
wicht, bin ich mit vielen anderen Autoren der Ansicht, das Ende der Spät antike 
während der Herrschaft des Kaisers Herakleios (610-641) zu suchen. Vgl. Drbal, 
Avarské obléhání 24 (mit Verweisen auf weitere Literatur). 

29 Im deutschen Sprachraum werden für das hier besprochene Phänomen zwei 
unterschiedliche Ausdrücke benutzt: Pilgerfahrt bzw. Wallfahrt. Die Bezeich-
nungen »Pilger« bzw. »Pilgerfahrt« haben im lateinischen peregrinus (»der 
Fremde«) die Wurzel und Äquivalente in anderen europäischen Sprachen. In der 
deutschen Sprache werden auch Begriffe »Wallfahrt« und damit verbundene 
Verben (»wallen«, »wallfahrten« und »wallfahren«) verwendet. Das Substantiv 
»Wallfahrt« ist seit 1300 geläufig und wurde oft als Synonym für »Pilgerfahrt« 
verwendet. Die erwähnten Verben sind erst seit dem 16. Jh. etabliert. Demge-
genüber ist das Wort »Wallfahrer« nur selten belegt und wird auch heute nur 
ausnahmsweise benutzt. Vgl. Rinschede / Sievers, Pilgerphänomen 186-187. Die 
»Wallfahrt« wird aus dem mittelhochdeutschen »wallen«, dem althochdeut-
schen »wallon«, dem mittelniederdeutschen »wallen« und dem altenglischen 
»weallian« abgeleitet, wo es »wandern«, »umherschweifen« und »reisen« be-
deutet. Vgl. Kluge, Etymologisches Wörterbuch 775. – Mackensen, Ursprung 
der Wörter 420. Das Substantiv »Pilger« ist aus dem mittelhochdeutschen 
»bilgerīm«, »pilgerīn« abgeleitet, dieses wiederum aus dem althochdeutschen 
»piligrīm«. Diese Formen entstammen dem mittellateinischen pelegrinus; so 
wurden die nach Rom pilgernden Ausländer bezeichnet (vgl. peregrinus – der 
Fremde). Herbers, Pilgerfahrten 23. Das Verbum »pilgern« existierte lange Zeit 
nicht, seine Entstehung am Ende des 18. Jhs. ist mit dem deutschen Sprachwis-

senschaftler Joachim Heinrich Campe verbunden. Kluge, Etymologisches Wör-
terbuch 546. – Mackensen, Ursprung der Wörter 292. Werden im Deutschen 
die Ausdrücke »Pilger« und »Wallfahrer« bzw. »Pilgerfahrt« und »Wallfahrt« 
meist bzw. häufig synonym gebraucht, so lassen sich doch einige Unterschiede 
feststellen, die mehrere Aspekte umfassen und von Forschern unterschiedlich 
behandelt werden. So wurde der Ausdruck »Pilger« im hohem Mittelalter (in 
der mittelhochdeutschen Form »bilgerim«) insbesondere in den Texten verwen-
det, die für den Adel und die höfische Gesellschaft bestimmt waren. Gegen-
über der höfischen »Pilgerfahrt« stand somit die »Wallfahrt« als volkstümliche 
Bezeichnung. Vgl. Rinschede / Sievers, Pilgerphänomen 187. Damit ist auch der 
zeitliche und distanzielle Aspekt verbunden: als »Wallfahrten« werden meis-
tens kurze Reisen regionalen Charakters genannt, die innerhalb eines Tages 
ohne Übernachtung durchgeführt werden können. Die »Pilgerfahrten« führen 
dagegen oft in weit entfernte große religiöse Zentren (z. B. Jerusalem, Rom, 
Mekka) und haben somit einen überregionalen Einzugsbereich. Aufgrund der 
beschwerlichen Reisemöglichkeiten dauerten sie früher mehrere Monate oder 
Jahre. Vgl. Rinschede / Sievers, Pilgerphänomen 187. – Die Wallfahrt zu einer 
heiligen Stätte wird mit der Absicht unternommen, zurückzukehren. Demge-
genüber eine Pilgerfahrt schließt eine Rückkehr nicht notwendig ein, bzw. kann 
sogar aus asketischen Gründen darauf ausdrücklich verzichten. Vgl. Liwak, 
Wallfahrtstraditionen 235. – Kötting, Peregrinatio religiosa 11. Die Pilgerfahrt 
betont stärker das Unterwegssein, die Wallfahrt ist mit einem Ziel verbunden. 
Ein Wallfahrtsort bzw. -zentrum ist das Ziel von Wallfahrten; ein Pilgerzentrum 
bezeichnet die Verpflegungsstätte in einem Wallfahrtszentrum einschließlich 
der Unterkunft. Vgl. Dyma, Wallfahrt 9. Pilgern ist der übergeordnete Begriff für 
das fromme Reisen, eine Wallfahrt hat eine engere, auf die Gemeinschaft ab-
zielende Bedeutung. Die Pilgerfahrten beziehen sich somit auf das Individuum, 
die Wallfahrten auf die Gemeinschaft. Vgl. Dünninger, Wallfahrt und Bilderkult 
13-14. 272-281. – Plötz, Wallfahrten 31-32. – Dyma, Wallfahrt 9. 



14 Einführender allgemeiner Teil

die Welt kennenzulernen viele Länder der Erde besucht hast‹ 
(griech. θεωρίης ἕινεκεν ἐπελήλυθας)« 38.

Der Begriff der Theoria wird im ersten Zitat ausdrücklich 
mit dem Reisemotiv verbunden (wobei das Reisen Sehen 
und Lernen beinhaltet), obwohl als anderes Motiv auch die 
Verunmöglichung von Gesetzesänderungen erwähnt wird. 
Beim zweiten Zitat ist bedeutend, dass Ägypten, das ja als 
das Land der Weisheit galt, erwähnt wird. Im dritten Zitat 
wird ausdrücklich gesagt, Solon unternehme seine Reisen, 
um fremde Länder zu betrachten. Kroisos’ Rede bringt hier 
den Reisenden Solon mit der Philosophie in Verbindung, die 
θεωρία wird hier philosophisch definiert 39. In diesem Punkt 
verbindet Herodot Solons Reisen mit der eigenen Erkun-
dung (griech. ἱστορία), die auch mit vielen Reisen verbunden 
war 40.

In Verbindung mit einer Pilgerfahrt werden auch die ins-
besondere im ptolemäisch-römischen Ägypten gefundenen 
sog. Proskynema-Inschriften gebracht – Besucherinschriften 
häufig in Gebetsform, die die Verehrung einer Gottheit be-
legen 41. Im Griechischen wurden für die Pilgerfahrt ebenfalls 
die Verben ἀποδημεῖν und ἐκδημεῖν als Termini verwendet 42. 
B. Kötting verweist auf den Begriff ξένος (als Parallele zum 
weiter unten behandelten lateinischen peregrinus), der den 
Gastfreund, Fremden, aber auch den Feind bezeichnen kann, 
und der bei Aelian (nach Hippys von Rhegion) einmal die 
Bedeutung »Pilger(in)« bekam 43.

Das Hauptproblem, mit dem wir uns in der vorliegenden 
Monographie öfters beschäftigen werden (und das sich in 
Einzelfällen nicht immer eindeutig entscheiden lässt), ist, dass 
diese Bezeichnungen in der Tat auch Wesenszüge benen-
nen, die mit dem Pilgerwesen in Zusammenhang gebracht 
werden können 44, dass ihre Bedeutung jedoch breiter ist. So 
bedeuten die Verben ἀποδημεῖν und ἐκδημεῖν »das Verlassen 
der Heimat, seiner Gemeinde, seines Volkes, des Gebietes, 
in dem das Volk, dem er angehört, wohnt« und haben keine 
rein religiöse Qualität 45. In konkreten Fällen muss dann aus 
dem Kontext entschieden werden, ob – falls die betreffende 
Inschrift diese Informationen bietet – es sich um eine Pil-

rin – pèlerinage« im Englischen bzw. Französischen), die aus 
dem christlichen Umfeld stammen (und deren Benutzung 
im jüdischen und islamischen Kontext nicht in Frage gestellt 
wird), auch für das pa ga ne Pilgerphänomen benutzt werden 
kann 30. Wir beantworten diese Frage mit einem Ja, denn 
ohne eine solche Bezeichnung könnten wir das antike Pil-
gerphänomen nicht einbeziehen. Auf die Problematik wird 
noch im Kontext des pa ga nen Pilgerwesens näher einzu-
gehen sein 31. Die englischsprachige Literatur benutzt, um 
den zu sehr christlich geprägten Terminus »Pilgerfahrt« zu 
vermeiden, auch die Bezeichnungen »sacred movement« 
bzw. »sacred travel«32.

Die pa ga ne Antike hatte keine spezifische Bezeichnung 
für die Phänomene des »Pilgerwesens« und des »Pilgers« 33. 
Die mit einem Pilger am häufigsten in Verbindung gebrachte 
Bezeichnung θεωρός hatte im Griechischen verschiedene Be-
deutungen, unter anderem die eines offiziellen Repräsen-
tanten bzw. Botschafters einer Stadt auf einem Fest oder an 
einem heiligen Ort 34.

Die Worte θεωρία und θεωρεῖν bezeichneten im Griechi-
schen eine Schau bzw. das Schauen. Bei Platon und Aristote-
les erhielten sie ihre spezifisch philosophische Bedeutung 35. 
Der Gebrauch im Sinne von Schau bzw. Schauen setzte bei 
Herodot an, und zwar im Kontext der Reise des Athener Po-
litikers Solon nach Ägypten und Lydien. Verwendet werden 
sie hier bei der Schilderung der Begegnung Solons mit dem 
legendären König Kroisos an dessen Hof in Sardes:

»So kam Solon aus Athen, der den Athenern auf ihren 
Wunsch Gesetze gegeben hatte und nun auf zehn Jahre 
außer Landes ging. Um die Welt zu sehen, reiste er (κατὰ 
θεωρίης πρόφασιν ἐκπλώσας), und damit man ihn nicht zwin-
gen könne, die Gesetze abzuändern« 36.

»Aus diesem Grunde also und auch, um die Welt zu sehen 
(τῆς θεωρίης ἐκδημήσας), war Solon in der Fremde und reiste 
nach Ägypten zu Amasis und auch nach Sardes zu Kroisos« 37. 

»Kroisos spricht Solon an, um zu erfahren, wer der glück-
lichste Mensch auf Erden ist: ›Fremdling aus Athen, der Ruf 
deiner Weisheit ist auch zu uns gedrungen, und man hat uns 
von dir erzählt, dass du als ein Freund der Weisheit und um 

30 Elsner / Rutherford, Introduction 1-32. – Kristensen, Material Culture 68. – Graf, 
Rezension Dillon 195-196.

31 Vgl. insb. Anm. 243.
32 Blid, Sacred Movement. – Friese / Kristensen, Excavating Pilgrimage.
33 Die Weiterentwickung dieser Tatsache im Bezug auf das ideologische Bewusst-

sein der antiken Menschen vgl. Horden / Purcell, Sea 446.
34 Koller, Theoros und Theoria 273. – Dillon, Pilgrims and Pilgrimage 22-24. – Rut-

herford, Theoria.
35 Volpi, Theoria.
36 Hdt. 1,29.
37 Hdt. 1,30,1.
38 Hdt. 1,30,2.
39 Meyer, Theorie und Praxis 27-28. – Vgl. auch die Deutung der betreffenden 

Stellen von J. Ker (Ker, Solon’s Theôria 311-312). – Ausführlicher zur Theoria 
vgl. Kap. »Antikes pa ganes Pilgerwesen«.

40 Zum Herodots Begriff ἱστορία im Kontext der Pilgerfahrten vgl. ebenso Kap. 
»Antikes pa ganes Pilgerwesen«. 

41 Kurze Definition: Bonnet, Reallexikon 609-610. Im engeren Sinne versteht 
das Wort προσκύνημα Klaffenbach, Griechische Epigraphik 61-62. – Vgl. auch 
Helck, Proskynema. – G. Geraci (Geraci, Proskynema 16-26) war der Ansicht, 
das Prosky nema sei mit dem Graffito selbst identisch gewesen. Dessen eigentli-
cher Gegenstand habe in der Verewigung des Namens im Angesicht der Gott-
heit bestanden. Durch das Anbringen der Inschrift sollte also eine dauerhafte 
personale Beziehung begründet werden. Vgl. dazu Diefenbach, Erinnerungs-
räume 524 Anm. 58. – Tzifopulos, Eleuthernaean Pilgrims. 

42 Kötting, Peregrinatio religiosa 7.
43 Kötting, Peregrinatio religiosa 8-9.
44 An dieser Stelle soll die Problematik, ob man in der pa ganen Antike gar von 

Pilgerfahrten sprechen kann, außer Acht gelassen werden. Hierzu vgl. insb. 
Anm. 247.

45 Kötting, Peregrinatio religiosa 7.
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gleichbedeutend: Der Begriff bezeichnete den Bürger eines 
souveränen, mit Rom befreundeten oder verbündeten Staa-
tes. Hat das Wort hostis allmählich die Bedeutung »Feind« 
angenommen, hat peregrinus seinen ursprünglichen Sinn 
»Gastfreund« behalten. In der römischen Kaiserzeit bezeich-
nete der Terminus die Untertanen in den römischen Provin-
zen, die nicht das Bürgerrecht hatten 52. Es ist bezeichnend, 
dass die spät antiken christlichen Pilger ins Heilige Land die 
Worte in dieser Bedeutung nicht benutzten. Egeria verwen-
dete das Wort peregrinus zweimal, nicht jedoch in der Bedeu-
tung »Pilger«, sondern im Sinne von »Fremder« 53. Der Pilger 
von Piacenza benutzte das Verb peregrinari nur einmal, am 
Anfang seines Berichtes 54. Augustinus verwendete das Wort 
peregrinatio nur für allegorische religiöse Fahrten 55. Die ein-
deutige Bedeutung »Pilger« bzw. »Pilgerfahrt« erhielten die 
Termini erst im 7. Jahrhundert 56. In der Spät antike wurden sie 
weiterhin im juristischen Sinne verwendet, unter Justinian I. 
für einige Grenzbewohner mit Hauptwohnsitz außerhalb des 
Reiches, die sich aber meistens innerhalb der Reichsgrenzen 
aufhielten 57.

Der Begriff peregrinus in der Bedeutung »Passant« steht 
einem anderen Termin, nämlich homo viator, nahe. Dieser 
bezeichnet einen Gläubigen, der immer auf dem Weg, auf 
der Suche (nach Gott) ist 58. In den frühchristlichen Schriften 
lassen sich nämlich zwei Bedeutungen des Fremden finden. 
Die eine, im Sinne der Entfremdung, des Versagens, Gott zu 
lieben, der Unmöglichkeit, der gegebenen Ordnung anzu-
gehören 59. Die andere, positive Bedeutung basiert auf der 
augustinischen Idee der Civitas Dei peregrinans mit der Meta-
pher eines Reisenden (viator), der zeitweise Unterkunft in ei-
nem Gasthaus auf dem Weg findet 60. Diese Metapher wurde 
200 Jahre später von Gregor dem Großen übernommen. In 
seinen Moralia in Iob beschreibt er die Reisen eines Gerechten 
durch das Leben, der sogar Unannehmlichkeiten sucht und 
Erfreulichkeiten ablehnt. Das während der Reise gefundene 
Vergnügen hält ihn jedoch nicht davon ab, in sein Vaterland 
zurückzukehren. Der Reisende begnügt sich nicht mit dieser 
Welt, in der er nur Pilger und Gast ist, auch wenn sie sehr an-
genehm sein mag; trotzdem bleibt sie für ihn nur ein fremdes 
Land. Sein Ziel ist es, die patria im Himmel zu erreichen 61.

Der Ḥağğ [herumgehen] bezeichnet im Islam lediglich 
die Pilgerfahrt nach Mekka. Die eigentlichen Riten des Ḥağğ 
dauern nur drei Tage im Monat Ḏūʾl-Ḥiğğa des islamischen 

gerfahrt (bzw. um das, was wir heute darunter verstehen) 
handelt 46. 

Im Hebräischen gab es keine ausgeprägte Terminologie für 
die jüdische Pilgerfahrt, die entsprechenden Termini wurden 
im Zusammenhang mit den Pilgerfesten verwendet. Erst in 
Texten aus der Spätphase der Periode des Zweiten Tempels 
ist eine terminologische Verfestigung auszumachen 47. Der Be-
griff חג (ḥāg) ist Bezeichnung des Festes selbst, insbesondere 
eines Pilgerfestes. Er wird im Alten Testament an 62 Stellen 
verwendet 48. Das Verb עלה (ʿālāh) wird häufig als terminus 
technicus für die Teilnahme an Pilgerfahrten verwendet, was 
jedoch eher falsch ist. Seine Grundbedeutung ist: »zu einem 
höheren Ziel bewegen«, also auch zu einem (Höhen-)Hei-
ligtum. Diesbezüglich ist auch darauf hinzuweisen, dass im 
Alten Testament das Verb häufiger für andere Orte als für 
Jerusalem verwendet wird 49. Ähnlich wie beim antik-pa ga nen 
Pilgerwesen begegnen wir auch hier der Problematik, dass die 
genannten Bezeichnungen zwar in Beziehung mit der Pilger-
fahrt stehen, ihre Semantik jedoch breiter ist. Es ist jedoch 
bezeichnend, dass die Frage, ob das beschriebene Phänomen 
als (jüdische) Pilgerfahrt zu bezeichnen ist, nur selten gestellt 
wird. Dies hängt mit dem umfangreichen Schrifttum, aus dem 
wir schöpfen können, und insbesondere mit der Bedeutung 
der Pilgerfahrt für die jüdische Identität zusammen. 

In der griechischen Antike wurden die Verben ἀποδημεῖν 
und ἐκδημεῖν für das Verlassen der Heimat, seiner Gemeinde, 
seines Volkes verwendet; sie haben – so wie das lateinische 
Wort peregrinari – keine religiöse Bedeutung. Es bezeichnet 
die Reise eines Kaufmannes oder einen Besuch bei Freunden 
oder Verwandten. Bei den kirchlichen Autoren wurden zu die-
sen Termini Worte hinzugefügt, die dann auf den Pilgercha-
rakter der Reise hinweisen: z. B. ἀποδημεῖν εἰς Ἰεροσόλυμα bei 
Gregor von Nyssa 50. Der Begriff ξένος entwickelte sich ähn-
lich, wie für die lateinische Bezeichnung hostis im folgenden 
Paragraph angeführt wird. Die moderne Pilgerforschung wies 
auf die Aspekte der Pilgerfahrt bei der Theoria und bei dem 
Proskynema hin 51. 

Die lateinische Bezeichnung für den christlichen Pilger 
ist peregrinus, eine Pilgerfahrt wird peregrinatio bezeichnet. 
Der Terminus peregrinus war in der pa ga nen Antike kein 
religiöser, sondern vornehmlich ein juristischer Terminus und 
bezeichnete zunächst nur jemanden, der fern von seiner 
Heimat war. In der römischen Frühzeit war er fast mit hostis 

46 So will ich nicht ausschließen, dass die von Y. Z. Tzifopoulos behandelte In-
schrift, die in der Melidoni-Höhle auf Kreta gefunden wurde, auf eine Pilger-
fahrt hinweist. Als falsch betrachte ich jedoch die allgemeine Schlussfolgerung 
des Autors, das Proskynema unkritisch, nur auf der Basis dieser Inschrift, mit 
der Pilgerfahrt gleichzusetzen. Tzifopoulos, Eleuthernaean Pilgrims 83-84. Ich 
möchte mich beim Kollegen Martin Grünewald für den Verweis auf diesen kon-
troversen Aufsatz und bei ihm und Ina Eichner für die nachfolgende Diskussion 
zu diesem neuen Befund ganz herzlich bedanken.

47 Dyma, Wallfahrt 300.
48 Dyma, Wallfahrt 300-304.
49 Dyma, Wallfahrt 304-319. – Wehmeier, עלה ʿlh hinaufgehen 272-277.
50 Kötting, Peregrinatio religiosa 9-10. Ähnlich »visitare loca sancta« bei den latei-

nisch schreibenden Autoren.
51 Hierzu vgl. Kap. »Antikes pa ganes Pilgerwesen«. Zum Begriff der Xeniteia s. 

Kap. »Das christliche Pilgerwesen und das Mönchtum«.

52 Kötting, Peregrinatio religiosa 7-8.
53 Eg. itin. 8,4.
54 Itin. Burd. 1: Praecedente beato Antonino martyre, ex eo quod a civitate Pia-

centina egressus sum, in quibus locis sum peregrinatus [id est ad sancta loca.]
55 Aug. civ., Praefacio: Gloriosissimam civitatem Dei sive in hoc temporum cursu, 

cum inter impios peregrinatur ex fide vivens [...].
56 Dietz, Wandering Monks 28.
57 Kötting, Peregrinatio religiosa 8.
58 Ladner, Homo Viator. – Limor, Holy Journey 327.
59 Greg. M. past. 2,12 (36).
60 Aug. serm. 14,4,6; 70,7. Vgl. Limor, Holy Journey 327. – Jeffrey, Exile and 

Pilgrimage 255. 
61 Greg. M. mor. Iob 8,54,92. – Ladner, Homo Viator 234-238. Zu den Moralia: 

Greschat, Moralia.
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der klassischen Antike Ziel der Pilger waren, werden verlas-
sen oder durch die Christen übernommen. Eine besondere 
Problematik stellt diesbezüglich das Verhältnis der jüdischen 
(und pa ga nen) Pilgerfahrt und des frühen christlichen Pilger-
wesens nach Palästina dar. In dieser Hinsicht knüpfen unsere 
Nachforschungen an die neueren Ergebnisse über das spät-
antike Palästina an, die mehr als deutlich zeigen, dass das Bild 
des christlichen Heiligen Landes die komplizierte politische 
und religiöse Situation der Region sehr einseitig beschreibt. 
Die islamische Pilgerfahrt wurde bis jetzt meistens nur von 
Islamforschern behandelt; ähnlich wie beim christlichen Pil-
gerwesen wurde nur selten auf ihre vorislamischen Wurzeln 
hingewiesen. In unserem nahöstlichen Kontext (Jerusalem, 
Resafa) soll auf das Einbeziehen der Problematik in die Spät-
antikeforschung Wert gelegt werden.

Betrachtet man die Problematik der religiös übergreifen-
den Pilgerfahrt aus dem Blickwinkel der Religionswissen-
schaft, lassen sich die meisten Gemeinsamkeiten zwischen 
den Buchreligionen Judentum, Christentum und Islam fin-
den, die das Alte Testament als gemeinsame Basis haben 67. 
Aufgrund der gemeinsamen Basis haben diese Religionen 
gemeinsame »Leute des Buchs«, u. a. Abraham, Moses, Ma-
ria, und die alttestamentlichen Propheten, obwohl ihre Rollen 
und Deutungen sich in den jeweiligen Religionen verständli-
cherweise (auch deutlich) unterscheiden.

Unter den Pilgerorten, an denen es zum Kontakt der je-
weiligen Religionen kam, hat natürlich Jerusalem eine promi-
nente Stellung, was auch der Grund dafür ist, warum ihm in 
der vorliegenden Monographie so viel Platz gewidmet wird. 
Das Zentrum der jüdischen Pilgerfahrt in der Antike, seit dem 
4. Jahrhundert n. Chr. der bedeutendste Pilgerort der Chris-
ten, insbesondere unter den Umayyaden ein nicht unbedeu-
tender Pilgerort der Muslime: Jerusalem war die Pilgerstadt 
par excellence 68. Doch mehr noch: Außer dem irdischen Je-
rusalem entstand sowohl bei Juden (Ezechiel) und Christen 
(Offenbarung) die Idee eines himmlischen Jerusalems 69.

Benjamin Z. Kedar schlug folgende Typologie für die heili-
gen Orte vor, die von Mitgliedern verschiedener Glaubensge-
meinschaften besucht werden oder zu denen diese pilgern 70:

a) Heiliger Ort mit Raumkonvergenz. Mitglieder verschie-
dener Religionsgruppen versammeln sich an einem heiligen 
Ort, der für alle heilig ist. Sie teilen jedoch nicht den Kult, jede 
Gruppe verehrt für sich selbst.

Mondkalenders an, bereits zehn Wochen davor beginnt je-
doch die Phase der Reise und der rituellen Vorbereitung. Die 
kleine Pilgerfahrt ʾUmra schließt außerhalb des Ḏūʾl-Ḥiğğa 
nur die Pilgerfahrt zur Kaaba ein. Alle anderen Pilgerfahrten, 
die zum Grab der Propheten in Medina, zur al-Aqṣā-Moschee 
in Jerusalem, zu Moscheen in Kairo, Damaskus und zu zahl-
reichen Nekropolen der islamischen Heiligen führen, werden 
als Ziyāra (= Besuch heiliger Stätten) bezeichnet 62.

Einführung zum religiös übergreifenden Pil-
gerwesen

Das Pilgerwesen hat den Ursprung in der Idee, dass Akte 
der Verehrung (und die damit erhaltene Erlösung) an Or-
ten stattfinden, die besser hierfür geeignet sind als andere 
Orte 63. Diese Stätten, die sich relativ nahe des Heimatortes, 
aber auch weit entfernt befinden können, soll man deshalb 
aufsuchen.

Es soll nicht bestritten werden, dass die Pilgerorte in den 
meisten Fällen fest mit dem religiösen System der jeweiligen 
Gemeinschaft verbunden sind. Nur relativ selten  besuch(t)en 
Pilger heilige Orte anderer religiöser Gemeinschaften. Ein Pil-
gerort als sozusagen der Kern des religiösen Systems verstärkt 
die Bindung des Pilgers an seine Religion, oft in fanatischer 
Opposition zu anderen Religionen 64. Trotzdem gibt es Fälle, 
wo Orte von Pilgern verschiedener Religionen besucht wer-
den 65. 

Es ist deshalb interessant zu untersuchen, wie einige hei-
lige Orte von Vertretern mehrerer Glaubensgemeinschaften, 
die zu ihnen pilgern, besucht werden. Daneben wird in der 
vorliegenden Monographie ein weiteres Phänomen beleuch-
tet: Ein heiliger Ort kann seine Heiligkeit auch dann behalten, 
wenn er von einer anderen religiösen Gemeinschaft über-
nommen wird. Wurde ein Ort einmal als heilig anerkannt, 
bleibt die Heiligkeit – trotz der politischen und religiösen 
Wechselfälle – fest mit ihm verbunden 66.

Die Untersuchung der dazugehörigen Fragen gehört zum 
breiten und in den letzten Jahrzehnten recht ausführlich be-
handelten Thema der Umwandlungsprozesse in der Spät-
antike. Einerseits hängt es mit dem »Absterben« der alten 
pa ga nen Kultur und der Durchsetzung des neuen christlichen 
Glaubens zusammen. Die heidnischen heiligen Orte, die in 

62 O. Krüger, Wallfahrt 412-413.
63 MacCormack, Loca Sancta 21. 
64 Turner / Turner, Image 9.
65 Dieses Phänomen beschränkt sich natürlich nicht nur auf den Nahen Osten 

und auf die Spät antike. Vgl. u. a. Ben-Ami, Culte des saints. 2016/2017 fand 
im Musée Bardo (Tunis) die Ausstellung »Lieux saints partagés« statt: www.inp.
rnrt.tn/Events/dos_press_lieux_s_bardo.pdf (5.10.2017). In den letzten Jahren 
werden die Beziehungen zwischen den Pilgerfahrten in den jeweiligen Religi-
onen als ein Phänomen des zwischenreligiösen Dialogs untersucht. Vgl. R. M. 
Taylor, Holy Movement. Pazos, Pilgrims and Pilgrimages.

66 Limor, Holy Places 219 (mit Verweisen auf weitere Forschungsliteratur). Es gibt 
aber natürlich auch Fälle (z. B. Abu Mina), wo ein Pilgerort verlassen wird; an 
seiner Stelle kann eine profane Siedlung entstehen, die an die Heiligkeit des 
früheren Pilgerortes nicht anschließt. Zu Abu Mina vgl. Engemann, Ende der 
Wallfahrten. 

67 Als Buchreligionen werden insbesondere das Judentum, das Christentum und 
der Islam verstanden, im breiteren Sinne alle Religionen, die eine heilige Schrift 
haben und sich stark an Texten orientieren. Das heilige Buch spielt in diesen Re-
ligionen eine zentrale Rolle. Im strengsten Sinne ist der Islam eine Buchreligion, 
nicht das Christentum, denn neben der Schrift spielt hier die Dogmenbildung 
durch Tradition und Lehramt eine herausragende Rolle. Vgl. Mensching, Reli-
gion 97-108. Deshalb schlägt U. Dehn vor, Judentum, Christentum und Islam 
als »abrahamische Religionen« zu bezeichnen. Vgl. Dehn, Buchreligionen. 

68 Diese zentrale Stellung Jerusalems als heilige Stadt und Ziel für die jüdischen, 
christlichen und muslimischen Pilger bis in die Gegenwart versuchte F. E. Peters 
zusammenzufassen und zu charakterisieren. Peters, Pilgrimage to Jerusalem. – 
Peters, Jerusalem and Mecca.

69 Vgl. hierzu Kap. »Das irdische und das himmlische Jerusalem«.
70 Diese Typologie wurde für den Nahen Osten in der Kreuzfahrerzeit entworfen, 

lässt sich jedoch auch für die Spät antike verwenden.
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betont zu werden, dass es mit dem heutigen Massentou-
rismus nicht zu vergleichen ist. Der riesige Raum mit einer 
einheitlichen Währung, einem großen Ausmaß an Rechts-
sicherheit, die gute Qualität des Straßennetzes und einfa-
che Sprachverständigung schufen jedoch für den Tourismus 
im Römischen Reich gute Voraussetzungen 77. Als »Goldene 
Zeit« des Reisens kann das Antoninische Zeitalter bezeichnet 
werden. Der Rhetor Aelius Aristides rühmt die Freiheit des 
Reisens folgendermaßen:

»Jetzt ist es möglich für den Griechen und Barbaren, mit 
seinen Habseligkeiten oder ohne sie leichthin zu reisen, wohin 
er will, ganz als ginge er von einem seiner Länder zum ande-
ren. Und er ängstigt sich weder vor den Kilikischen Pforten, 
noch vor der sandigen engen Passage durch Arabia und Ägyp-
ten, noch vor unpassierbaren Bergen, noch vor ungezähmten, 
großen Flüssen, noch vor ungastlichen barbarischen Völkern. 
Es bedeutet sicherlich genug, ein Römer zu sein, oder viel-
mehr einer von denen, die unter eurer Herrschaft leben 78«.

Im Kontext unserer Frage nach einer möglichen Kontinuität 
zwischen der pa ga nen und der christlichen Pilgerfahrt ist es 
wichtig, wie sich der antike Tourismus seit dem 4. Jahrhun-
dert n. Chr. entwickelte, als sich das Christentum mehr und 
mehr durchsetzte. Es kam diesbezüglich zu einem grundle-
genden Wandel: Antike Formen des Reisens (im Sinne des 
Besichtigens von Sehenswürdigkeiten) innerhalb des Römi-
schen Imperiums blieben nur in einigen wenigen Fällen auch 
in christlicher Zeit erhalten. Eine prominente Stellung unter 
den vorchristlichen Erinnerungsstätten nahm auch jetzt Troia 
ein 79. Andere Stätten wurden nun vor dem Hintergrund des 
Alten Testaments umgedeutet und so der christlichen Kultur 
einverleibt (die Pyramide des Mykerinos in Giza als einer 
der Kornspeicher des Joseph). Einige pa ga ne Orte wurden 
auch von christlichen Pilgern besucht. Es handelte sich hier-
bei meistens um Gräber von bedeutenden Persönlichkeiten 
der pa ga nen Antike. Der Pilger von Bordeaux besichtigte 
auf seiner Reise ins Heilige Land (333 n. Chr.) die Gräber des 
Euripides in Amphipolis (heute Emboli) unweit der Mündung 
des Strymon 80 und des karthaginischen Heerführers Hanni-
bal im bithynischen Libyssa 81, er besuchte auch Tyana, den 

b) Heiliger Ort mit einer nichtegalitären Konvergenz. Mit-
glieder einer Glaubensgemeinschaft führen die religiösen 
Praktiken durch, die anderen sind nur passive Teilnehmer.

c) Heiliger Ort mit egalitärer Konvergenz. An der religiösen 
Zeremonie nehmen gleichwertig Menschen verschiedenen 
Glaubens teil. Solche gemeinsamen Gebete waren selten und 
nur an einem neutralen Territorium, am besten unter freiem 
Himmel, nicht in einem Raum, der einer der Religionen heilig 
war, möglich 71. 

Reisen

Beim Versuch, die charakteristischen Züge der Pilgerfahrt zu 
verstehen, kommt man am allgemeineren Phänomen des 
Tourismus als einer säkularen Reise nicht vorbei. Eine »tou-
ristische« Reise von einer Pilgerreise zu unterscheiden, ist 
in vielen Fällen schwierig, insbesondere deshalb, weil eine 
Reise (im weiteren Sinne des Wortes) oft mehrere Aspekte 
aufweist 72. Inwieweit lässt sich ein einfacher touristischer 
Besuch eines Heiligtums von demjenigen unterscheiden, bei 
dem persönliche Frömmigkeit und Zelebrieren eines Festes 
im Vordergrund standen? Waren die alten Griechen fähig 
und gewillt, diesen Unterschied zu sehen? 73 So kann es nicht 
überraschen, dass bei vielen Forschern der Unterschied zwi-
schen diesen beiden Phänomenen nur unscharf ist 74. Die 
Erforschung der Pilgerfahrt und des Reisephänomens hat 
darüber hinaus einige gemeinsame Punkte praktischer Art, 
wie z. B. die Reisewege, Unterkunftsmöglichkeiten für Pilger 
bzw. Reisende, wirtschaftliche Bedeutung des Pilgerwesens 
bzw. Reisens usw.

Auch die »touristischen« Reisen waren nämlich oft mit 
dem Sakralen verknüpft. In Kleinasien gehörte zu den Rei-
sezielen Hierapolis, wo in der Antike einer der bekanntesten 
Unterwelteingänge lag, wofür die berühmten Thermalquellen 
von Pamukkale verantwortlich waren 75. Ilion / Troia wurde 
nicht wegen der materiellen Überreste, sondern verständli-
cherweise als ein Schauplatz der Ilias besichtigt 76. 

Das Phänomen des antiken Tourismus verbreitete sich 
insbesondere in der römischen Kaiserzeit. Es braucht nicht 

71 Kedar, Convergences 59-61. 
72 Die Problematik, das Phänomen des Pilgerns von einer Reise zu unterscheiden, 

ist insbesondere bei der pa ganen Pilgerfahrt in den westlichen Provinzen des 
Römischen Reiches sichtbar. Die betreffenden Inschriften, die diesbezüglich die 
Hauptquelle darstellen, verweisen auf viele Fälle, wo rituelle Praktiken, die auf 
eine Pilgerfahrt hindeuten, Bestandteil einer Geschäftsreise o. ä. waren. Mit dieser 
Problematik beschäftigten sich im Rahmen des RGZM-Pilgerprojektes die Kolle-
gen Martin Grünewald und Jakob Hanke. Vgl. Hanke, Vorchristliches Pilgerwesen 
26-27. – In unserem nahöstlichen Kontext vgl. u. a. die Reise der Kaisermutter He-
lena in die östlichen Provinzen des Reiches, die auf der einen Seite in der Tradition 
der imperialen Reisen der römischen Kaiser stand, andererseits mit Recht als erste 
christliche Pilgerreise betrachtet wird. – Vgl. Kap. »Die Reise der hl. Helena und 
ihre möglichen vorchristlichen Wurzeln«. – Ausführlich zu den Gemeinsamkeiten 
der Pilgerfahrt und des Tourismus vgl. E. Cohen, Pilgrimage and Tourism.

73 Rutherford, Pausanias 41.
74 Vgl. Foertmeyer, Tourism. – Zwingmann, Antiker Tourismus (im Kapitel IV. wird 

der Besuch der Heiligtümer von Ephesos, Kos und Knidos behandelt, 157-234). 
– Oft wird in den Übersichtspublikationen zu antiken Reisen an deren Ende ein 
Kapitel zur Pilgerfahrt ins Heilige Land angeschlossen (u. a. Casson, Reisen 361-

395), die somit sozusagen als eine Fortsetzung der profanen antiken Reisen 
betrachtet wird. 

75 Zwingmann, Antiker Tourismus 314-342. – Zwingmann, Heroengräber 26.
76 Zwingmann, Antiker Tourismus 29-106. – Zwingmann, Heroengräber 26-27.
77 Zwingmann, Antiker Tourismus 11-28. – Zwingmann, Heroengräber 25. – Lau-

rence, Travel and Empire. – Casson, Reisen 188-351. 
78 Ael. Arist. or. 26,100. – Vgl. Scheer, Pilger 35.
79 Zwingmann, Antiker Tourismus 393-394. Dies lässt sich durch die fortbeste-

hende Rolle des troianischen Mythos’ in der christlichen Spät antike erklären. 
Auch dürfte die eindeutige Lokalisierung des Troianischen Krieges eine Rolle 
gespielt haben (die Lokalisierung der pa ganen Mythen war oft hypothetisch 
mit mehreren Orten verbunden), was eine Gemeinsamkeit zwischen Troia und 
den biblischen Erinnerungsorten schuf. 

80 It. Burd. 22.
81 It. Burd. 8: »Dort ist König Annibalianus begraben, der ein Afrikaner war«. 

Durch die Hinzufügung des afrikanischen Ursprungs ist es eindeutig, dass der 
Pilger den karthaginischen Heerführer meinte, ihm jedoch den Namen des An-
nibalianus, eines Neffen des Kaisers Kon stan tin, gab. Vgl. Donner, Pilgerfahrt 
47 Anm. 35. 



18 Einführender allgemeiner Teil

aufsucht, um hier zu verweilen und dem Göttlichen nahe zu 
sein – in der Überzeugung, dass hier seine individuellen Bitten 
Erfüllung finden werden 88.

Als Gegensatz dazu kann man die These von Victor Tur-
ner 89 verstehen, wonach sich Pilgerorte »out there«, d. h. 
exzentrisch gegenüber den bevölkerten Regionen, zu den 
weltlichen soziopolitischen Zentren der Gesellschaft befinden. 
Die periphere Lage der heiligen Orte gegenüber den sozio-
politischen Zentren sollte die Distanzierung von dieser profa-
nen Welt symbolisieren und die spirituellen Werte betonen. 
Die spirituelle Transformation des Pilgers kommt so zustande, 
dass er sozusagen von der profanen Sphäre des alltäglichen 
Lebens in die entfernte sakrale Welt hinaufsteigt. Auf solche 
Weise wurden die heiligen Orte außerhalb vom Einfluss einer 
dominierenden Gesellschaftsgruppe gebaut 90. Als Beispiel 
nannte Turner die Gründung von Jerusalem, das König David 
zur Hauptstadt der Nord- und Südstämme machte. 

Wie lassen sich die auf den ersten Blick absolut gegen-
sätzlichen Ansichten bezüglich der Lage von heiligen Orten 
erklären? M. Eliade verstand die Pilgerfahrt zu den heiligen 
Orten als ein rein religiöses Phänomen. Die anderen Aspekte 
des Pilgerwesens – z. B. die politischen und ökonomischen – 
ließ er gänzlich beiseite, da die historischen Komponenten in 
seiner übergreifenden Religionsforschung keine Rolle spielen. 
V. Turner ging wiederum bei seinen Überlegungen von den 
soziopolitischen Zentren aus, die für ihn das Zentrum der 
Welt darstellen.

Wenn wir versuchen, das Bild der heiligen Orte von Eliade 
und Turner auf den Nahen Osten und konkret auf Jerusalem 
zu beziehen, dann kommen wir zum Schluss, dass die Stadt 
in der Tat auf der einen Seite im Zentrum der Welt lag – aber 
meistens nur in der rein religiösen Komponente. Werden 
die anderen (politischen, ökonomischen, militärischen) Kom-
ponenten miteinbezogen, dann zeigt sich das Bild deutlich 
differenzierter. Bei der jüdischen Pilgerfahrt zum Zweiten 
Tempel, die sich in den letzten Jahrhunderten vor Christi 
Geburt entwickelte und unter Herodes kulminierte, waren 
alle erwähnten Komponenten des Pilgerwesens stark prä-
sent; unter Herodes, also im 1. Jahrhundert v. Chr., erreichte 

Herkunftsort des Apollonios 82. Die heilige Paula besuchte in 
Joppe in Palästina (heute Jaffa in Israel) den Felsen, an dem 
Andromeda einem Meeresungeheuer ausgeliefert war und 
von Perseus gerettet wurde 83. Dies ist der einzige Fall, wo 
der Schauplatz eines pa ga nen Mythos von einem christlichen 
Pilger besichtigt wurde 84.

Es soll nur kurz auf die bekannte Tatsache hingewiesen 
werde, die das Verständnis der antiken Reisen von dem der 
modernen grundsätzlich unterscheidet: Reisen, sei es zu 
Lande oder zur See, hielt man – zu Recht – für gefährlich. 
Auf den Straßen musste man mit Straßenräubern rechnen, 
auf dem Meer gehörten neben Seeräubern die Stürme zu 
den großen Gefahren 85. Sicherheit vor Räubern war eine 
wichtige Bedingung für den Aufschwung des Reisens in der 
römischen Kaiserzeit.

Heilige Orte: Zentralität oder exzentrische 
Lage?

Die Pilger wanderten zu einem Ort, der von ihnen aus be-
stimmten Gründen als heilig empfunden wurde. In diesem 
Kontext stellten sich die Religionswissenschaftler und His-
toriker die Frage nach der Lage solcher heiligen Orte. Unter 
den Religionswissenschaftlern des 20. Jahrhunderts nimmt 
diesbezüglich Mircea Eliade (1907-1986) eine Sonderstellung 
ein 86. Ein heiliger Raum – sei es ein ganzes Land (Paläs-
tina), eine Stadt (Jerusalem) oder ein Heiligtum (der Tempel 
von Jerusalem) – stellt nach M. Eliade das Zentrum der Welt 
(lat. axis mundi) dar. Der Mensch, ein homo religiosus, hatte 
immer das Bedürfnis, in diesem Zentrum zu leben 87. Die-
ses Zentrum kann entfernt liegen, aber nur in der Hinsicht, 
dass der Pilger weit entfernt vom ihm wohnt: Er, der Pilger, 
wohnt an der Peripherie – das Heiligtum, zu dem er pilgert, 
liegt im Zentrum. Mit jedem heiligen Ort ist nach M. Eliade 
eine Hierophanie verknüpft; der Stätte des Geschehens wird 
eine höhere Qualität gegenüber ihrer profanen Umgebung 
zugemessen. Durch die Manifestation des Heiligen entsteht 
ein »Fenster zum Kosmos«, das der religiöse Mensch gerne 

82 It. Burd. 10. 
83 Hier. ep. 8: »Auch in der Hafenstadt Joppe verweilte sie, von der aus Jonas 

seine Flucht unternommen hatte, der gegenüber Andromeda an den Felsen 
gefesselt war, um denn zur Abwechslung etwas aus den Sagen der Dichter zu 
erwähnen«.

84 Vgl. Zwingmann, Antiker Tourismus 394 Anm. 175.
85 Casson, Reisen 173-174.
86 Mit einem Hinweis auf seine Werke beginnen die meisten Aufsätze von For-

schern, die sich mit dem Sakralen in verschiedenen Kulturen der Welt beschäf-
tigen (darunter für mich überraschenderweise auch M. M. Janif im Artikel über 
die nabatäische Pilgerfahrt: Janif, Sacred Time). Denn Eliades Werk über das 
Heilige und Profane ist so allgemein konzipiert (natürlich mit vielen Beispielen), 
dass es eine allgemeingültige Antwort auf die unzähligen unterschiedlichen 
Auffassungen des Religiösen in der Welt bietet. Dieser Versuch einer Verall-
gemeinerung kann gemeinsam mit der persönlichen Distanz gegenüber der 
realen Welt (und den Gefahren, die diese Welt hervorbringen kann) mit den 
Umständen verglichen werden, unter denen die Werke des rumänischen Re-
ligionswissenschaftlers entstanden sind und die zu seiner politischen Tätigkeit 
bzw. seinen Ansichten politischer Art führten. Eliade war in den 1930er Jah-
ren der Hauptideologe der faschistischen und antisemitischen Eisernen Garde. 
Die Bücher »Das Heilige und das Profane« und »Kosmos und Geschichte. Der 

Mythos der ewigen Wiederkehr« (publiziert 1949) schrieb er im Jahre 1944 in 
Lissabon, wo er an der rumänischen Botschaft beschäftigt war. Die zeitlichen 
Umstände der Entstehung sind also der Zweite Weltkrieg bzw. seine Endphase. 
Die Antwort muss meiner Ansicht darin gesucht werden, wie Eliade das Reale 
ausblendete, also seine Suche nach dem Idealen und Sakralen, denn diese sa-
krale Welt ermöglicht es ihm, die abscheulichen Taten der realen Welt, für die 
er selbst stark verantwortlich war, zu übersehen. Ein ausführlicher Lebenslauf 
Eliades findet sich in: Turcanu, Eliade.

87 Eliade, Heilige und Profane 36-44. – Eliade, Kosmos 16.
88 Eliade, Heilige und Profane 14. 27-29. Zur Struktur und Morphologie des Sak-

ralen: Eliade, Religionen 21-61.
89 Victor Turner (1920-1983) war ein britischer Ethnologe und Anthropologe, 

Angehöriger der Manchester School of Anthropology, deren Hauptziel es war, 
auf überregionale, globale Zusammenhänge aufmerksam zu machen. Turner 
untersuchte Spannungs- und Veränderungsprozesse im religiösen Bereich; sein 
Hauptaugenmerk lag in der Betrachtung der Veränderung und des Wandels 
der Symbole und Rituale. Obwohl seine Theorien allgemein gültig sein sollten, 
gingen seine Studien von Forschungen in Südafrika aus (vor allem in Sambia). 
Vgl. Bräunlein, Turner.

90 Turner, Pilgrim’s Goal 211-214. – Idinopoulos, Sacred Space.
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nicht in Betracht, im Falle von Jerusalem die Tatsache, dass 
es seit dem 4. Jahrhundert auch ein christlicher und seit dem 
7. Jahrhundert auch ein bedeutender muslimischer Pilgerort 
war. Eingeschränkt richtig erweist sich Turners Theorie auch 
im Falle von Mamre (arab. Ḥaram Ramet el-Chalil), da der Ort 
zwar nicht an der Grenze lag, allerdings gewissermaßen eine 
Grenzfunktion hatte 92.

So mag Turners Theorie eines exzentrisch gelegenen Pil-
gerortes in vielen Fällen richtig sein, in anderen Fällen trifft 
sie jedoch nicht zu. E. Cohen behauptet, V. Turner habe, 
obwohl er sich meistens mit außereuropäischen Kulturen 
beschäftigte, die christliche (v. a. die katholische) Pilgerfahrt 
vor Augen; diese bilde jedoch für eine Generalisierung keinen 
guten Ausgangspunkt. Dass sich die führenden Pilgerzentren 
an der Peripherie befanden, lasse sich dadurch erklären, dass 
im westlichen Christentum die religiöse Autorität beim Papst 
und die profane beim Kaiser gelegen habe, wodurch die 
politischen Zentren ausgeschlossen gewesen seien, auch zu 
religiösen Zentren zu werden 93. 

All diese Theorien verstehen in ihrer allgemeinen Deu-
tung die Pilgerfahrten nur als Bestandteil des jeweiligen re-
ligiösen Systems. Doch damit macht man es sich zu einfach 
und übersieht, dass es manchmal zu Überschneidungen 
kommt. Diese können sowohl beim zeitlichen Wandel eines 
sozioreligiösen Systems in ein anderes entstehen, wie es 
in der Spät antike mit dem (langsamen) Ende der pa ga nen 
Gesellschaft und der Durchsetzung des Christentums der 
Fall war, als auch in einer Region auftreten, in der lange Zeit 
nebeneinander Mitglieder von unterschiedlichen sozioreligi-
ösen Systemen leben. Es lassen sich in Palästina und Syrien 
mehrere Beispiele synkretistischer Pilgerorte nennen, die 
von Juden und Christen oder von Muslimen und Christen 
besucht wurden oder werden.

Archäologie der Pilgerfahrt

Die Pilgerfahrt wurde in der Forschung bis vor kurzer Zeit fast 
nur aus schriftlichen Quellen (Pilgerberichten, Viten der Hei-
ligen oder Mönchen) untersucht. Sie enthalten ohne Zweifel 
wichtige Informationen zum Pilgerwesen und zu den konkre-
ten Pilgerheiligtümern. In der letzten Zeit wird jedoch deut-
lich, dass auch die Archäologie zur Erforschung der christ-
lichen Pilgerorte beitragen kann 94. Denn es ist notwendig, 
einige wichtige Fragen zu stellen:
• Was charakterisiert einen Bau oder einen Ort als Ziel einer 

Pilgerfahrt?
• Gibt es für ein Monument oder einen Ort, abgesehen von 

literarischen Quellen und Inschriften, klare Hinweise, die 
sie als einen Pilgerort definieren würden?

jedoch der wirtschaftliche und machtpolitische Aspekt seinen 
Höhepunkt. Demgegenüber überwogen bei der jüdischen 
Pilgerfahrt nach der Zerstörung des Zweiten Tempels im Jahre 
70 n. Chr. bis ins 20. Jahrhundert die religiösen Aspekte, d. h. 
die Frömmigkeit der einzelnen Pilger. 

Überwiegend religiöse Aspekte lassen sich auch bei den 
christlichen Pilgern beobachten, die nach Jerusalem und Pa-
lästina auf den Spuren der Kaiserin Helena kamen, d. h. auch 
für sie war Jerusalem das Zentrum der Welt vor allem aus 
religiöser Sicht. In diesem Zusammenhang verweisen die For-
scher oft auf die politische und ökonomische Bedeutungslo-
sigkeit Jerusalems in der Spät antike. Diese Ansicht ist jedoch 
meiner Meinung nach nicht ganz richtig, da sich die Beobach-
tungen dabei nur auf Jerusalem beziehen – eine Stadt, die in 
der Tat nicht zu den größten und reichsten Gemeinden des 
Oströmischen Reiches gehörte. Meiner Ansicht nach muss 
man jedoch die Lage Jerusalems und des »Heiligen Landes« 
aus der breiteren Perspektive der Pilger sehen, die oft aus 
entfernten, wirtschaftlich und kulturell weniger entwickelten 
Teilen des Römischen Reiches kamen, bzw. aus Regionen, 
die auf den Trümmern des Weströmischen Reiches entstan-
den sind. Der spät antike Nahe Osten war zwischen dem 4. 
und 6. Jahrhundert die fortschrittlichste Region nicht nur des 
Mittelmeerraumes, sondern auch des Oströmischen Reiches. 
Dies bezieht sich nicht nur auf den Reichtum dieser Region, 
sondern auch auf den Fortschritt auf künstlerischem und ar-
chitektonischem Gebiet. Feindliche Einfälle (etwa der Perser) 
stellten in der insgesamt friedlichen Zeit eher eine Ausnahme 
dar. Viele der christlichen Pilger kamen in der Spät antike aus 
westlichen Regionen, die schon von Umwälzungen der Völ-
kerwanderungszeit erschüttert worden waren. Diese Pilger 
kamen auf dem Weg nach Jerusalem in eine ökonomisch und 
sozial blühende Gegend, die sie aus ihrer Heimat kaum kann-
ten. In dieser Hinsicht kamen die Pilger wenn nicht politisch, 
so zumindest in kultureller Hinsicht ins Zentrum der Welt – 
einer Welt, die in vielen ehemaligen Teilen der römischen Welt 
ihrem Ende entgegenzugehen schien.

Die heiligen Orte seien V. Turner zufolge außerhalb des 
Einflusses einer dominierenden Gesellschaftsgruppe angelegt 
worden, wofür er als Beispiel Jerusalem nannte, das durch 
König David an der Grenze zwischen den Nord- und Süd-
stämmen gebaut wurde. Diese Beobachtung ist in der Tat sehr 
scharfsinnig und erklärt gewissermaßen die Anfänge Jerusa-
lems, bezüglich der jüdischen Pilgerfahrt nach Jerusalem ist 
sie jedoch eher falsch: Denn die lässt sich zur Zeit des Ersten 
Tempels (bis 587 v. Chr.) kaum nachweisen. Viele israelischen 
Stämme weigerten sich, die Zentralität Jerusalems und des 
Tempels anzuerkennen, und pilgerten zu anderen biblisch 
bekannten Heiligtümern: Silo, Dan und Bethel 91. Insgesamt 
nimmt V. Turner die weitere Entwicklung eines Pilgerortes 

91 Ausführlich zu den Anfängen der jüdischen Pilgerfahrt nach Jerusalem vgl. Kap. 
»Jüdische Pilgerfahrt nach Jerusalem bis zur Zerstörung des Zweiten Tempels 
(70 n. Chr.)«.

92 Ausführlich zu Mamre vgl. Kap. »Mamre (Mambre)«.

93 E. Cohen, Pilgrimage Centers 35-37. 
94 Als Beispiel kann das vor Kurzem entdeckte und ausgegrabene Pilgerheiligtum 

mit dem Grab des Apostels Philippus in Hierapolis genannt werden: D’Andrea, 
Apostolo Filippo.
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flaschen, die vermutlich sowohl von jüdischen als auch von 
christlichen und möglicherweise auch muslimischen Pilgern 
benutzt wurden und mit denen wir uns später ausführlich 
beschäftigen 101.

An mehreren Stellen der vorliegenden Monographie wird 
man zeigen können, dass die Archäologie wesentlich zur 
religonsübergreifenden Pilgerfahrt beiträgt, denn nur durch 
eine archäologische Deutung werden u. a. in Resafa oder in 
der Kathisma-Kirche sowohl christliche als auch muslimische 
Pilger vermutet. Schriftliche Quellen spielen in den genannten 
Fällen nur eine sekundäre Rolle. Die Bedeutung der Archäo-
logie ist in unserem Thema umso größer, als die schriftlichen, 
aus einer religiösen Gemeinschaft stammenden Quellen par-
teiisch sind und wir annehmen können, dass sie die Lage 
nicht objektiv beschrieben oder sie ggf. nicht ganz verstan-
den haben. Dies ist insbesondere der Fall bei frühchristlichen 
Autoren wie Eusebios, wenn sie sich auf antik-pa ga ne Sitten 
beziehen.

Pilgerwesen als Bestandteil der Umwälzun-
gen in der Spät antike (3./4. - 8. Jahrhundert)

Die vorliegende Monographie setzt sich zum Ziel, mit ihren 
Ergebnissen zur Spät antikeforschung beizutragen. Diese be-
schäftigt sich mit den Umwälzungen der antiken Welt: Dabei 
betrachten die Forscher u. a. die Transformation der Städte 102, 
die Beziehung des pa ga nen Tempels und der christlichen 
Kirche 103, die Ikonographie der spät antiken Mosaiken 104, aus-
gewählte Themen in der Literatur (z. B. in der ekphrastischen 
Schule von Gaza oder bei Nonnos von Panopolis), die antike 
Motive in veränderter Form aufgreifen 105, usw.

Unter Spät antike verstehen wir eine selbstständige, krea-
tive Epoche 106, die in sich Elemente verband, die die frühere, 
durch die christlichen Quellen zu sehr beeinflusste Forschung 
für unvereinbar hielt. Etwas zugespitzt lässt sich sagen, dass 
die Spät antikeforschung nicht so sehr den Konflikt zwischen 
dem Heidentum und Christentum hervorhebt, sondern den 
Dialog betont. Es ist das Ziel dieses Buches, diesen Dialog 
auch in der Pilgerforschung zu zeigen. Schon einführend 
haben wir gezeigt, dass die Pilgerfahrt im Nahen Osten in der 
betrachteten Epoche sehr lange meistens nur unter christli-
chem Gesichtspunkt untersucht wurde.

Das Pilgerwesen der diversen religiösen Gruppen ist natür-
lich Bestandteil der verschiedenen Phänomene der Umbruchs-
zeit der Spät antike, vor allem was die religiöse Problematik 

• Ist es möglich, zwischen Pilgerorten und anderen Zentren 
zu unterscheiden, die primär eine andere Funktion haben, 
aber auch von Pilgern besucht werden?

• Können Kirchen per se als christliche Pilgerstätten an-
gesehen werden, obwohl die betreffenden literarischen 
Quellen dazu nicht zur Verfügung stehen? 95

Das Baukonzept einer Pilgeranlage (und damit auch ihre 
Größe) konnte recht unterschiedlich sein und war abhängig 
von der Anzahl der Pilger, der topographischen Situation, den 
finanziellen Möglichkeiten usw. Ein größerer Pilgerort bein-
haltete oft ein Kloster, eine Anlage mit einem Taufbecken und 
einen monumentalen Eingang (z. B. ein großes Treppenhaus 
und / oder ein Tor). Die Kirche, in der Objekte der Verehrung 
gezeigt wurden, konnte eine beachtenswerte Größe errei-
chen 96. Es gab logistische Einrichtungen wie Zisternen, Xeno-
dochia und Ställe. Dies alles sind zwar für ein Pilgerzentrum 
wichtige Indikatoren, einige (manchmal sogar die meisten) 
von ihnen können jedoch fehlen. Es gibt deshalb oft klare 
Hinweise, dass es sich um einen Pilgerort handelt, in vielen 
Fällen sind diese jedoch ungenügend, und eine Bestimmung 
als Pilgerort ist somit unsicher. Man kann nur vermuten, dass 
dies der Fall bei Orten ist, die zwar auch von Pilgern besucht 
wurden, primär jedoch eine andere Funktion hatten. Neben 
schriftlichen Quellen und epigraphischen Funden sind es ins-
besondere Pilgerflaschen und Andenkengegenstände, die 
einen Pilgerort für uns sichtbar machen 97.

Devotionalien, Votive und Pilgerandenken 98 lassen sich 
als Belege sowohl der antik-pa ga nen, jüdischen, christlichen 
als auch der islamischen Pilgerfahrt anführen. Ihre Existenz 
in der griechisch-römischen Welt ist meiner Ansicht nach ein 
weiteres Argument für das Phänomen des Pilgerwesens in 
der antiken Kultur. Als ein bekanntes Beispiel der antiken De-
votionalien lassen sich die kleinen Figuren der Göttin Artemis 
in Ephesos anführen, Nachahmungen des berühmten Kult-
bildes der Artemis. Christliche Pilgerampullen, in denen das 
Wunderwasser aus einer Quelle mitgenommen wurde, haben 
zum Teil pa ga ne, zum Teil jüdische Vorläufer. Das Weihwas-
ser spielte im Isis-Kult eine Rolle, der Wassereimer (situla) 
gehörte zu den Kultgefäßen im Isistempel 99. Lampen und 
Glasgefäßen begegnet man auch als jüdische Votive, unter 
den Symbolen ist hierbei insbesondere auf den siebenarmigen 
Leuchter (die Menora) hinzuweisen. Auch jüdische Pilger (wie 
später die Christen) hatten somit den Brauch, Öl aus Lampen 
mitzunehmen, die an ihren heiligen Stätten brannten 100. Eine 
Sonderstellung haben die in Jerusalem gefundenen Pilger-

 95  Pülz, Archaeological Evidence 228.
 96  Christens, Tebessa 283.
 97  Pülz, Archaeological Evidence 230.
 98  Zur Definition der drei Begriffe vgl. Künzl / Koeppel, Souvenirs 68.
 99  Zu Juvenals Satire, wonach die Frauen Roms bis an das Ende der Welt zu 

einem Isis-Heiligtum pilgern würden, vgl. Kap. »Ägypten als Ziel intellektueller 
Pilgerfahrten« (S. 52-54).

100  Künzl / Koeppel, Souvenirs 68-77.
101  Vgl. Kap. »Multireligiöse (?) Pilgerflaschen«.

102  Rich, City. – Christie, Towns in Transition. – Krause / Witschel, Stadt in der 
Spät antike.

103  Vgl. Kap. »Tempelzerstörungen. Einstellung der Christen zu den pa ganen Bau-
ten in der Spät antike«.

104  Muth, Kultur. – Raeck, Modernisierte Mythen. – Drbal, Sókratés.
105  Die ekphrastische Schule von Gaza: Lauritzen, Exegi monumentum. – Drbal, 

Ekphrasis Eikonos. – Nonnos von Panopolis: Lauritzen, Ekphraseis. – Drbal, 
Béroé et Amymôné.

106  P. Brown, Late Antiquity. – Marrou, Décadence. – Brenk, Innovation.
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der Kirchengeschichten, um die ecclesia triumphans darzu-
stellen. Deshalb mag es überraschend erscheinen, dass der 
gewaltsame Umgang mit Heiden und ihren Kultstätten in 
diesen Werken eigentlich marginal war 112. Von den 75 Kult-
zerstörungen werden 48 explizit auf den Kaiser als Akteur 
bezogen, wobei der Schwerpunkt in der Regierungszeit Kon-
stan  tins des Großen liegt; die Hauptquelle ist dabei Eusebios’ 
Vita Con stan  tini. 

Eusebios bemühte sich in der Vita Con stan  tini, den Kai-
ser den Zeitgenossen und der Nachwelt als Verfechter einer 
aggressiven antiheidnischen Politik vorzustellen und ihn vor 
allem als einen systematischen Zerstörer heidnischer Kultstät-
ten zu präsentieren: 

»Während [Kon stan  tin] seinen Erlöser, Gott, fortwährend 
etwa so ehrte, widerlegte er den die Dämonen verehrenden 
Wahn der Heiden auf mannigfaltige Art. Deshalb wurden 
mit Recht die Türen in den Eingangshallen ihrer Tempel in 
den jeweiligen Städten auf Befehl des Kaisers entfernt, so 
dass sie offen zugänglich waren. Von anderen wurde das 
Dach auf der Decke zerstört, indem die Dachziegel abgenom-
men wurden. Von wieder anderen wurden die ehrwürdigen 
Bronzefiguren, derer sich die Alten in langen Zeiten trügerisch 
gebrüstet hatten, vor allen offen auf allen Marktplätzen der 
Kaiserstadt ausgestellt, damit sie zum schändlichen Anblick 
den Zuschauern bereitstünden [...] 113«.

»Auch in anderen Eparchien kamen die Menschen scha-
renweise von selbst und schlossen sich dem Wissen über 
den Erlöser auf dem Land und in den Städten an. Die zuvor 
von ihnen als heilig verehrten Gegenstände, die aus dem 
Material zahlreicher hölzerner Götterbilder bestanden, lie-
ßen sie verschwinden, als ob sie nichts gewesen wären, ihre 
hochgebauten Tempel mit den zugehörigen Sakralbezirken 
zerstörten sie, ohne dass man es ihnen befohlen hätte, auf 
den Grundfesten errichteten sie Kirchen und legten den frü-
heren Irrglauben ab 114«.

Das von Eusebios beschriebene Vorgehen gegen die heid-
nischen Tempel fand in Wahrheit nicht unter Kon stan  tin, 
sondern – wie im Folgenden ausführlicher beschrieben wird – 
erst viel später statt. Die Vita Con stan  tini von Eusebios, dies 

betrifft 107. In diesem Zusammenhang geht es um die Frage 
nach den Kontakten zwischen den religiösen Gruppen. Hei-
den, Juden und Christen hatten in der Spät antike – trotz der 
vielen Unterschiede, die in der gegenseitigen Polemik hervor-
gehoben werden – ähnliche Muster des religiösen Verhaltens, 
d. h. der religiösen Gewohnheiten und des Glaubens 108. 

Tempelzerstörungen. Einstellung der Christen 
zu den pa ga nen Bauten in der Spät antike

Mit der Frage nach der Kontinuität zwischen dem antik-pa-
ga nen und christlichen Pilgerwesen ist auch die Problematik 
der pa ga nen Tempel in der Spät antike verknüpft, die mehrere 
Fragestellungen beinhaltet. Welche Einstellung hatten seit 
Anfang des 4. Jahrhunderts die Christen zu den pa ga nen 
Tempelbauten? In welchem Maße verwendeten die frühen 
Kirchen Baustrukturen der pa ga nen Tempel, und kann man 
diesbezüglich von einer Kontinuität sprechen? Falls die beste-
henden Baustrukturen verwendet wurden, war eine friedliche 
Nachnutzung eines offen gelassenen Tempels häufiger, oder 
wurde ein noch bestehender antiker Tempel gewaltsam in 
eine Kirche umgewandelt?

Gewaltakte gegen heidnische Kultstätten waren den Chris-
ten der ersten drei nachchristlichen Jahrhunderte fremd 109. 
Die frühesten Indizien für christliche Übergriffe auf heidnische 
Götterbilder oder die Störung von pa ga nen Kulthandlungen 
finden während der Christenverfolgungen der Tetrarchenzeit 
statt. Die ersten Fälle von Tempelzerstörungen datieren in den 
christlichen schriftlichen Quellen erst in die Zeit Kon stan  tins 
des Großen und sind unmittelbar mit seiner Person und seinen 
religionspolitischen Maßnahmen verbunden. Wie die archäo-
logische Forschung nachweisen konnte, sind jedoch diese 
christlichen Quellen diesbezüglich recht unglaubwürdig 110.

Das Thema der Tempelzerstörungen ist mit der Gattung 
der Kirchengeschichte 111 eng verknüpft, die die wichtigste 
Quelle für die Konflikte zwischen den Christen und Heiden 
in den Metropolen des Ostens (Serapeion von Alexandria, 
Apollonheiligtum in Daphne) ist. Die Tempelzerstörungen 
sind auf den ersten Blick ein selbstverständlicher Bestandteil 

107  Vgl. P. Brown, Christianization.
108  Stroumsa, Religious Contacts 21.
109  Thornton, Destruction 123. – Pagoulatos, Destruction 152.
110  Hahn, Tempelzerstörung 270. – Metzler, Enteignung 28-32.
111  Wir begrenzen uns hier (U. Gotter folgend) auf die Kirchenhistoriker des 4. 

und der ersten Hälfte des 5. Jhs. (Eusebios, Rufinus, Sokrates Scholastikos, 
Sozomenos, Theodoretos), also auf die Zeit, als der Kampf gegen das Hei-
dentum gerade anfing (Eusebios) bzw. noch nicht entschieden war. Gotter, 
Tempelzerstörungen 44-45. – Trombley, Hellenic Religion II 380-386.

112  Einschließlich der kaiserlichen Gesetzgebung gibt es in allen Kirchengeschich-
ten nur 75 solche Fälle, dazu weitere 12 in Eusebios’ Vita Con stan tini. Wenn 
man nur Fälle konkreter Störung individueller und namentlich aufgeführter 
Kulte berücksichtigt, sind es nur 45 Erzählungen für alle fünf Autoren. Dabei 
muss jedoch berücksichtigt werden, dass viele Zerstörungen mehrfach er-
wähnt wurden (lediglich drei Fälle sind nur in einem Text belegt, alle übrigen 
werden mindestens zweimal erwähnt, der überwiegende Teil drei-, vier- oder 
fünfmal) – insgesamt erfahren wir nur von 17 verschiedenen Fällen von christ-

lichen Angriffen auf pa gane Kulte. Die Tempelzerstörungen bilden somit in 
den Kirchengeschichten einen nur »schmalen, sozusagen kanonisierten Vor-
rat, der im Laufe der Entwicklung nicht wesentlich erweitert wurde«. Vergli-
chen mit den innerchristlichen Konflikten stellen die Konflikte zwischen den 
Heiden und Christen einen unbedeutenden Bestandteil dieser Werke dar. Die 
Einstellung der Herrscher zu pa ganen Kultstätten ist nämlich eher nur als 
Hintergrund für die Beurteilung der Rechtgläubigkeit des jeweiligen Kaisers 
zu betrachten; mit der Bezeichnung »heidnisch« wurde ein häretischer Kai-
ser denunziert. Gotter, Tempelzerstörungen 45-46 (mit Verweisen auf kon-
krete Stellen). 50-57. Zur Statistik vgl. das von J. Hahn 2004-2005 geleitete 
DFG-Projekt »Kampf um Kultstätten. Sakraler Ort und religiöser Konflikt in 
der Spät antike« (http://gepris.dfg.de/gepris/projekt/5420281/ergebnisse 
[6.10.2017]). 

113  Eus. VC 3,54,1 (Übersetzung mit freundlichen Änderungen von Prof. P. Schrei-
ner). Der Text schließt unmittelbar an die Abschaffung der pa ganen Verehrung 
von Mamre an.

114  Eus. VC 4,39,2. 
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Die Zerstörung der Tempel durch Kon stan  tin sind in das 
Buch der Vita Con stan  tini eingebunden, in dem Eusebios 
ausführlich die kirchenpolitischen Maßnahmen und religiösen 
Akte des Kaisers schildert und dadurch seine eindeutige und 
vorbildliche Hinwendung zum Christentum zum Ausdruck 
bringen will. Den Rahmen für die Schilderung der Errichtung 
der Grabeskirche bildet die Haltung des Kaisers beim Konzil 
von Nikaia; sie geht dann zum reichsweiten Vorgehen Kon-
stan  tins gegen die Götzenverehrung über (Zerstörung der 
Idole von Mamre, des Aphrodite-Tempels in Aphaka, des 
Asklepios-Heiligtums in Aigaiai, des Aphrodite-Kultes in Heli-
opolis). Das Zerstören von Tempeln im Auftrag des Kaisers soll 
hier als Zeugnis der Bekehrung des Kaisers und seines recht-
gläubigen religiösen Engagements verstanden werden 122.

Eusebios’ Vita Con stan  tini wurde zu einer wesentlichen 
Quelle für die Schilderung der von Kon stan  tin angeordneten 
Tempelzerstörungen bei Sokrates Scholastikos und Sozome-
nos: Auch hier findet man die »klassischen« Tempelzerstörun-
gen von Aphaka, Aigaiai, Heliopolis, Jerusalem und Mamre. 
Sie gruppieren sie jedoch im Unterschied zu Eusebios anders, 
und zwar verbinden sie diese Fälle mit dem Verbot der Gla-
diatorenspiele, der Tempelprostitution, der pa ga nen Feste 
und insbesondere mit dem kon stan  tinischen Kirchenbaupro-
gramm als markantestem Zeichen der kaiserlichen Frömmig-
keit, die seinen politischen Erfolg garantiert 123. 

Was sagen Quellen über die Zerstörungen pa ga ner Tempel 
im 4. Jahrhundert? Kon stan  tin ließ angeblich die heidnischen 
Tempel zur Geldbeschaffung systematisch plündern, ihrer 
Weihegeschenke berauben und Kultstatuen einschmelzen. 
Dem Codex Theodosianus zufolge nahm Con stan  tius II. die 
Tempel im Jahre 346 n. Chr. sogar vor christlichen Übergriffen 
in Schutz, verfügte aber später (356) ihre Schließung 124. Wäh-
rend der Regierungszeit von Julian Apostata (361-363) kam 
es im Rahmen seiner antichristlichen Politik zu einer kurzen 
Gegenreaktion: Pagane Tempel werden nicht mehr zerstört, 
einige werden vielmehr wieder aufgebaut und die Tempel-
zerstörer hart bestraft; der Kaiser befahl sogar, christliche 
Kirchen zu zerstören 125. Bis zum Ende des 4. Jahrhunderts 

sollte bei der Beurteilung des Textes beachtet werden, ist eine 
Schrift enkomiastischer Gattung, die nicht nach nüchterner 
Objektivität strebt 115. 

Nach Eusebios erließ Kon stan  tin sogar ein Verbot der 
Durchführung jeglicher Opfer und befahl, alle heidnischen 
Tempel zu schließen 116 – eine Haltung, die aufgrund ande-
rer literarischer Quellen und der archäologischen Forschung 
durchaus nicht haltbar ist 117. Kon stan  tins Religionspolitik ist 
ein sehr breites und in der Forschung unterschiedlich gewer-
tetes Thema, das hier nicht ausführlicher betrachtet werden 
kann, doch meine ich, dass es (gegenüber den pa ga nen 
Kulten) eine Politik religiöser Toleranz war 118.

Zu den wenigen auch archäologisch belegten Fällen der 
Umwandlung eines Tempels in eine Kirche schon in der Zeit 
des Eusebios gehört der Bau der Grabeskirche in Jerusalem 
an der Stelle eines Aphrodite-Tempels. Dies hängt jedoch mit 
der besonderen Bedeutung dieser Kirche für das Christentum 
zusammen und kann nicht als ein Regelfall betrachtet wer-
den. Der Christianisierungsprozess in Jerusalem fand schon 
im 4. Jahrhundert statt, wobei es sich innerhalb Palästinas um 
eine Ausnahmesituation handelte 119. Doch auch hier konnte 
die Archäologie den Bericht des Eusebios revidieren. Ihm 
zufolge sollte nämlich die Stelle der künftigen Grabeskirche 
gründlichst gereinigt werden, damit von dem pa ga nen Tem-
pel nichts übrig bleibt. Kaiser Kon stan  tin habe angeblich den 
Befehl dazu gegeben,

»das Material der zerstörten Bauten, das aus Steinen und 
Hölzern bestand, fortzuschaffen und weit weg von diesem 
Ort zu bringen. [...] Doch reichte es auch nicht, nur bis zu 
diesem Punkt vorzugehen, sondern er [Kon stan  tin] ließ selbst 
den Erdboden, nachdem er eine große Tiefe hatte aushe-
ben lassen, mitsamt dem Schutt irgendwo weit außerhalb 
fortbringen, weil er durch das Blut der Dämonenopfer ver-
schmutzt war 120«.

Bei den Grabungen unterhalb der Grabeskirche wurden je-
doch Fundamente des zerstörten Aphrodite-Tempels nach-
gewiesen, die nicht bis auf die Grundmauern abgetragen 
worden waren 121.

115  Wallraff, Maßnahmen Kon stan tins 7-8.
116  Eus. VC 2,45,1; 4,23.
117  Hahn, Tempelzerstörung 272-273. Kritisch zu den bei Eusebios erwähnten 

Tempelzerstörungen vgl. der Kommentar zur Übersetzung der Vita Con stan-
tini bei Cameron / Hall 301-305. 

118  Barnes, Con stan tine 211. Ausführlicher: Barnes, Religious Policies. Wienand, 
Religiöse Toleranz 90-92.

119  Vgl. hierzu ausführlicher Kap. »Interreligiöse Kontakte in der Spät antike: Bei-
spiel Palästina«.

120  Eus. VC 3,26(6)-27. Dieser detaillierten Schilderung der Zerstörung des Aphro-
dite-Tempels folgt bei Eusebios die unerwartete Entdeckung der Grabeshöhle 
Christi (3,28), was einigermaßen Eusebios’ Intentionen erklärt. Vgl. Rosen, 
Kon stan tin 335. Vergleich mit Mamre: Wallraff, Maßnahmen Kon stan tins 13.

121  Corbo, Santo Sepolcro 34-37. – Hahn, Tempelzerstörung 270-271. Als glaub-
würdig betrachten Eusebios’ Aussage u. a.: Pagoulatos, Destruction 153 und 
Hanson, Transformation 258. Anschließend erwähnt R. P. C. Hanson die Zer-
störung pa ganer Tempel an zwei weiteren Orten: Mamre und Aphaka, wobei 
an erstgenannter Stelle dann eine Kirche errichtet wurde. Vgl. Hanson, Trans-
formation 258. Diesen Orten, mit besonderem Augenmerk auf die Glaubwür-
digkeit der ebenfalls von Eusebios stammenden Informationen, widmen wir 
uns im Kap. »Multireligiöse Pilgerorte im Nahen Osten« (insb. Mamre).

122  Gotter, Tempelzerstörungen 48.
123  Gotter, Tempelzerstörungen 49. – Kon stan tin als die Schlüsselfigur des antipa-

ganen Kampfes fand aus der Perspektive des 5. Jhs. einen natürlichen Gegen-
pol im Zerrbild Julians: Der erste christliche Kaiser und der Apostata wurden 
typologisch gegenübergestellt. Dabei war das Motiv der Tempelzerstörungen 
zentral, denn Julian habe die Tempel wieder eröffnet, die verbotenen Opfer-
handlungen erlaubt, ein verstummtes heidnisches Orakel wieder belebt und 
sogar den Plan gehabt, den jüdischen Tempel von Jerusalem neu zu errichten. 
Dabei seien die früheren Tempelzerstörer zur Rechenschaft gezogen worden 
und hätten das Martyrium erlitten. Die Antinomie von Kon stan tin und Julian 
bildet deshalb beim Motiv der Tempelzerstörungen eine ganz besondere Rolle. 
Vgl. Gotter, Tempelzerstörungen 49-50.

124  Cod. Theod. 16,10,3 (Schutzbestimmung); 16,10,4 (Tempelschließung). Vgl. 
Deichmann, Frühchristliche Kirchen 105. – Hahn, Tempelzerstörung 273. – 
Caillet, Transformation 194. – Meier, Alte Tempel 366-368.

125  Deichmann, Frühchristliche Kirchen 106. – Als Beispiel für die Wiedererrich-
tung eines pa ganen Tempels kann das syrische Dorf ʿAnz, knapp 35 km von 
Bosra entfernt, genannt werden. Seine Bewohner verkündeten stolz, den 
Tempel am 20. Februar 362 wieder aufgebaut zu haben, womit sie Julians 
Gesetz über die Wiedererrichtung der Tempel befolgten. Vgl. Rosen, Julian 
308.
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Phase, insbesondere im 4. Jahrhundert, seien profane Bau-
ten in Kirchen umgewandelt worden, in der zweiten Phase 
dann offizielle Gebäude; erst in der dritten Phase (im 5. und 
6. Jahrhundert) seien auch pa ga ne Tempel in Kirchen trans-
formiert worden 132. 

In den vielen Jahrzehnten nach der Veröffentlichung von 
Deichmanns Artikel konnte die Archäologie nicht nur unzäh-
lige weitere Beispiele von Transformationen pa ga ner Tempel 
in christliche Kirchen liefern, sondern auch in den schon 
bekannten Fällen neues Licht auf die Problematik werfen 133. 
So konnte die Forschung nun präzisere Fragen stellen: Wann 
fand diese Umwandlung statt? Wurden Tempel zuerst auf-
gegeben oder zerstört? Erfolgte ihre Umnutzung zu Kirchen 
unmittelbar nach der Auflassung oder Zerstörung oder erst 
später? Wurde der ganze Tempel oder nur Teile in eine Kirche 
umgewandelt? Man wurde sich dessen bewusst, dass diese 
Transformation in einem breiteren Rahmen der Transforma-
tion der spät antiken Stadt betrachtet werden musste 134. 

In einigen Fällen, die insbesondere in Syrien und Palästina 
häufig waren, war die Umwandlung gewaltsam: Vor dem 
Bau der christlichen Kirche wurde der pa ga ne Tempel nahezu 
ganz zerstört. Dies war auch im Fall des Aphrodite-Tempels 
in Jerusalem so, an dessen Stelle die Grabeskirche errichtet 
wurde. Wie wir betont haben, war jedoch auch hier die Zer-
störung nicht so vollständig, wie uns Eusebios glauben lässt. 
Die Grabeskirche muss jedoch als ein Sonderfall betrachtet 
werden, wollte man doch in der christlichen Tradition dort 
den Ort der Kreuzigung Christi: Golgotha sehen 135. In Caesa-
rea Maritima wurde an Stelle des pa ga nen, unter Herodes 
errichteten Tempels eine oktogonale Kirche errichtet, die 
von H. G. Holum als ein Martyrium gedeutet wurde 136. In 
anderen Fällen wurde eine Kirche nur in Teilen des pa ga nen 
Tempels errichtet. Als Beispiel lässt sich die vermutlich unter 
Theodosios I. im Vorhof des großen Jupiter-Tempels von Baal-
bek / Heliopolis erbaute Kirche anführen, durch deren Lage 
der Zugang zum Tempel behindert wurde; bei ihrer Errichtung 

wurden, vor allem im Westen, Gesetze zum Schutz der Tem-
pel als historischer Monumente erlassen 126. Für das Jahr 435 
wird im Codex Theodosianus die Zerstörung der Tempel durch 
die Magistrate gefordert 127.

Entstanden die christlichen Kirchen an Stelle der pa ga-
nen Tempel, wobei sie ihre Baustruktur (zumindest teilweise) 
nutzten, oder eher an einer »neuen« Stelle? Als erster be-
fasste sich Friedrich Wilhelm Deichmann umfassend mit der 
Umwandlung der pa ga nen Tempel in christliche Kirchen. In 
seinem 1939 publizierten Aufsatz »Frühchristliche Kirchen 
in antiken Heiligtümern« kam er zu folgenden Schlussfolge-
rungen:

»Die Wandlung des antiken Heiligtums ist das Symbol 
der ecclesia triumphans. Gestalt, Sinn und Wesen wurden 
bewusst zerstört. Denn der Tempel konnte nicht Vorläufer 
der Kirche sein, sondern nur als Spolie verwendet werden: 
ohne das Kultbild wird dessen Gehäuse, die Cella, der Kern 
des Tempels, sinnlos. Die Kirche tritt in ihrem Sinn nicht an die 
Stelle des Tempels, sondern an Stelle des gesamten Temenos 
[...] 128«.

F. W. Deichmann präsentierte im zweiten Teil seines Artikels 
eine Liste von zu seiner Zeit (1939) bekannten pa ga nen Hei-
ligtümern, die im östlichen Mittelmeerraum 129 in eine Kirche 
umgewandelt worden waren. In dieser Liste konnte er nur 77 
solcher Fälle anführen; die archäologische Erforschung der 
spät antiken Kunstdenkmäler im Osten des Römischen Reiches 
stand ja in dieser Zeit erst in Anfängen 130.

Stellen wir uns die für die Kontinuität in der Spät antike 
wichtige Frage, wie viele Kirchen prozentual wieder benutzte 
pa ga ne Tempel waren. Das angeführte Zitat aus dem Ar-
tikel von F. W. Deichmann zeigt klar, dass dieser Forscher 
eine solche Transformation als eher selten betrachtete 131. 
Jan Vaes war der Ansicht, dass 30-50 % der frühchristlichen 
und frühmittelalterlichen Kirchen wieder verwendete pa ga ne 
Tempel oder profane Bauten gewesen seien. In der ersten 

126  Cod. Theod. 6,10,15; 16,10,18. 
127  Cod. Theod. 16,10,25. Die sich im Codex Theodosianus auf die Schließung 

und Zerstörung beziehenden Passagen sind jedoch mit Vorsicht zu beurteilen, 
da sie oft im Widerspruch stehen. Vor allem ist es jedoch schwierig, die Wirk-
samkeit solcher Gesetzgebung zu beurteilen. Vgl. Ward-Perkins, End of the 
Temples 187. – Hahn, Gesetze.

128  Deichmann, Frühchristliche Kirchen 114.
129  In folgenden Regionen: Syrien und Palästina (1-32), Ägypten (33-55), Klein-

asien und Kon stan tinopel (56-72), Griechenland (73-77). Nicht betrachtet 
wurde somit im Osten des Reiches der restliche Balkanraum und die Ky-
renaika.

130  Deichmann, Frühchristliche Kirchen 115-134. Bei einigen der erwähnten Fälle 
schöpfte der Autor nur aus schriftlichen Quellen, doch waren mehrheitlich 
archäologische Forschungen seine Hauptquelle. Einige der (späten byzantini-
schen) schriftlichen Quellen erweisen sich jedoch als nicht glaubwürdig und 
sollten aus seiner Liste gestrichen werden. Vgl. Ward-Perkins, Sacred Space 
286. Allgemein zur Unglaubwürdigkeit der schriftlichen Quellen, die sich auf 
die Zerstörung der pa ganen Tempel beziehen, vgl. Ward-Perkins, End of the 
Tempels 187. – F. W. Deichmann verweist in seinem Text auf die bedeutenden 
Unterschiede zwischen dem Ost- und Westteil des Reiches. Für das Westreich 
kann er nur zwölf Fälle (Nr. 78-89) aus Italien, Sizilien, Gallien und Nordafrika 
anführen. Vgl. Deichmann, Frühchristliche Kirchen 134-136. Schon zu seiner 
Zeit konnte also die Schlussfolgerung gezogen werden, dass es im West-

mittelmeerraum nur selten zur Transformation des pa ganen Tempels in eine 
christliche Kirche kam. In den wenigen bekannten Fällen ist festzustellen, dass 
diese erst später stattfand, nachdem die Christen die Tempel im 4. und 5. Jh. 
vermieden und ihre Kirchen an anderen Stellen errichteten. Der erste Fall ist 
um 500 bekannt, zu den bekannten Transformationen des Concordia-Tempels 
von Agrigento und des Pantheons in Rom kam es erst um 600. Vgl. Ward-Per-
kins, Sacred Space 286-287. 

131  Vgl. Anm. 124. 
132  Vaes, Christliche Wiederverwendung 310-313. Betrachtet wird dabei der 

ganze Mittelmeerraum, also sowohl Osten als auch Westen. 
133  Ward-Perkins, Sacred Space 285. – Kilikien: Bayliss, Cilicia. – Syrien: Freyber-

ger, Nachnutzung. 
134  Wichtig ist diesbezüglich insbesondere, inwieweit die spät antike Stadt ihren 

klassischen Charakter mit den öffentlichen Gebäuden behielt oder umgekehrt 
verlor. Dies war im Westmittelmeerraum viel häufiger als im Osten, wodurch 
sich die in Anm. 129 erwähnten wenigen Fälle der Transformation erklären 
lassen. Im Westen erschufen somit die Christen in den meisten Fällen eine 
völlig neue sakrale und monumentale Topographie, die an die traditionelle 
pa gane Topographie nicht anschloss. Vgl. Ward-Perkins, Sacred Space 287. 

135  Caillot, Transformation 196.
136  Holum, Caesarea 161-164. Vgl. Ward-Perkins, Sacred Space 287-288. – Avner, 

Octagonal Church.
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und die innere Anordnung sein, die der neuen Liturgie nicht 
entsprachen und die umzugestalten zu aufwändig gewesen 
wären 144. 

Bei Meriamlik, 8 km südlich der Stadt Seleukia am Kaly-
kadnos (Isaurien) gelegen, existierte in römischer Kaiserzeit 
ein Orakelheiligtum des Apollon Sarpedonios, das vermutlich 
an der Stelle des Kultortes vom lokalen Heros Sarpedon ent-
stand. Das Orakel befand sich schriftlichen Quellen zufolge 
in einer Höhle, die unter dem Kloster des hl. Theodoros ver-
mutet wird, wo der Felsen direkt bis ans Meer kommt; bisher 
konnte sie jedoch archäologisch nicht nachgewiesen werden. 
Aus mehreren Quellen geht hervor, dass die Orakelstätte 
eines der bedeutendsten regionalen Heiligtümer war, dessen 
Feier viele Pilger anzog 145. 

In Konkurrenz zum Orakelheiligtum des Apollon Sarpe-
donios entstand in frühchristlicher Zeit das Heiligtum der 
hl. Thekla. Über die Wende von der pa ga nen zur christlichen 
Orakelstätte besitzen wir zahlreiche schriftliche Zeugnisse. 
Sowohl in der Thekla-Vita als auch in der Mirakelerzäh-
lung 146 spielt der Kampf der Heiligen gegen die alten Götter 
eine entscheidende Rolle. Die Bekämpfung des Kultes des 
Apollon Sarpedonios wird jedoch gegenüber den anderen 
pa ga nen Kulten privilegiert. Am Ende der Thekla-Akten 
wird Theklas Dasein als Bollwerk gegen den Orakelkult des 
Apollon Sarpedonios (und gegen die Stadtgöttin Athena) 
interpretiert 147. In den Thaumata beschreiben die ersten vier 
Mirakel die Vertreibung der alten Götter: Apollon Sarpedo-
nios, Athena, Aphrodite und Zeus. Nur der Sieg über Apollon 
Sarpedonios wird jedoch persönlich von Thekla ausgefoch-
ten; es scheint, dass er sozusagen das Begründungswunder 
ihrer Macht ist 148.

U. Gotter erklärt diesen unterschiedlichen Zugang durch 
die Zugehörigkeit der jeweiligen heidnischen Gottheit entwe-
der zur politischen oder persönlichen Religiosität. Waren die 
anderen Gottheiten Bestandteile der politischen Stadtkulte, 
die an ihr Ende gelangten, als sich – mit der Etablierung der 
christlichen Gemeinde – ein wesentlicher Teil der Bevölkerung 
den städtischen Kultfeiern entzog, war der Kult des Apollon 
Sarpedonios ein prominenter Heil- und Orakelkult, dessen 
Kern die persönliche Hinwendung war. Die persönliche Reli-
giosität war notwendigerweise wesentlich ausdauernder 149. 

wurde auch der an ihrer Stelle liegende Altar zerstört 137. Diese 
im Westen des Reiches kaum bekannten Beispiele sind als 
eine bewusste Aneignung und Entweihung pa ga ner Tempel 
zu deuten 138. 

In Palästina ist es jedoch selten, dass an die Stelle eines 
pa ga nen Tempels eine christliche Kirche trat. Es gibt drei 
Fälle (u. a. Dora / Dor), in denen eine christliche Kirche zwar 
an Stelle eines Tempels errichtet wurde, es jedoch keinen un-
mittelbaren Bezug zwischen seiner Zerstörung und dem Bau 
der Kirche gibt. In acht Fällen (u. a. bei der Kathedrale von 
Gerasa) ist dieser Bezug nicht eindeutig. In sieben bekannten 
Fällen (u. a. Elusa) konnten Grabungen von frühchristlichen 
Kirchen die Überreste eines angenommenen Tempels bisher 
nicht belegen oder es konnte der Bezug der Kirche und eines 
nahe gelegenen Tempels festgestellt werden 139.

Zur Frage der Transformation eines pa ga nen Tempels in 
eine christliche Kirche konnten in letzter Zeit Grabungen in 
Chhim und Meriamlik bedeutend beitragen, die hier des-
halb als Beispiele angeführt werden. Dank der seit 1996 
bestehenden Ausgrabungen gehört das Heiligtum von Ch-
him zu den am besten erforschten spät antiken Anlagen im 
Nahen Osten 140. Die erhaltenen Bauten stammen aus der 
Zeit zwischen dem 1. und 7. Jahrhundert 141, der Ort ist so-
mit ein gutes Bespiel für eine Transformation der pa ga nen 
in christliche Bauten. Die Kultbauten befinden sich auf der 
ersten Terrasse: im 1. Jahrhundert bestand das Heiligtum aus 
einem großen unbebauten Hof; im 2. und 3. Jahrhundert 
wurden hier ein vermutlich dem Gott Baʿalšamem geweihter 
Tempel 142 und ein Altar errichtet. Der Tempel wurde den Au-
toren zufolge erst am Ende des 5. Jahrhunderts für den Kult 
geschlossen, die Cella wurde für landwirtschaftliche Zwecke 
(möglicherweise als eine Ölpresse) genutzt 143. Am Ende des 
5. Jahrhunderts – also in einer Zeit, als der Tempel schon 
geschlossen war – wurde gegenüber dem pa ga nen Tempel 
eine dreischiffige Kirche mit Narthex gebaut; der frühere 
Altar wurde nun als Sakristei genutzt. Die Kirche entstand 
also nicht an der Stelle des Tempels, benutzte jedoch viele 
seine Bauelemente (sog. Spolien): Säulen, Kapitelle, einige 
Steinblöcke usw. Der Grund, warum die Christen den Tem-
pel nicht in eine Kirche transformiert haben, mag – wie in 
den anderen Fällen – seine Orientierung, seine Dimensionen 

137  Westphalen, Basilika 70-71. Zu Eusebios: Wallraff, Maßnahmen Kon stan tins 13.
138  Ward-Perkins, Sacred Space 288. 
139  Vriezen, Churches 73-74. – Dor: Dauphin, Dor.
140  Eine Übersicht vgl. Gernez / Périssé-Valero, Liban 141-151. Ausführlicher: 

Waliszewski, Chhîm-Marjiyat. Chhim befindet sich nordöstlich von Sidon auf 
den Ausläufern des Libanon-Gebirges, auf einer Reihe von Terrassen 550 m ü. 
NN. Die Ausgrabungen werden durch ein libanesisch-polnisches Team unter 
Leitung von Tomasz Waliszewski (Universität Warschau) durchgeführt. – An-
grenzend wurde ein Dorf ausgegraben, in dem unter anderem eine Ölpresse 
freigelegt wurde; die Verarbeitung von Oliven gehörte zur Hauptbeschäfti-
gung der Bewohner. Gernez / Périssé-Valero, Liban 152-154.

141  Sondagen bewiesen jedoch eine viel ältere Nutzung der Anlage seit dem 5. Jh. 
v. Chr. Vgl. Périssé-Valéro, Sanctuaire 70-73.

142  Zur möglichen Verehrung des Gottes Baʿalšamem in diesem Tempel vgl. Niehr, 
Baʿalšamem 73-75.

143  Gernez / Périssé-Valero, Liban 142-149.

144  Gernez / Périssé-Valero, Liban 150-151. Die Datierung der Kirche ermöglicht 
eine Mosaikeninschrift am Eingang (498 n. Chr.).

145  Der Heide Zosimus behauptet, Apollon Sarpedonius habe die Stadt Seleukia 
vor einer Heuschreckenplage gerettet und zwar dadurch, dass er Vögel gesandt 
habe, die in der Nähe des Tempels am Kap Sarpedon lebten. Auch Kaiser Aure-
lian soll das Orakel 270 n. Chr. befragt haben, bevor er seine Expedition gegen 
die Königen Zenobia unternahm (Zos. hist. 1,57,2-4). Der Christ Tertullian be-
zeichnet es als eines der Traumorakel in der Troas (Tert. anim. 46). Zu Tertullians 
Bemerkung, die Sarpedon, dessen Leiche ja nach Lykien gebracht worden war, 
mit der Troas verbindet vgl. Rohde, Cult of Souls 151 Anm. 99. 

146  Der anonyme Autor, der sich mit der hl. Thekla beschäftigte, hat über sie zwei 
Werke geschrieben: eine Vita der Heiligen (Praxeis) und einen Bericht über ihre 
Wunder (Thaumata). Ausführlich Davies, Saint Thecla 39-47.

147  Vita Thecl. 27,53-62.
148  Gotter, Thekla gegen Apoll 193.
149  Gotter, Thekla gegen Apoll 194-195. Vgl. Friese, Wahn- und Wahrsagen 143-

145.
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Im Leben des hl. Porphyrius von Marcus Diaconus gibt es 
eine interessante Beschreibung dessen, wie die Christen die 
Errichtung von Kirchen in heidnischen Heiligtümern emp-
fanden. Das Werk gibt uns wichtige Informationen über die 
Christianisierung von Gaza in den Jahren 395 bis 420, als 
Porphyrios Bischof der Stadt gewesen sein soll 157. Nach der 
Zerstörung von Statuen und anderen heiligen Gegenständen 
im Tempel des Zeus Marnas in Gaza (sog. Marneion) began-
nen die Christen zu diskutieren, wie seine Struktur weiterver-
wendet werden sollte. Einige wollten sie niederreißen, andere 
verbrennen, weitere vertraten die Ansicht, dass sie gereinigt 
und durch Neubau einer Kirche geweiht werden sollte. Da 
sie sich nicht einigen konnten, ordnete der Bischof Gebete 
und Fasten an, um so einen Fingerzeig Gottes zu erhalten. 
Am Abend verkündete ein siebenjähriger Junge den Orakel-
spruch: Der Tempel solle niedergebrannt werden, weil hier 
viele Verbrechen, insbesondere Menschenopfer, begangen 
worden seien 158. Porphyrios wollte jedoch an der Stelle eine 
Kirche erbauen. Einige Christen waren derselben Meinung, 
andere wollten hingegen den Ort öd lassen. Die Entscheidung 

Athanasios beschreibt das angebliche Ende des Kultes des 
Apollon Sarpedonios: Während der Kultfeier zu seinen Eh-
ren soll sich das »ganze Land im Felsentempel des Apollon 
befunden haben. Die Priester gingen in den Tempel hinein, 
um das ungerechte Opfer zu bereiten und [...] während sie 
sich vor dem Bilde des Apollon niederwarfen [...], kam plötz-
lich der Felsen herunter und bedeckte den Tempel und alle 
Menschen« 150.

Das Orakelheiligtum der hl. Thekla entwickelte sich seit 
dem 4. Jahrhundert zur überregionalen Pilgerstätte, die schon 
von der Pilgerin Egeria besucht wurde. Ihr Zentrum bildete 
eine Felshöhle, in der die Heilige gelebt haben soll. Zunächst 
wurde in der Höhlenanlage eine bescheidene dreischiffige 
Säulenbasilika eingerichtet. Da diese den Anforderungen des 
Pilgerbetriebs bald nicht mehr genügte, wurde im 5. Jahr-
hundert über der unterirdischen Kirche eine imposante drei-
schiffige Säulenbasilika (70 m × 36,80 m) errichtet (Abb. 1) 151. 
Vom Kaiser Zenon (474-491) wurde eine nordöstlich der 
Thekla-Basilika gelegene Kuppelkirche gestiftet. Mit diesem 
innovativen Bau wollte sich Zenon, der selbst ein Isaurier 
war, ein politisches Denkmal setzen. Dies verweist auf die 
politische Bedeutung des Pilgerheiligtums von Meriamlik, eine 
Feststellung, die mit Sicherheit auch für zahlreiche andere 
Pilgerstätten zutrifft. In diese Zeit werden auch drei weitere 
Kirchenbauten datiert 152.

Das Thekla-Heiligtum war für den Heilkult berühmt, bei 
dem das heilkräftige Wasser eine bedeutende Rolle spielte. 
Für eine effiziente Wasserversorgung wurden Zisternen ge-
baut, sowohl literarisch als auch archäologisch sind zudem 
Bäder belegt 153. Durch die Ausgrabungen wurde unter den 
zwei Kirchen aus dem 5. Jahrhundert (der sog. Thekla-Basi-
lika und einer kleinen Kuppelkirche) eine Basilika aus dem 
4. Jahrhundert entdeckt, deren größter Teil in den Felsen 
gegraben wurden und eine natürliche Höhle einschloss. Zum 
Komplex gehörten auch eine heilige Quelle, deren Wasser zu 
Heilzwecken benutzt wurde, und eine ebenfalls für Therapien 
bestimmte Bäderanlage 154.

Eine wichtige literarische Quelle für die Zerstörungen pa-
ga ner Tempel im syrischen Raum ist die etwa 386 datierte 
Schutzrede des Libanios für die Tempel. Anlass der Rede 
waren die Tempelzerstörungen unter Theodosios I., die vom 
praefectus praetorio Orientis Maternus Cynegius durchge-
führt wurden 155. Die archäologischen Zeugnisse aus Syrien 
ergeben jedoch ein deutlich positiveres Bild vom Umgang 
der Christen mit pa ga nen Tempelbauten. Trotz einiger Zerstö-
rungen kann insgesamt festgestellt werden, dass die meisten 
Tempel erhalten blieben und zu verschiedenen Zwecken wei-
ter genutzt wurden 156.

150  Zitiert nach Friese, Wahn- und Wahrsagen 143.
151  Mietke, Basilika von Meriamlik. – Davies, Saint Thecla 37-38.
152  Brands, Pilgerfahrt 21-25. – Davies, Saint Thecla 38-39.
153  Brands, Pilgerfahrt 25-26. 
154  Friese, Wahn- und Wahrsagen 144-145. 
155  Lib. or. 30. Vgl. Behrends, Pro Templis 95-96. – R. Klein, Tempelzerstörungen. 

Cynegius kann vermutlich für die Zerstörungen der Tempel von Beroa und 
Apameia verantwortlich gemacht werden. Vgl. Pagoulatos, Destruction 155.

156  Freyberger, Nachnutzung 201. Dabei stellt K. S. Freyberger einen bedeutenden 
Unterschied zwischen Nord- und Südsyrien fest. In Nordsyrien wurden für 
die Kirchenbauten die älteren Bausubstanzen nur als Baumaterial verwendet. 
Demgegenüber blieb in Südsyrien die Bausubstanz der Tempel weitgehend 
erhalten, die von den christlichen Kirchen benutzt wurde. Ausführlich hierzu: 
Watson, Temple Destruction.

157  Vgl. Hübner, Einleitung.
158  Marc. Diac. § 66.

Abb. 1 Meriamlik: Lageverhältnis der unterirdischen Kirche zur Säulenbasilika. – 
(Nach Brands, Pilgerfahrt 23 Abb. 3).
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das 4. und frühe 5. Jahrhundert unbeschadet überstanden, 
bevor sie später in Kirchen umgeweiht wurden 165. Entschei-
dender als christliche Zerstörungsakte war J. Hahn zufolge 
ein anderes Phänomen, nämlich die generationenlange Ver-
nachlässigung der Heiligtümer, ihr Verfall, das Desinteresse 
der lokalen Eliten und die Entfremdung von Tempelgut. Der 
Niedergang der heidnischen Kulte vollzog sich somit still und 
unauffällig 166.

Aus Kon stan  tins Zeit sind insgesamt nur sechs Tempelzer-
störungen belegt 167. Es gibt keine Belege dafür, dass Kon-
stan  tin in seiner neuen Residenzstadt Kon stan  tinopel eine 
Transformation der heidnischen Tempel in christliche Kirchen 
unterstützt hätte 168. Vielmehr wurde Kon stan  tinopel keines-
wegs als eine rein christliche Stadt gegründet, sondern der 
Kaiser ließ hier auch neue pa ga ne Tempel errichten 169. Für 
Tempelzerstörungen findet man in den Dekreten des 4. Jahr-
hunderts nur vereinzelte Hinweise. Es lassen sich umgekehrt 
einige Dekrete finden, die die Tempelzerstörungen verbieten. 
In den Begründungen werden die Verbindung mit der öffent-
lichen Unterhaltung, die Bedeutung als Handelszentren und 
Orte für soziale Aktivitäten und politische Treffen genannt 170. 
Die Fälle von Tempelzerstörungen mehren sich erst um die 
Wende des 4. und 5. Jahrhunderts. Die in dieser Zeit erlasse-
nen Gesetze jedoch so zu interpretieren, dass sie Tempelzer-
störungen erlaubt hätten, wäre nicht ganz korrekt. Sowohl in 
den Dekreten der Jahre 398 und 399 171 als auch in demjeni-
gen des Jahres 407 172, in dem angeordnet wurde, die pa ga-
nen Idole niederzureißen, ist die Rede von ihrer Umwandlung 
zu öffentlichen Zwecken. Eine systematische Zerstörung der 
pa ga nen Heiligtümer war nie Ziel der kaiserlichen Politik 173.

Gibt es demnach genügend literarische Quellen für eine 
frühe Transformation der pa ga nen Kirchen in Tempel, so wird 
dies durch die archäologischen Forschungen nicht bestätigt. 
Das hängt jedoch unter anderem mit dem schlechten Erhal-
tungszustand der frühchristlichen Architektur des 4. Jahrhun-
derts im Allgemeinen zusammen. Der archäologische Befund, 
wie ihn J.-M. Spieser für Griechenland herausgearbeitet hat, 
weist darauf hin, dass es hier keine kultische Kontinuität zwi-
schen der pa ga nen und christlichen Religion gab. Mit anderen 
Worten: Zwischen dem Verlassen der pa ga nen Tempel und 
ihrer Wiederbenutzung durch die Christen lagen ein oder 
sogar zwei Jahrhunderte 174. 

Welche Rolle aber spielten exorzistische Handlungen 
und Reinigungsakte bei der Zerstörung der pa ga nen Tempel 

brachte ein Brief der Kaiserin Eudokia, die eine finanzielle 
Unterstützung für den Bau der Kirche versprach und auch 
eine Skizze der Kirche schickte, die dem Tempel von Marnas 
ebenbürtig war 159. Ein Detail ist dabei interessant: Der Heilige 
ordnete an, dass Marmorplatten aus dem heiligsten Teil des 
Tempels als Boden im Hof vor der Kirche benutzt werden 
sollten, damit alle auf sie treten 160. 

Es muss natürlich unterschieden werden, um welche li-
terarische Quelle es sich handelt. Berichten seit Kon stan  tin 
dem Großen zahlreiche Nachrichten der Kirchenhistoriker 
immer wieder von einem offiziellen Niederreißen der heid-
nischen Tempel, so handelt es sich mehr um ihre eigenen 
Wünsche als um eine Wirklichkeit, die so erst seit Theodo-
sios  I. Gestalt annahm. Die Einzelschließungen, zu denen 
es unter Kon stan  tin z. B. in Jerusalem und Mamre kam, 
waren ethisch-religiöser Art 161. Die kaiserliche Macht hatte 
an der Zerstörung der öffentlichen Denkmäler der Vergan-
genheit kein Interesse. Als Beispiel kann man die unter dem 
west römischen Kaiser Majorian im Jahre 458 veröffentlichte 
Novelle nennen, mit der ihre Erhaltung (hierzu werden aus-
drücklich auch die Tempel gerechnet) angestrebt wurde. 
Denn diese Denkmäler seien doch der ganze Schmuck des 
Staates, und ihr Fehlen bedeute eine Entstellung des städti-
schen Erscheinungsbildes 162.

Aus der Praxis des Umgangs mit pa ga nen Heiligtümern 
gibt für den Westen des Reiches Beda Venerabilis eine wich-
tige Nachricht. So soll Papst Gregor der Große in einem Brief 
an Abt Mellitus folgende Behandlung der pa ga nen Tempel 
angeordnet haben, dass nämlich:

»[...] die Heiligtümer der Götzen bei diesem Volk keines-
wegs zerstört werden müssen, [...] aber die Götzenbilder, 
die sich darin befinden, zerstört werden sollen, [...] Wasser 
geweiht und in diesen Heiligtümern versprengt, [...] Altäre 
gebaut, Reliquien niedergelegt werden. Denn wenn diese 
Heiligtümer gut gebaut sind, müssen sie notwendigerweise 
vom Dämonenkult in die Verehrung des wahren Gottes ver-
wandelt werden [...] 163«. 

Die Umwandlung des pa ga nen Tempels in eine christliche 
Kirche kann anhand archäologischen Materials präziser da-
tiert werden. Es kann festgestellt werden, dass es für das 
4. Jahrhundert keine Belege für eine solche Transformation 
gibt; die frühesten Belege stammen aus der Mitte des 5. Jahr-
hunderts 164. Die Haupttempel in bedeutenden Städten hatten 

159  Marc. Diac. § 75. Vgl. Saradi-Mendelovici, Christian Attitudes 53-54.
160  Marc. Diac. § 76.
161  R. Klein, Tempelzerstörungen 139.
162  R. Klein, Tempelzerstörungen 139.
163  Beda, Hist. Gent. Angl. 1,30.
164  Hanson, Transformation 257. – Ward-Perkins, Sacred Space 289-290 (erste 

Transformationen im 5. Jh.).
165  Meier, Alte Tempel 370.
166  Hahn, Tempelzerstörung 282. – Der Autor verweist auch darauf, dass der Pro-

zess der materiellen Aneignung und der sakralen Übernahme heidnischer Hei-
ligtümer durch die Kirche sich bei näherer Betrachtung als weitaus komplexer, 

als dies die Momentaufnahmen der Berichte in der spät antiken Überlieferung 
nahelegen. Vgl. Hahn, Tempelzerstörung 280.

167  Saradi-Mendelovici, Christian Attitudes 48-49 und Anm. 14. 
168  Saradi-Mendelovici, Christian Attitudes 53.
169  Hierzu ausführlicher vgl. Kap. »Aufstellen von pa ganen Statuen in spät antiken 

Städten«.
170  Cod. Theod. 16,10,3. – Saradi-Mendelovici, Christian Attitudes 48-49.
171  Cod. Theod. 15,1,36; 16,10,16.
172  Cod. Theod. 16,10,19,1-2.
173  Saradi-Mendelovici, Christian Attitudes 49. – Pagoulatos, Destruction 156. 

164.
174  Spieser, Christianisation. – Saradi-Mendelovici, Christian Attitudes 54.
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Schema einer polygonalen Stadt mit einem Mauerring mit 
Toren in der Tradition der hellenistisch-römischen Kartogra-
phie dargestellt 183. Von besonderem Interesse ist vor allem die 
Vignette von Neapolis, auf der wir die Fassade eines Tempels 
sehen (Abb. 2a). Die antike Stadt Neapolis (heute Nablus) 
wurde im Jahre 72 n. Chr. durch Kaiser Vespasian gegründet 
und wurde bald an der Stelle von Samaria das administra-
tive Zentrum der Region 184. Unter Philippus Arabs wurde die 
Stadt im Jahre 244 n. Chr. zur römischen Kolonie erhoben, 
Ammianus Marcellinus erwähnt sie im 4. Jahrhundert (neben 
Caesarea, Eleutheropolis, Askalon und Gaza) als eine der be-
deutendsten römischen Städte in Palästina 185. Der römische, 
dem Zeus Hypsistos geweihte Tempel auf dem Berg Gerezim 
war bis Anfang des 4. Jahrhunderts in Betrieb. An seiner Stelle 
wurde im Jahre 484 eine der Gottesmutter geweihte Kirche 
gebaut 186. Wir stehen also vor einem interessanten Phäno-
men: Auf dem Mosaik von Um er-Rasas wurde nicht die – im 
8. Jahrhundert seit etwa 250 Jahren bestehende – Kirche, 
sondern der lange nicht mehr existierende Tempel dargestellt, 
der wohl zu einem Wahrzeichen der Stadt geworden war und 
auch auf den römischen Münzen zu finden ist 187. Dies führt 
uns zur Frage, welche Abbildung den Mosaizisten zur Vorlage 
diente. Wäre es möglich, dass im 8. Jahrhundert Münzen mit 
der Abbildung des Tempels im Umlauf waren? Einen Sonder-
fall stellt auch die Vignette von Kastron Mefaa dar (Abb. 2b). 
Wir sehen hier zwar wie bei den anderen Städten die Mauern 
der Stadt mit Toren, darunter jedoch auch eine Säule, die 
M. Piccirillo als Teil eines Vorhofes eines Heiligtums interpre-
tiert 188. Diese Deutung überzeugt aber nicht; möglicherweise 
wollte man dadurch einfach nur die Vignette optisch vergrö-
ßern, um dadurch die Bedeutung der Stadt hervorzuheben. 

In einem anderen Fall, der archäologisch belegt ist, wurde 
eine christliche Kirche an Stelle einer jüdischen Synagoge er-
richtet. In Gerasa wurde die Synagoge zerstört, an ihrer Stelle 
wurde im Jahre 531, wie eine Dedikationsinschrift belegt, 
eine Kirche gebaut. Wir besitzen leider keine Informationen 
zur Zerstörung der Synagoge, man kann jedoch mit Y. Tsafrir 
übereinstimmen, diesen Fall als eine archäologische Evidenz 
für die christliche Beschlagnahme eines jüdischen Kultzen-
trums zu deuten 189.

durch die Christen? Die Bekämpfung der Dämonen war ein 
wesentlicher Bestandteil des spät antiken Volksglaubens 175. 
Die Viten der frühen christlichen Eremiten und Mönche (wie 
z. B. die Vita Antonii) enthalten bunte Beschreibungen ihrer 
Kämpfe gegen die Dämonen 176. Die Ansicht, dass Tempel 
als Wohnstätten von Dämonen betrachtet wurden, lässt sich 
für die Anfänge des Christentums, etwa bis in die Mitte 
des 4. Jahrhunderts n. Chr., nachweisen 177. Später erlangt 
ein etwas abweichendes Motiv, das wohl mit dem Verlassen 
vieler pa ga ner Kultorte zusammenhängt, eine prominente 
Stellung: Asketen wählten sich aufgegebene, also inzwischen 
funktionslos gewordene Schreine als Domizil. Hier kämpften 
sie gegen die bösen Geister, die hier weiterhin hausten, und 
bewährten sich so in ihrer Standhaftigkeit 178.

Es gibt einen bemerkenswerten Beleg über die Bedeutung 
der heidnischen Monumente auch in der spätesten Phase 
der Spät antike: die Mosaiken in der Kirche des hl. Stephan in 
Um er-Rasas (etwa 30 km südlich von Madaba im heutigen 
Jordanien) 179. Die Mosaiken der Kirche werden durch zwei 
Inschriften datiert, und zwar das eine im östlichen Teil des 
Hauptschiffes unterhalb des Presbyteriums (Bema) gelegen 
in das Jahr 680 (also das Jahr der Gründung der Provinz 
Arabia); das andere im Presbyterium in das Jahr 756. M. Pic-
cirillo datierte das erste Mosaik zunächst in das Jahr 785, das 
Retuschieren von zwei (die Zahlen angebenden) Buchstaben 
erlaubte es jedoch später, das Jahr 612 der Provinz Arabia 
(Ära von Bostra) zu lesen und das Mosaik somit auf 717/718 
zu datieren 180. Dies war für die Ausgräber eine große Überra-
schung, denn die Mosaiken sind dadurch einer der spätesten 
Belege für byzantinische Mosaiken im Nahen Osten181. Das 
zentrale Mosaik des Hauptschiffes wird von zwei Rahmen 
umgeben: Den inneren bildet eine Nilszene, in die zehn Vig-
netten ägyptischer Städte (u. a. Alexandria, Kynopolis, Pe-
lousion, Kasion) inkorporiert wurden; der äußere, der sich nur 
an den Längsseiten befindet, zählt 16 Vignetten von Städten 
in Palästina und Transjordanien (an prominenten Stellen links 
oben ΗΑΓΙΑ ΠΩΛΙC = Jerusalem und rechts oben Kastron 
Mefaa 182, weiter u. a. Sebastis, Askalon, Gaza, Madaba).

Mit Ausnahme der Vignette von Neapolis wurden die 
Städte auf den Mosaiken in den Interkolumnien nach dem 

175  Trombley, Hellenic Religion 99-108.
176  Athan. vit. Ant. 41: »Einmal klopfte jemand in der Einsiedelei an meine Tür; 

ich ging hinaus und sah eine große, hohe Gestalt. Ich fragte ihn: Wer bist du? 
Er erwiderte: Ich bin Satan. Da sagte ich: Was bist du dann hier? Er sprach: 
Was tadeln mich die Mönche und alle anderen Christen ohne Grund? Warum 
fluchen sie auf mich zu jeder Stund? Ich antwortete: Warum belästigst du sie 
denn? Darauf er: Ich bin es nicht, der sie belästigt, sondern sie selbst bringen 
sich in Verwirrung; denn ich bin schwach. [...] Überall sind Christen, und jetzt 
ist auch die Wüste voll von Mönchen. Sie sollen sich selbst in Acht nehmen 
und mich nicht ohne Grund verwünschen. Da bemerkte ich mit Bewunderung 
die Gnade des Herrn und sprach zu ihm: Obwohl du stets ein Lügner bist und 
niemals die Wahrheit sagst, hast du damit doch jetzt, ohne es zu wollen, das 
Wahre getroffen: Christus hat dich nämlich durch sein Kommen machtlos 
gemacht, er hat dich niedergeworfen und entwaffnet. Jener hörte den Namen 
des Heilands, konnte seine Glut nicht ertragen und verschwand aus dem Blick-
feld«. Vgl. Hahn, Tempelzerstörung 274. 

177  Vgl. u. a. Eus. VC 3,26(1)-27.
178  Hahn, Tempelzerstörung 274.

179  Der Komplex, der aus mehreren Gebäuden (u. a. der Kirche besteht des hl. 
Stephan und derjenigen des Bischofs Sergios) besteht, wurde zwischen dem 
6. und 8. Jh. ausgebaut. Vgl. Piccirillo, Complesso.

180  Piccirillo, Mosaïques 266. Diese Datierung übernahmen später als einleuch-
tend auch andere Forscher: vgl. Z. Friedman, Boats 398.

181  Piccirillo, Madaba 293. 
182  Dies ist – neben der Dedikation im Presbyterium – ein weiterer Beleg dafür, 

dass Um er-Rasas mit Kastron Mefaa zu identifizieren ist. Vgl. Piccirillo, 
Madaba 295.

183  Duval, Iconografia architettonica.
184  Bagatti, Antichi villaggi 49.
185  Amm. 14,8,11.
186  Magen, Neapolis.
187  Piccirillo, Madaba 297. 
188  Piccirillo, Madaba 293.
189  Tsafrir, Pagan Cult 198-199. Zur Archäologie: Crowfoot, Christian Churches. 

– Dvorjetski, Synagogue-Church. 
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flikts, die Anwendung von Gewalt, sei es die Zerstörung von 
pa ga nen Heiligtümern oder Überwindung des religiösen 
Gegners bzw. Konkurrenten. Tendenziös ist die Kirchen-
geschichtsschreibung auch bezüglich dessen, von welcher 
Gruppe diese Gewalt ausging: Sie gibt vor – sieht man von 
christlichen Attacken auf Tempel und Götterbilder ab –, 
dass es sich fast immer nur um Gewalt von Heiden gegen 
Christen handelte. Tatsächlich ging die Gewalt in der großen 
Mehrzahl der Fälle von den Christen aus und richtete sich 
nicht nur gegen die Heiden, sondern auch gegen Juden 
und insbesondere gegen konkurrierende christliche Gruppen 
(»Häretiker«) 191.

Zu den Voraussetzungen und Gründen, die Einfluss auf 
die Eskalation religiöser Konflikte auf lokaler Ebene hatten, 
gehörte insbesondere die zahlenmäßige Stärke der nicht-
christlichen Bevölkerung, die Vitalität der alten Kulte und ins-

Religiöser Konflikt in der Spät antike?

Die Problematik der Zerstörung der pa ga nen Tempel bzw. 
ihrer Transformation in christliche Kirche hängt eng mit der 
umfassenderen Frage zusammen, inwieweit man in der 
Spät antike von einem religiösen Konflikt zwischen Heiden 
und Christen (aber auch Juden) sprechen kann. In seiner Mo-
nographie konnte Johannes Hahn überzeugend darlegen, 
dass es eine unzulässige Vereinfachung bedeuten würde, 
die gewaltigen Zusammenstöße zwischen Anhängern ver-
schiedener Glaubensgruppen nur als religiös motivierte Ge-
walt zu deuten. Die Zusammenstöße sind seiner Ansicht 
nach lediglich als Begleiterscheinungen von wirklichen so-
zialen und ökonomischen Gründen anzusprechen 190. In der 
Kirchengeschichtsschreibung mit ihrem triumphalistischen 
Weltbild findet sich nur die Zuspitzung des religiösen Kon-

190  Hahn, Gewalt 271-272. Den Prozess der Christianisierung versteht der Autor 
nicht als eine religiöse Transformation und seiner Institutionen, sondern als 
einen »facettenreichen Prozess einer grundlegenden kultischen Neuorientie-

rung jener zahllosen einzelnen Gemeinden, die in ihrer Summe die Bevölkerung 
und territoriale Gesamtheit des Reiches bildeten«. Vgl. Hahn, Gewalt 272.

191  Hahn, Gewalt 275.

Abb. 2 Um er-Rasas: a Vignette von Neapolis; b Vignette von Kastron Mefaa. – (Nach Piccirillo, Mosaics a 225 Abb. 351; b 221 Abb. 347).

a b
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dem Hippodrom und der Kirche Hagia Sophia gelegenen 
Zeuxippos-Thermen: 

»In gleicher Weise [...] vollendete er [Kon stan  tin] das 
als Zeuxippon bekannte öffentliche Bad; er schmückte es 
mit Säulen, mehreren Marmorsorten und Kunstwerken aus 
Bronze 197«. 

Die Kunstwerke wurden während des Nika-Aufstandes (532) 
zerstört. Erhalten hat sich aber zumindest teilweise das Ge-
dicht des Christodoros von Koptos, das die insgesamt 80 an-
tiken Statuen, die Götter und Halbgötter, die mythologischen 
Figuren und Porträts bedeutender Denker in Form einer Ek-
phrasis beschreibt. Im Gedicht wird vor uns die mythologi-
sche Welt der behandelten Wesen lebendig, sein Charakter 
ermöglicht jedoch nicht eine Rekonstruktion der Statuen 198.

Die ebenfalls im 4. Jahrhundert gesammelten antiken 
Statuen in der cavea des Hippodroms von Kon stan  tinopel 
beherrschten das Bild der Hauptstadt über einen weitaus 
längeren Zeitraum. Im 6. Jahrhundert wurden ihnen noch 
zeitgenössische Kunstwerke, auf denen die Zuschauer und 
Mitglieder der Kaiserfamilie dargestellt wurden, beigesellt. 
Die Kunstwerke standen am Ort bis zur Plünderung Kon-
stan  tinopels durch die Kreuzfahrer 1204, eine Gravur von 
Onofrio Panvinio aus dem 16. Jahrhundert zeigt jedoch, dass 
hier noch weiterhin einige Kunstwerke aufgestellt waren. Die 
Schlangensäule und der Theodosianische Obelisk stehen bis 
heute an ihrer ursprünglichen Stelle 199.

Dort, wo später die Hagia Sophia stand, wurde vermutlich 
unter Kon stan  tin eine Empfangs- oder Zeremoniehalle errich-
tet, die der Weisheit des Kaisers (und aufgrund der christus-
nahen Natur Kon stan  tins auch der Weisheit Christi) geweiht 
war 200. Die hier aufgestellten Kunstwerke, beraubt ihres ur-
sprünglichen Kontextes und somit ihrer ursprünglichen religi-
ösen Valenz, wollte Kon stan  tin – zumindest teilweise – einer 
neuen, höheren religiösen Aussage zuführen. Da noch in jus-
tinianischer Zeit dort Statuen von Gestirngottheiten standen 
(u. a. die der zwölf Tierkreiszeichen), vermutet Martin Wall-
raff, Kon stan  tin habe damit eine Art Astralheiligtum schaffen 
wollen. Die Sophien-Kultstätte war somit zunächst nur der 
Weisheit des Kaisers geweiht, nicht der Weisheit Christi. Dazu 
kam es erst 360 unter Kon stan  tios, als die Halle in eine Kirche 
verwandelt wurde 201.

Wir haben mehrmals auf die Unglaubwürdigkeit und 
tendenziöse Deutung der frühen christlichen Autoren hin-
gewiesen. Nur selten ist sie jedoch so offenkundig wie im 
Falle der Aufstellung pa ga ner Statuen in spät antiken Städ-
ten. Eusebios versuchte, diese Praxis als eine Verspottung 
heidnischer Vorstellungen zu deuten; dies theologisch zu 

besondere die ungebrochene Anziehungskraft der gepfleg-
ten religiösen und sozialen Bräuche. Die nur bescheidene 
Entwicklung des Christentums veranlasste dann die Zentral-
administration zu gewaltsamen Interventionen zugunsten 
der Kirche 192. 

Aufstellen von pa ga nen Statuen  
in spät antiken Städten

In der Problematik der Zerstörung der pa ga nen Tempel steht 
die Glaubwürdigkeit (bzw. eher Unglaubwürdigkeit) der 
christlichen Quellen und ihre Deutung an erster Stelle. Dies 
bezieht sich insbesondere auf Eusebios und sein Bild Kon stan -
tins als des ersten christlichen Kaisers. So sagt er in seiner Be-
schreibung Kon stan  tinopels völlig unglaubwürdig, der Kaiser 
habe die Stadt mit schönen Kirchen und Märtyrerschreinen 
schmücken lassen 193. Und weiter:

»Da er [d. h. Kon stan  tin] gänzlich von göttlicher Weisheit 
erfüllt war, beschloss er allen Götzendienst aus der Stadt zu 
entfernen [...], so dass darin nirgends Statuen der in den 
Tempeln verehrten angeblich Götter zu sehen waren, keine 
von Blut besudelten Altäre, keine Brandopfer, keine Feste der 
Dämonen und auch nichts anderes von dem, was unter den 
Abergläubischen der Brauch ist 194«.

Von einer Abkehr vom Götzendienst kann jedoch keine Rede 
sein. Im Gegenteil: In der Stadt wurden unter Kon stan  tin so-
gar neue pa ga ne Tempel gebaut. In der Nähe des kaiserlichen 
Palastes am Hippodrom entstand ein Tempel der Stadtgöttin, 
der Tyche von Kon stan  tinopel. Ihr Kultbild war, wie der heid-
nische Historiker Zosimos mit Abscheu berichtet, eine ältere 
Statue aus Kyzikos 195. Kon stan  tin ließ ebenfalls ein Kapitol, 
also einen Tempel des kapitolinischen Jupiter, errichten, in 
dessen Hof als Hauptmonument seine Statue stand: Hier ließ 
sich der Kaiser als Jupiter verehren. Im Zentrum des runden 
Forums stand auf einer Säule (diese hat sich bis heute erhal-
ten) eine Statue Kon stan  tins als Sol invictus. Die von Kon stan -
tin (neu-)gegründete Stadt war also nicht von vornherein als 
christliche Metropole gegründet worden. Die Entwicklung zu 
einer rein christlichen Stadt vollzog sich in mehreren Stufen 
über einen langen Zeitraum hin 196.

Seit Kon stan  tin wurden in den großen Metropolen des 
spät antiken Osten, darunter insbesondere in Kon stan  tinopel, 
heidnische Statuen, die sich in pa ga nen Heiligtümern befun-
den hatten, ausgestellt. Wie Malalas berichtet, befand sich 
in der neuen Hauptstadt seit Kon stan  tin eine große Anzahl 
von antiken Bronze- und Marmorstatuen in den zwischen 

192  Hahn, Gewalt 272-273.
193  Eus. VC 3,48.
194  Eus. VC 3,48.
195  Zos. hist. 2,31.
196  A. Berger, Christliche Metropole 205-206. Zu den heidnischen Tempeln vgl. 

Bassett, Urban Image 24.
197  Ioh. Mal. 13,8.

198  Anth. Gr. 1,2. Vgl. Bassett, Urban Image 51-58. – Bassett, Historiae Custos 
495-497. – Stupperich, Statuenprogramm 214. – Mango, Antique Statuary 
57-58. – Drbal, Sókratés 208 Anm. 1205-1206.

199  Bassett, Hippodrome 58-67.
200  A. Berger, Konzept 160. – A. Berger, Kon stan tinopel 16. In breiteren Rahmen 

der spät antiken Stadt bringt dies: Bauer, Urban Space.
201  Wallraff, Maßnahmen Kon stan tins 14-15.
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Prudentius (348 bis nach 405) erwähnt werden, die für eine 
viel objektivere Wahrnehmung gehalten werden muss. Pruden-
tius wandte sich zwar gegen die pa ga nen Feste und Kulte und 
»die eines so bedeutenden Reiches unwürdigen Opferaltäre«, 
nahm jedoch die Denkmäler der pa ga nen Antike in Schutz:

»Erlaubt den Statuen, Werken großer Künstler, unbefleckt 
dazustehen! Schönster Schmuck unserer Vaterstadt [d. i. Rom] 
mögen sie werden, und Missbrauch möge nicht die Denkmä-
ler einer Kunst besudeln, die man zur Sünde gemacht hat 205«. 

Wie ist also das Aufstellen von antik-pa ga nen Statuen in 
den spät antiken Städten zu deuten? Es handelte sich sicher 
um ein recht verbreitetes Phänomen, das nicht nur auf die 
Hauptstadt Kon stan  tinopel beschränkt war 206. Cyril Mango 
suchte die Erklärung in Kon stan  tins ambivalenter Religions-
politik. Er verweist auch darauf, dass für das Aufstellen der 
Statuen nicht nur der Kaiser selbst, sondern Beamte (curato-
res) verantwortlich waren, die vermutlich Heiden waren 207. 
Andere Forscher führten dieses Phänomen auf den Mangel 
an Material und qualifizierten Künstlern im 4. Jahrhundert 
zurück – eine Folge der ökonomischen Krise des Römischen 
Reiches im 3. Jahrhundert 208. 

Interreligiöse Kontakte in der Spät antike: 
Das Beispiel Palästina

In der Spät antike, vom 4. bis zum 7. Jahrhundert, stellte Pa-
lästina 209 in vielen Aspekten einen Sonderfall dar. Dies betraf 
nicht nur seine geographische Lage, die Bevölkerungsstruk-
tur und die wirtschaftliche Entwicklung, sondern auch die 
Religionspolitik. Außer den Juden lebten hier Heiden und 
die jüdische Sekte der Samaritaner, wobei sich Juden und 
Samaritaner als exklusive Glaubensgemeinschaften definier-
ten. Die Förderung der christlichen Kirche seit der Herrschaft 
Kon stan  tins führte unter diesen Umständen zwangsläufig zur 
religiösen Konfrontation auf lokaler wie regionaler Ebene, wie 
sie keine andere Provinz des Imperiums erlebte 210.

rechtfertigen, bereitete ihm jedoch notwendigerweise er-
hebliche Mühe:

»Von wieder anderen [Tempeln] wurden die ehrwürdigen 
Bronzefiguren, wegen derer sich der Trug der Alten in langen 
Zeiten gebrüstet hatte, vor allen offen auf allen Marktplätzen 
der Kaiserstadt ausgestellt, damit zum schändlichen Anblick 
den Zuschauern bereitstünde hier der Pythier, auf der anderen 
Seite der Smintheus, in der Rennbahn [d. h. im Hippodrom] 
selbst die Dreifüße, (die sonst) in Delphi (zu sehen sind), und 
die Musen vom Helikon im Palast. Die ganze nach dem Kai-
ser benannte Stadt war vollständig erfüllt mit Gaben, die in 
jeder Provinz den kunstvollen bronzenen Plastiken geweiht 
worden waren, denen unter dem Namen von Göttern zahl-
reiche Hekatomben [Festopfer] und Brandopfer vergeblich in 
langen Äonen diejenigen, die an dem Irrglauben krankten, 
dargebracht hatten und spät erst beschlossen vernünftig zu 
werden, als der Kaiser eben diese als Spielzeug zum Lachen 
und zur Unterhaltung der Zuschauer einsetzte« 202.

Johannes Chrysostomos beschäftigte sich mit dem Phänomen 
im Zusammenhang mit dem Heiligtum von Daphne in der 
Nähe von Antiochia: Er stellte sich die Frage, warum die pa ga-
nen Statuen aus dem Tempel nicht früher von den christlichen 
Kaisern zerstört wurden. Auch seine Erklärung ist nicht sehr 
überzeugend: Ein Sieg, behauptete Chrysostomos, über einen 
Gegner, sei nur wertvoll, wenn er noch bei Kräften sei  203. 
Auf eine ähnliche Weise versuchte Sokrates Scholastikos zu 
erklären, warum Theophilos, der Patriarch von Alexandria, 
das Ausstellen einer heidnischen Statue auf einem öffent-
lichen Platz in Alexandria anordnete, wenn er gleichzeitig 
die übrigen zerstören ließ. Er nennt dafür zwei Gründe. Der 
erste ist dem bei Eusebios ähnlich: Es sollte so auf die pa ga ne 
Religion verspottet werden. Der zweite Grund ist so wenig 
überzeugend, wie derjenige von Johannes Chrysostomos: Die 
Hellenen (d. h. die Heiden) werden in Zukunft nicht leugnen 
können, solche Götter verehrt zu haben 204. 

In diesem Kontext soll die Stimme des im Westen, in der 
Provinz Tarraconensis (nördliches Spanien) lebenden Dichters 

202  Eus. VC 3,54,2-3. Vgl. Hahn, Tempelzerstörung 273. 
203  Joh. Chrys. pan. Bab. 2,98-113. 
204  Sokr. hist. eccl. 5,16.
205  Prud. c. Symm. 1,503-508. – R. Klein, Tempelzerstörungen 138.
206  Zu pa ganen Statuen im spät antiken Alexandria vgl. Kristensen, Alexandria.
207  Mango, Antique Statuary 56. Mit dieser Erklärung des Autors stimmen jedoch 

nicht weitere Aussagen über den zeitlichen Rahmen des Aufstellens pa ganer 
Statuen. Obwohl in kleinerem Umfang, wurden sie auch unter nachfolgenden 
Kaisern Con stan tius II., Valentinian und Theodosios II. nach Kon stan tinopel 
gebracht. Eine große Sammlung solcher Statuen befand sich im Palast des 
praepositus sacri cubiculi Lausus, dessen Schmuckstück die Goldelfenbein-
statue des Zeus aus Olympia war. Der letzte Transfer pa ganer Statuen nach 
Kon stan tinopel fand unter Justinian I. statt; es handelte sich um zwei Pferde 
vom Artemis-Tempel in Ephesos. Noch Kon stan s II. soll jedoch 663 aus Rom 
Bronzeverzierung (einschließlich der Kupferdecke des Pantheons) entfernt und 
ihre Beförderung nach Kon stan tinopel angeordnet haben. Wie Paulus Diaco-
nus (hist. Lang. 5,11,13) berichtet, fielen diese Schätze auf dem Weg nach 
Syrakus in die Hände der Araber. Vgl. Mango, Antique Statuary 58.

208  Jones, Greeks 15. Weiter zur Problematik: Saradi-Mendelovici, Christian Atti-
tudes.

209  Wir benutzen in der vorliegenden Monographie die Bezeichnungen »Paläs-
tina« und »Heiliges Land« als Synonyme. Dazu ist folgenden Bemerkung zu 

machen, die eng mit dem Thema der Pilgerfahrt zusammenhängt: Die Vorstel-
lung vom Heiligen Land existierte schon im Judentum, um die Einzigartigkeit 
Israels auszudrücken. Diese Vorstellungen erfuhren eine Steigerung in der 
Spät antike als eine Reaktion auf die Christianisierung Palästinas. Die Frage, 
ob Judäa »heiliges Land« sei, erwuchs in der christlichen Überlieferung in der 
Auseinandersetzung mit den Juden. Für die Christen war das wahre Heilige 
Land zunächst geistlicher Natur (»himmlisches Jerusalem«, vgl. Kap. »Das ir-
dische und das himmlische Jerusalem«), erst im 4. Jh. gewannen Palästina und 
Jerusalem mit dem Aufblühen der christlichen Pilgerfahrt für die Christen re-
ligiöse und theologische Bedeutung (Wilken, Heiliges Land 684-690). Kritisch 
setzt sich mit der Bezeichnung »Heiliges Land« in der Spät antike K. Heyden 
(Westliche Christenheit 335-339) auseinander. Die Beschäftigung mit den be-
treffenden antiken Quellen brachte sie zur Erkenntnis, dass die Bezeichnung 
»Heiliges Land« kein quellensprachlicher Begriff ist. Christliche Autoren be-
nutzen diesen Begriff nur selten und wenn dies der Fall ist, dann zitieren sie 
Belege der Bibel oder wehren sich gegen eine falsche (»judaisierende« oder 
»gnostisierende«) Deutung dieses Begriffs. 

210  Hahn, Gewalt 191. – Stroumsa, Religious Contacts 16-17. Zu den Kontakten 
zwischen den Juden und Christen im Palästina des 4. Jhs. vgl. Kinzig, Non-Se-
paration. – Zur Koexistenz zwischen jüdischer und pa ganer Bevölkerung in 
Palästina in vorchristlichen Zeiten vgl. Flusser, Paganism. 
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über den Juden und Samaritanern auf der einen Seite und 
den Heiden auf der anderen Seite feststellen. Zeichnete sich 
das Verhältnis zu den erstgenannten durch eine Art modus 
vivendi aus, hatte das Heidentum in Palästina sozusagen gar 
nichts zu suchen 219. 

Was die Entwicklung der Christianisierung betrifft, muss 
betont werden, dass Jerusalem innerhalb Palästinas eine Son-
derstellung einnahm. Die Stadt hatte für die Juden zwar wei-
terhin eine jüdische Dimension, ihre Bevölkerung bestand je-
doch größtenteils aus Heiden. Dies – der Bau der christlichen 
Memorialstätten und der schnelle Zustrom christlicher Pilger 
– führte bald zu einer Christianisierung der Stadt. Somit ist 
unter anderem die Ansicht einer schnellen Christianisierung 
Palästinas von Herbert Donner abzulehnen, der behauptete:

»Im Jahrzehnt von 325-335 veränderte Palästina sein 
Gesicht: es wurde ein christliches Land und Jerusalem eine 
christliche Stadt 220«.

Jüdische Gemeinschaft konnte sich vor allem in geschlos-
senen Siedlungsgebieten (insbesondere in Galiläa) halten. 
Außer einer problematischen Erzählung des Epiphanios von 
Salamis über Joseph, einen Angehörigen des Patriarchenhofes 
in Tiberias, der den Auftrag erhalten haben soll, Juden in Ga-
liläa zum Christentum zu bringen (damit jedoch keinen Erfolg 
gehabt habe), haben wir keinerlei Hinweise auf eine organi-
sierte Mission unter den Juden. Rabbinische Texte schweigen 
(verständlicherweise) dazu, aus christlichen Texten wissen 
wir nur in wenigen Fällen von Christen, die früher Juden 
waren. Wenn es sich um konvertierte Juden handelte, dann 
stammten sie nicht aus Palästina, sondern kamen aus der 
Diaspora 221. Die heidnische Bevölkerung war in den großen 
urbanen Zentren und Verwaltungssitzen der Provinz stark ver-
treten, dominierte in den Städten der südlichen Küstenregion 
und im dortigen Hinterland 222. 

Die neue imperiale Macht, die Palästina im 4. Jahrhundert 
zu einem »heiligen Land« machte und versuchte, es mög-
lichst schnell zu christianisieren, schaffte es doch nicht, die 
ethnischen und religiösen Mosaike des Landes in einen Mo-
nolith, d. h. in eine Gesellschaft nur eines Glaubens, zu trans-
formieren. Jerusalem hatte diesbezüglich mit der schnellen 
Christianisierung einen Sonderstatus 223. Es war auf der einen 
Seite Juden angeblich verboten, die Stadt zu betreten 224; auf 
der anderen Seite jedoch konnte kein imperiales Edikt die 

In der vorkon stan  tinischen Zeit 211 wurde Palästina sowohl 
von der hellenistisch geprägten heidnischen Bevölkerung als 
auch von Juden bewohnt. Welche religiöse Gemeinschaft 
zahlenmäßig überwog, wird in der Forschung unterschied-
lich diskutiert. Gustav Stemberger, der große Kenner des 
spät antiken Palästina, deutete vorsichtig die literarischen 
Quellen und archäologische Funde so, dass noch zu Beginn 
des 4. Jahrhunderts Juden die größte Bevölkerungsgruppe 
darstellten. Danach folgte die pa ga ne Bevölkerung, die Sama-
ritaner und eine ziemlich kleine christliche Gemeinschaft 212. 
Demgegenüber ist Y. Tsafrir der Ansicht, dass die Zahl der 
heidnischen Bevölkerung größer gewesen sei  213. Eindeutig ist 
jedenfalls, dass der Christianisierungsprozess in Palästina nur 
im kleinen Ausmaß und mit Verspätung stattfand 214. 

Die Heiden, Juden, Samaritaner und die wenigen Chris-
ten wohnten oft in denselben Städten und Regionen, wobei 
in der Siedlungsstruktur nach heutigem Wissensstand häu-
fig keine klaren Grenzen gezogen werden können. Insge-
samt lässt sich sagen, dass sich nach der Zerschlagung des 
Bar-Kochba-Aufstandes die jüdische Bevölkerung in Galiläa 
konzentrierte und die Samaritaner insbesondere die Gegend 
von Samarien (das heutige Gebiet um Nablus) bewohnten. 
Die heidnische Bevölkerung lebte vor allem in Judäa, in den 
Küstenregionen und (möglicherweise mit Ausnahme der jüdi-
schen Stadt Tiberias) in allen größeren Städten der Region 215.

Im Laufe des 4. und 5. Jahrhunderts wuchs dann der An-
teil der Christen durch Zuwanderung und Konversion aus 
der pa ga nen Welt, später auch aus der samaritanischen Ge-
meinde. Die neuerrichteten christlichen Klöster blieben je-
doch zunächst nur »Inseln« in einer sonst nichtchristlichen 
Umgebung. Waren die Klöster ein bedeutender Bestandteil 
der Christianisierung, kann man auf der anderen Seite ihre 
Rolle in interreligiösen Kontakten im spät antiken Palästina 
nicht außer Acht lassen 216. Noch bis zum Ende des 4. Jahr-
hunderts, als das Land massiv christianisiert wurde, blieb 
ein Großteil sowohl der städtischen als auch der ländlichen 
Bevölkerung dem Christentum eher abgeneigt, was durch 
den erwähnten religiösen und ethnischen Pluralismus er-
klärt werden kann 217. Im 5. Jahrhundert bildeten zwar die 
Christen schon die Mehrheit der Bevölkerung Palästinas 218, 
bedeutende Teile insbesondere der Landbevölkerung blieben 
jedoch weiterhin den pa ga nen Kulten treu. Es lässt sich dabei 
ein Unterschied bezüglich der Haltung der Christen gegen-

211  Wir haben nun die Zeit nach der Zerstörung des Zweiten Tempels (70 n. Chr.) 
und dem Beginn des Christianisierungsprozesses unter Kon stan tin in den 20er 
und 30er Jahren des 4. Jhs. im Auge.

212  Stemberger Juden und Christen 24-27.
213  Tsafrir, Pagan Cult 197 (für die Zeit um 300). 
214  Hahn, Gewalt 193.
215  Tsafrir, Pagan Cult 197. – Stemberger, Christians 130. – Vgl. auch Geiger, 

Palestinian Paganism.
216  Perrone, Monasticism.
217  Bar, Continuity and Change 287-288. – Schnellere Christianisierung Palästinas 

im 4. Jh.: Tsafrir, Pagan Cult 197-198. 

218  Bar, Rural Monasticism 61-65. – Bar, Continuity and Change 285-287. – Mul-
ryan, Paganism 61. Y. Tsafrir zufolge (Pagan Cult 199-200) überlebten die 
pa ganen Gemeinschaften in Palästina die erste Hälfte des 5. Jhs. nicht.

219  Tsafrir, Pagan Cult 199. In dieser Hinsicht unterschied sich der Rest des Landes 
von Jerusalem, wo aus christlicher Sicht die jüdische Präsenz (obwohl in klei-
nerer Anzahl immer belegbar) unerwünscht war. Diese Haltung kann auch die 
weitere Besiedlung Palästinas durch die Juden in der Spät antike erklären.

220  Donner, Pilgerfahrt 27.
221  Stemberger, Palästina 8-10.
222  Hahn, Gewalt 192.
223  Zur schnellen Christianisierung Jerusalems: J. W. Drijvers, Christianization of 

Jerusalem.
224  Vgl. Kap. »Das angebliche Verbot für die Juden, ...« (S. 95-99).
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sertöchtern, nämlich die der Helena, Eutropia, Eudokia (der 
Frau des oströmischen Kaisers Theodosius II.) und ihrer gleich-
namigen Enkelin, der Tochter des weströmischen Kaisers Va-
lentinian III. Allen war gemein, dass sie sich wegen Problemen 
am Kaiserhof entweder zu einer Pilgerfahrt nach Jerusalem 
oder – wie im Falle der ersten Eudokia – gar zum Leben in 
der Heiligen Stadt entschlossen, was ihnen die Möglichkeit 
gab, sich eine neue Identität zu schaffen und so eine neue 
Quelle ihrer Macht zu erschließen. Sie spielten somit eine 
entscheidende Rolle bei der Transformation der ursprünglich 
jüdischen und pa ga nen heiligen Landschaft in eine christliche. 
Die Kaiserinnen bzw. Kaisertöchter machten auf diese Weise 
aus Jerusalem einen Ort der Zuflucht aus der realen Welt, 
eine Heterotopie der weltlichen und spirituellen Erlösung. Aus 
Jerusalem wurde ein Wunderland, ein idealisierter Ort, der 
in ihren Vorstellungen und durch diese existierte. Auf diese 
Weise transformierten die Kaiserinnen und ihre Nachfolgerin-
nen Judäa und Jerusalem in eine physische Manifestation des 
Heiligen 228. Dies ist der Weg zum himmlischen Jerusalem, von 
dem an anderer Stelle die Rede ist 229.

jüdische Dimension der Stadt auslöschen, sie blieb die Stadt 
Davids und des Salomonischen Tempels 225. 

Die im 4. Jahrhundert entstandene christliche Elite Paläs-
tinas war eine in Klöstern lebende Gesellschaft von Immigran-
ten. Sie war hier mit einer Vielzahl von ethno-religiösen Grup-
pen konfrontiert, die bis dahin im Land in relativer Harmonie 
gelebt hatten. Diese Konfrontation, verbunden mit der religi-
ösen Intoleranz, die den monotheistischen Religionen eigen 
ist, gab diesen Gruppen eine neue kollektive Identität 226. 

Im christlichen Religionssystem wurden seit der Konver-
sion Kon stan  tins sowohl das Land als auch die Stadt Jeru-
salem als heilig bezeichnet, und beide erhielten so einen 
neuen Status: Statt der bisherigen »heiligen Orte« entstand 
das neue Konzept des »Heiligen Landes« (griech. ἁγία γῆ) 
und der Heiligen Stadt Jerusalem als spirituelles Zentrum der 
triumphierenden Religion, was sie zur größten Pilgerstätte des 
Christentums emporhob 227. 

Dabei dürften einige Kaiserinnen, wie N. Lenski versuchte 
darzulegen, eine entscheidende Rolle gespielt haben. Der 
Autor skizzierte die Geschichte von vier Kaiserinnen bzw. Kai-

225  Stroumsa, Religious Contacts 25-27.
226  Stroumsa, Religious Contacts 17.
227  Stroumsa, Religious Contacts 17.

228  Lenski, Empresses 119-122.
229  Vgl. Kap. »Das irdische und das himmlische Jerusalem«.
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men von Pilgerfahrten und spricht diesbezüglich von Pilger-
städten (villes de pèlerinage), zu denen er u. a. Terqa zählt 236. 
D. Charpin und N. Ziegler bezeichnen die Reise nach Ḫušlā 
als »pèlerinage« (in Anführungszeichen), was wiederum eine 
Distanz zu diesem Terminus zeigt, wobei sie auf das etwas 
unklare Ziel der Reise hinweisen 237; hinter dem (nicht ganz 
klaren) Ritual Haparum vermutet P. Villard religiöse Zeremo-
nien, was ihn dazu bringt, von einer Pilgerfahrt (diesmal mit 
Fragezeichen) zu sprechen 238. 

In den phönizischen Heiligtümern von Amrit und Sidon 
wurden die Gottheiten Melqart bzw. Eschmun verehrt, die an-
gerufen wurden, um Heilungen zu bewirken. Das Heiligtum 
von Amrit entstand wohl im späten 7. Jahrhundert v. Chr.; der 
Kultbetrieb wurde im 4. oder spätestens im 3. Jahrhundert 
v. Chr. eingestellt 239. Das heilende Wasser spielte im Kult-
betrieb eine ganz besondere Rolle 240. 

Das Eschmun-Heiligtum bei Sidon entstand wohl im spä-
ten 6. Jahrhundert v. Chr. und erlebte seine größte Blüte im 
4. Jahrhundert v. Chr., wie die rege Bautätigkeit aus dieser 
Zeit belegt. Bauarbeiten fanden im Heiligtum noch im 2. und 
3. Jahrhundert n. Chr. statt. Beim ältesten Kultplatz handelte 
es sich vermutlich um eine Felsformation mit Quelle, in der 
sich die Gottheit manifestierte 241. Im Heiligtum wurde eine 
große Anzahl an Votivstatuen von Kindern gefunden, die 
vermutlich von Eltern geschenkt wurden, um ihre Kinder vor 
Tod, Krankheit oder einem anderen Unheil zu schützen. Es 
lässt sich jedoch nicht ausschließen, dass die Kinderstatuen 
von Eltern stammen, deren Kinder früh gestorben waren und 
welche sie dem Gott in Hoffnung auf die Geburt weiterer Kin-
der stifteten 242. Am Ende des 4. Jahrhunderts n. Chr. wurde 
im westlichen Teil des Areals (südlich vom Hypocaustum) eine 
kleine christliche Kirche gebaut, von der einige mit Kreuzen 
geschmückte Blöcke gefunden wurden. Etwa zur gleichen 
Zeit entstand eine der Göttin Hygeia geweihte Kapelle 243. 

Zwei Dokumente aus dem heutigen Libanon belegen eine 
Verehrung phönikischer Gottheiten von aus Zypern stam-
menden Personen, die deshalb von Olivier Masson als Pilger 

Pilgerwesen im Alten Orient:  
Mari und Phönizien

Aus Sicht der amerikanischen Anthropologin Joy McCorriston 
gab es das Phänomen des Pilgerns schon in den alten Kultu-
ren des Nahen Ostens und der Arabischen Halbinsel. In der 
Zeit vor der Erfindung der Schrift sind die archäologischen 
Hinterlassenschaften unsere einzige Quelle, um Riten und 
Rituale an heiligen Orten, zu denen die jeweiligen Nomaden-
stämme pilgerten, zu fassen 230. 

Zimri-Lim, der letzte König von Mari, unternahm wäh-
rend seiner Herrschaft zwei längere Reisen, die von einigen 
Forschern als Pilgerfahrten bezeichnet werden. Im achten 
Jahr seiner Regierung reiste er nach Ḫušlā, vermutlich im 
nordöstlichen Teil des Habur-Dreiecks gelegen. Der Reiseweg 
kann insbesondere anhand administrativer Texte rekonstruiert 
werden. In Ḫušlā schenkte er dem Wettergott Adad (Addu) 
reiche Weihgeschenke 231.

Ein Jahr später reiste Zimri-Lim in westlicher Richtung 232. In 
Ḫakkulān am Euphrat, wo sich das lokale Heiligtum des Got-
tes Dagān befand, feierte er gemeinsam mit Jarim-Lim I., dem 
König von Jamchad 233, und seiner Gemahlin Gašera das als 
Haparum bezeichnete Ritual. Dieselbe Zeremonie wiederholte 
er einige Tage später in Zalpaḫ am Westufer des Euphrat. Der 
Fluss bildete nämlich nicht nur die politische Grenze zwischen 
beiden Königreichen, sondern auch eine religiöse Grenze 
des Einflusses des Gottes von Mari Dagān und Adad (Addu), 
der in Jamchad verehrt wurde. In der Region von Ugarit und 
Aleppo schenkte Zimri-Lim anderen Heiligtümern Weihgaben. 
Insgesamt dauerte die Reise fünf Monate, einen Monat davon 
verbrachte der König in Ugarit 234.

Nun werden Zimri-Lims Reisen bezüglich der Pilgerfahrt 
unterschiedlich bewertet. Klar ist, dass diese Reisen – ins-
besondere die erstgenannte – auch andere Aspekte hatten, 
nämlich auch politische und militärische Unternehmen wa-
ren 235. Trotzdem erwägen einige Forscher, sie als Pilgerreisen 
zu bezeichnen: J.-M. Durand bringt sie in einen breiteren Rah-

230  McCorriston, Pilgrimage.
231  Pappi, Cultic Travels 585. – Durant, Mythologie 372. – Der 320 km lange Fluss 

in Ostsyrien Habur (Chabur) ist der längste Nebenfluss des Euphrat in Syrien.
232  Der Reiseweg wurde ausführlich durch P. Villard (Roi de Mari) beschrieben.
233  Ein Staat im Nordwesten Syriens, der zwischen dem 19. und 17. Jh. v. Chr. 

nachgewiesen ist.
234  Pappi, Cultic Travels 585-586. 
235  Pappi, Cultic Travels 586. 
236  Durand, Religion amorrite 366-374.

237  Charpin / Ziegler, Mari 211. 
238  Villard, Roi de Mari 407-408. Es ist bezeichnend, dass sich keiner der genann-

ten Forscher mit der Definition der Pilgerfahrt beschäftigt. – Zusammenfas-
send zu Pilgerfahrten in Mari: Lafont, Prozessionen 21.

239  Lembke, Quellheiligtum 25-28.
240  Lembke, Quellheiligtum 106-108. – Dyma, Wallfahrt 14-15.
241  Stucky, Sidon 34-35.
242  Stucky, Skulpturen 56-60. – Dyma, Wallfahrt 15-16.
243  M. Dunand, Temple d’Echmoun 24-25.
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Inschriften und Schriftquellen die am besten belegte Form 
der Pilgerfahrt die θεωρία, die als »staatliche Pilgerfahrt« 
definiert wird 249. Griechische Stadtstaaten schickten offizielle 
Delegationen (θεωροί) in andere Poleis, um die Feste der 
dortigen Heiligtümer zu besuchen, ihre eigenen Feste anzu-
kündigen oder Orakel zu konsultieren. Zu den Aufgaben der 
Theoroi gehörten Opfer im Heiligtum, die oft mit anderen 
Poleis durchgeführt wurden (griech. συνθύσια), sowie Dar-
bringung der Erstlingfrüchte (griech. ἀπαρχαί) oder anderer 
Weihegaben 250. Zu den wichtigsten Aspekten der Theoria 
gehörte wohl die Bildung bzw. Stärkung der gemeinsamen 
Identität 251. Die Aufgabe der Theoroi hatte, obwohl ihre 
Mission im Wesentlichen religiös war, natürlich auch einen 
politischen Charakter. Dieser politische Aspekt war in ma-
chen Fällen mehr, in anderen weniger augenfällig. In nur 
wenigen Fällen spielten jedoch die Theoroi die Rolle von 
»Diplomaten« 252. 

Die Theoriai sind vom 6. Jahrhundert v. Chr. bis in die 
römische Kaiserzeit belegt. Gegenüber den verhältnismäßig 
wenigen Belegen in der klassischen Zeit werden sie in der 
hellenistischen Epoche im Zusammenhang mit den neueinge-
führten Festen in Kleinasien und mit der Wiederbelebung der 

bezeichnet werden. Ein Marmorfragment aus dem antiken 
Sarepta (heute Sarafand) wurde von einem Timon Asklepios 
gestiftet 244. Die aus dem Eschmun-Tempel von Sidon stam-
mende Marmorstele bezieht sich wiederum auf die Verehrung 
der Göttin Astarte 245.

Antikes pa ga nes Pilgerwesen

Theoria, Orakelstätten und der sog. Kulturtourismus

Haben wir in den einleitenden Passagen dieser Monographie 
die Diskussion über die Existenz der pa ga nen Pilgerfahrt er-
wähnt und auf den Zusammenhang des Pilgerwesens mit 
Reisen allgemein hingewiesen, soll hier auf dieses Thema 
noch einmal kurz eingegangen werden. Denn beim pa ga nen 
Pilgerwesen ist mehr als bei anderen hier behandelten Pilger-
fahrten die enge Verknüpfung mit Reisen deutlich. Die pa-
ga ne Pilgerfahrt wird deshalb von Forschern oft als inte graler 
Bestandteil des Reisens in der antiken Welt behandelt 246. 

Das antike Pilgerwesen 247 konnte verschiedene Formen 
annehmen 248. In der griechischen Welt ist durch zahlreiche 

244  Der rechte Teil des ins 4. Jh. v. Chr. datierten Marmorfundaments ist abgebro-
chen. Die ersten zwei Inschriften wurden in griechischer Schrift geschrieben, 
die dritte Zeile in kyprischer Schrift. Beide Texte drücken denselben Inhalt aus, 
es handelt sich also um sog. Digraph: (a) (1) Τίμων Τιμ[... (2) ’Ασκαπιῶι; (b) 
[---] -?-a-sa-ka-la-pi-o-i (= Ἀσκαπιῶι). Vgl. Daly, Cypriot Inscription. Masson, 
Pèlerins 45. – Lipiński, Itineraria Phoenicia 296.

245  Die ins 5. oder 4. Jh. v. Chr. datierte Marmorstele enthält nur eine Inschrift 
in kyprischer Schrift. Der Stifter stammt somit ohne Zweifel aus Zypern, die 
Lesung seines Namen bzw. seiner Bezeichnung bereitet jedoch nach wie vor 
Probleme. Vgl. Masson, Pèlerins 48-49. 

246  Als Beispiel kann die umfangreiche Monographie von J.-M. André und M.-F. 
Baslez genannt werden: André / Baslez, Voyager. Die in folgenden Abschnit-
ten behandelten Phänomene der pa ganen Pilgerfahrt (Theoroi, Reisen zu den 
Heilkulten und Orakeln, intellektuelle Reisen in die Ostprovinzen des Reiches, 
insbesondere nach Ägypten und sogar ein kurzer Ausblick auf die frühchrist-
liche Pilgerfahrt nach Palästina) sind hier in den weitgefassten Rahmen des 
Reisens gestellt. Genannt werden hier solche Reisen »religiöser Tourismus« 
(z. B. für die Reisen nach Olympia) oder für die Reisen nach Ägypten direkt 
»Pilgerfahrten«. Zu Ähnlichkeiten der Panegyrik und Pilgerfahrt André / Baslez, 
Voyager 248-250. Diese Sichtweise der Problematik, die vielleicht als traditi-
onell bezeichnet werden könnte, ist sicherlich gut begründet. Wie schon aus 
den einführenden Passagen deutlich wurde, ist es jedoch (wie es die neuere 
Pilgerfahrtforschung tut) das Ziel der vorliegenden Monographie, einzelne 
Phänomene, die mit der Pilgerfahrt in Zusammenhang gebracht werden kön-
nen, herauszunehmen, nur aus der Sicht der Pilgerfahrt zu behandeln und 
anschließend mit ähnlichen Phänomenen in anderen Religionen und Kulturen 
zu vergleichen. Eine solche, meiner Ansicht nach berechtigte Vorgehensweise 
will dabei in keiner Weise die tiefe Einbindung dieser Phänomene in der antik-
pa ganen Kultur, wie es auch die Monographie von J.-M. André und M.-F. 
Baslez tut, in Frage stellen.

247  So wandte sich Scot Scullion dagegen, für die Phänomen in der alten grie-
chischen Religion, die mit Reisen verbunden waren, die Bezeichnung »Pilger-
fahrten« zu benutzen. Die antike theoria mit der christlichen Pilgerfahrt zu 
vergleichen, würde den Begriff der Pilgerfahrt eher noch unklarer machen. 
Scullion, Pilgrimage 111. Das Argument von S. Scullion basiert jedoch auf 
der Unterscheidung zwischen Reisen zu Heiligtümern und profanen Reisen. 
Können die meisten jüdischen und christlichen Pilgerfahrten zu erstgenann-
ten und die griechischen Reisen zu Festivalen und athletischen Wettspielen 
größtenteils zu den profanen Reisen gerechnet werden, so ist diese Unter-
scheidung nicht so eindeutig, wie es auf den ersten Fall erscheinen könnte. 
Die griechischen Festivale und Wettspiele waren nicht nur profanen Charak-
ters, da sie zu Ehren einer bestimmten Gottheit veranstaltet wurden. Hezser, 
Jewish Travel 367. Werner Eck sprach davon, dass dem Wort »Pilger«, sollte 
es auch für die pa gane Antike verwendet werden, jegliche nähere Inhaltliche 
Bestimmung genommen wurde und zu einem Unbegriff gemacht worden 
ist. Vgl. Eck, Graffiti 214. – Scheer, Pilger. Kritisch dazu, den Begriff »Pilger-

fahrt« im Rahmen der pa ganen Antike zu benutzen, äußerte sich auch Fritz 
Graf in der Rezension zu Dillons Buch »Pilgrims and Pilgrimage in Ancient 
Greece«: Graf zufolge ist er ein terminologischer Export des Begriffs, der sich 
auf ein spezifisches Phänomen der christlichen Verehrung bezieht, in die pa-
gane Antike nicht möglich. Vgl. Graf, Rezension Dillon 195. Vielleicht noch 
schwerwiegender ist die Tatsache, dass der Begriff »Pilgerfahrt« in der Erfor-
schung der pa ganen Antike kaum benutzt wird. So kommt er z. B. im neu-
esten umfangreichen Handbuch zur alten griechischen Religion nur zweimal 
vor: 1. der Begriff wird im eher polemischen Ton im Zusammenhang mit den 
Reisen von Pausanias behandelt (H. Willey: 79); 2. er wird nur beiläufig im 
Kontext von Inschriften verwendet, die von (pa ganen) griechischen Pilgern 
an Kultgebäuden angebracht wurden, um ihre Anwesenheit und Pietät zu 
belegen (C. Taylor: 105-106). Vgl. Eidinow / Kindt, Ancient Greek Religion. 
Die Althistoriker, wenn sie über die Menschen sprechen, die in der pa ga-
nen Antike in religiösen Belangen unterwegs waren, sprechen lieber über das 
Phänomen der religiösen Mobilität. Scheer, Ergriffenheit 31. – Bei Christoph 
Samitz (ÖAW Wien) möchte ich mich für die Diskussion über die Existenz der 
antik-pa ga nen Pilgerfahrt als auch für den Hinweis auf einige weiterführende 
Literatur ganz herzlich bedanken. Die Gespräche fanden insbesondere im Rah-
men der Vorbereitungen einer gemeinsamen, vom LeibnizWissenschaftsCam-
pus Mainz: Byzanz zwischen Orient und Okzident organisierten Vorlesung an 
der Universität Mainz am 29. Oktober 2015 »Griechisch-pa ga ne und jüdische 
Pilgerfahrten und ihr Verhältnis zum byzantinischen Pilgerwesen« statt.

248  J. Elsner und I. Rutherford unterscheiden im klassischen und hellenistischen 
Griechenland folgende Arten von Pilgerfahrten: die Theoria, Konsultation von 
Orakeln, Amphyktionien, Pilgerfahrten zu Tempeln mit dem Ziel, dort Weih-
gaben zu schenken, Pilgerfahrten zu Heilkulten, Pilgerfahrten zum Zwecke 
der Initiation, Pilgerfahrten anlässlich Aufnahmefeierlichkeiten, lokale Pilger-
fahrten, Oreibasia = Pilgerfahrten auf Berge, Pilgerfahrten zu Schlachtfeldern, 
Pilgerfahrten junger Menschen, Pilgerfahrten zu föderalen Festen, den heili-
gen Tourismus, Pilgerfahrten von Dichtern und Musikern und Pilgerfahrten 
nach Ägypten. Vgl. Elsner / Rutherford, Introduction 12-24. Im Römischen 
Reich nennen die Autoren folgende Arten von Pilgerfahrten: symbolische 
Pilgerfahrten römischer Kaiser, intellektuelle Pilgerfahrten, mit der kulturel-
len Nostalgie verbundene Pilgerfahrten und ethnische Pilgerfahrten zu einer 
Muttergottheit, die insbesondere im Nahen Osten häufig waren. Vgl. Elsner, 
Rutherford, Introduction 24-27.

249  Vgl. hierzu die kritische Bemerkung bei: Scheer, Pilger 49.
250  Rutherford, Theoria 398-399. – Collar / Friese / Kristensen, Pilgerreisen 14-15. 

– Zur Etymologie des Wortes θεωρός vgl. Daux, Théores.
251  Collar / Friese / Kristensen, Pilgerreisen 15. 
252  Rutherford, State Pilgrims 250-251. Auf diese umfangreiche Monographie 

von I. Rutherford zu der Theoria und den Theoroi im klassischen und hel-
lenistischen Griechenland kann hier leider sonst nur allgemein hingewiesen 
werden. – Positiv zur diplomatischen Bedeutung der Theoroi: Dillon, Pilgrims 
and Pilgrimage 22-24.
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fremde Komponenten. Doch konnte die breiter angelegte 
Pilgerforschung zeigen, dass die Pilgerfahrten neben dem 
Aspekt des Religiösen in nicht wenigen Fällen auch andere 
Aspekte (insbesondere ökonomische und politische, ohne 
dass man dies immer scharf voneinander trennen könnte) 
aufwiesen, obwohl nicht in Frage gestellt werden soll, dass 
der religiöse Aspekt meistens der wichtigste war. So spielte 
unter Herodes der ökonomische Aspekt der Pilgerfahrt zu den 
drei jüdischen Festen eine ganz große Rolle 257. Auch für die 
christlichen Pilgerfahrten war aus ökonomischer Sicht z. B. das 
Abhalten von Märkten, die anlässlich vieler Pilgerfeste statt-
fanden, sehr wichtig. Aber auch die politische Komponente 
war nicht selten ein bedeutender Bestandteil einer Pilgerfahrt: 
Auch wenn die Anzahl der aus der Diaspora nach Jerusalem 
gepilgerten Juden mit Vorsicht betrachtet werden muss, steht 
außer Frage, dass die Anbindung der Diaspora-Juden an ihr 
Zentralheiligtum (deren wichtiger Bestandteil die Pilgerfahrt 
war) Herodes dazu nutzte, sein politisches Ansehen innerhalb 
des Römischen Reiches zu erhöhen 258. Die politische Dimen-
sion der als Pilgerfahrt bezeichneten Reise der Kaiserin Helena 
wird ebenfalls ausführlich angesprochen 259.

Die berühmteste Orakelstätte der griechischen Welt war 
Delphi, bekannt waren aber auch die Orakelstätten von 
Dodona, Didyma, Klaros oder Aphiarion in der Thebais, in 
Ägypten dann die Oase Siwa in der Libyschen Wüste 260. Die 
bekanntesten Pilgerreisen zum Zweck der Initiation in die 
Mysterien führten zum Demeter- und Kore-Heiligtum nach 
Eleusis. Archäologisch seit dem 8. Jahrhundert v. Chr. fassbar, 
literarisch seit Mitte des 7. Jahrhunderts bezeugt, erlangten 
die Mysterien seit dem 6. Jahrhundert v. Chr. überregionale 
und panhellenistische Bedeutung; in diese Zeit sind wahr-
scheinlich die ersten Pilgerreisen nach Eleusis anzusetzen 261. 
Pilger kamen nach Eleusis aus der ganzen griechischen, später 
auch der römischen Welt, die meisten verständlicherweise aus 
Athen 262. Das Kabirenheiligtum, das außerhalb der Stadt Sa-
mothrake lag, hatte spätestens seit dem 6. Jahrhundert v. Chr. 
einen überregionalen Charakter. Eine besondere Bedeutung 
erlangten die samothrakischen Mysterien in hellenistischer 
Zeit unter der makedonischen Königsdynastie, als auch die 
Ptolemäer und Seleukiden zahlreiche Bauten im Bereich des 
Heiligtums stifteten, das sich zu einem wichtigen Pilgerort 
entwickelte 263. Durch die Initiation in die Mysterien von Eleu-
sis und Samothrake erhofften sich die antiken Menschen, von 
den Göttern begünstigt zu werden. Dieser eschatologische 
Wunsch verbindet pa ga ne und spätere christliche Pilger 264.

athenischen Gesandtschaft nach Delphi wieder häufiger 253. 
Einige panhellenistische Heiligtümer (Delphi, Olympia, Delos) 
wurden von Theoroi aus ganz Griechenland besucht, andere 
(Samothrake, Dodona) nur aus einer bestimmten Region. Im 
2. Jahrhundert n. Chr. sind häufig Theoriai nach Klaros belegt, 
dessen Orakelstätte des Apollon Klarios in dieser Zeit ihre 
Blütezeit erlebte 254.

In der Debatte um die Ähnlichkeiten der θεωρία mit der 
christlichen Pilgerfahrt (die mit der mehrmals erörterten Frage 
zusammenhängt, ob in der pa ga nen Antike überhaupt das 
Pilgerwesen als Phänomen existierte) kommt es meiner An-
sicht nach zu etlichen Missverständnissen. So weist Tanja 
Scheer auf bedeutende Unterschiede zwischen den Reisen 
solcher religiöser Gesandtschaften und denen christlicher 
Pilger wie Egeria hin: War die Motivation der letztgenannten 
eine private und freiwillige und ging es ihnen um höchstper-
sönliches Heil, so waren die religiösen Gesandtschaften im 
staatlichen Auftrag unterwegs, denn »[h]äufig beschränkte 
sich ihre Aktivität nicht nur auf den religiösen Bereich, son-
dern sie sollten auch politisch für ihre Stadt tätig werden«. 
Zudem hätten sich solche Gesandtschaften nicht freiwillig auf 
den Weg gemacht 255. Solche bedeutenden Unterschiede sind 
jedoch auch den Verfechtern der Existenz des Pilgerwesens 
in der pa ga nen Antike bewusst. Es geht, wie ich meine, um 
Merkmale, die Bestandteil einer Pilgerfahrt sein können (z. B. 
die Freiwilligkeit, die Beschränkung auf den religiösen Bereich 
usw.), aber nicht müssen. Denn – wie auch hier schon mehr-
fach betont wurde – die Freiwilligkeit ist eigentlich nur für die 
christliche Pilgerfahrt typisch. Für die islamischen Pilger war 
(und ist) es hingegen prinzipiell eine Pflicht, eine Pilgerfahrt 
nach Mekka, Medina und zeitweise auch nach Jerusalem zu 
unternehmen. Die jüdische Pilgerfahrt ist in ihrer Geschichte 
ein sehr kompliziertes Phänomen mit unterschiedlichen Fa-
cetten. Man wird annehmen können, dass die Pilgermassen 
zum Ende der Periode des Zweiten Tempels darauf hinweisen, 
dass die Pilgerfahrt für die Juden Palästinas mehr oder weni-
ger eine Pflicht war. Doch die nachfolgende, nur im deutlich 
kleineren Umfang belegte Pilgerfahrt zu den Ruinen des Jeru-
salemer Tempels oder die Pilgerfahrten der jüdischen Studen-
ten zu den Rabbinern war sicherlich ein Zeichen persönlicher 
Frömmigkeit und somit eine individuelle Entscheidung 256. 
Somit kann die Freiwilligkeit nicht als notwendiges Merkmal 
einer Pilgerfahrt betrachtet werden. Die Pilgerforschung, die 
sich auf das christliche Verständnis des Pilgerwesens stützt, 
versteht eine Pilgerfahrt als eine rein religiöse Reise ohne 

253  Rutherford, Pilgerschaft 1014. – Rutherford, Theoria 398-399.
254  Dillon, Pilgrims and Pilgrimage 93. Ausführlich zum Apollon-Orakel von Kla-

ros vgl. Oesterheld, Klaros und Didyma. – Parke, Oracles of Apollo 112-170 
(römische Kaiserzeit 142-170). – Ferrary, Claros.

255  Scheer, Pilger 36.
256  Hierzu ausführlicher vgl. Kap. »Pilgerfahrten zu Rabbinern«.
257  Hierzu vgl. Kap. »Ökonomische Aspekte der jüdischen Pilgerfahrt nach Jeru-

salem«.
258  Vgl. Kap. »Der Anteil der Diaspora-Juden an der Pilgerfahrt nach Jerusalem«.
259  Vgl. Kap. »Die Reise der hl. Helena nach Jerusalem und ihre möglichen vor-

christlichen Wurzeln«.

260  Friese, Orakelheiligtümer. – Friese, Wahn- und Wahrsagen. – Dillon, Pilgrims 
and Pilgrimage 80-90.

261  Rutherford, Pilgerschaft 1014. – Mylonas, Eleusis 63-105. Zusammenfassend 
zu den Mysterien vgl. Burkert, Antike Mysterien.

262  Ausführlich zum Ablauf vgl. Dillon, Pilgrims and Pilgrimage 60-70.
263  Tsochos, Samothrake 27. Zu Wegen, auf denen die Pilger innerhalb des Heilig-

tums in verschiedenen Phasen gingen, vgl. Wescoat, Samothrace. – Wescoat, 
Pilgrim’s passage. – Dillon, Pilgrims and Pilgrimage 70-72. 

264  Collar / Friese / Kristensen, Pilgerreisen 15.
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nach Kuriositäten, die bis Herodot zurückführt, betrachtet 
werden 270. Der aus Seleukia in Kilikien stammende Rhetor 
Alexander Peloplaton wurde als Gesandter seiner Stadt an 
den Hof des Kaisers Antoninus Pius nach Rom geschickt. Er 
unterrichtete in Antiochien, Tarsos und Rom, bereiste Ägyp-
ten, machte auch wiederholte Besuche in Athen und suchte 
sogar den neuen Kaiser Marcus Aurelius in Pannonien auf. 
Polemon von Laodikeia (ca. 88-144 n. Chr.), ein Lehrer, Red-
ner und Politiker, dessen politische Aktivitäten hauptsächlich 
für Smyrna belegt sind, erhielt von Kaiser Trajan nebst anderer 
Ehrungen das Recht, auf öffentliche Kosten zu reisen; später 
war er im Gefolge Kaiser Hadrians bei dessen Reise (123-124 
n. Chr.) durch die Provinz Asia 271.

Der an der Wende vom 2. zum 3. Jahrhundert lebende So-
phist Philostratos beschrieb das Leben des Neupythagoreers 
Apollonios von Tyana (ca. 40 - ca. 120 n. Chr.). Dabei setzte er 
des Apollonios sieben Etappen auf dem Weg zur Weisheit, bei 
dem er viele Wunder vollbrachte, mit Reisen gleich: 1. Reise 
zu seinem Lehrer; 2. Beginn seiner Karriere als Prediger; 3. an-
gebliche Reise nach Indien; 4. Apollonios wird wieder Prediger 
(Kleinasien, Griechenland, Italien); 5. Reise nach Hispanien, 
Ägypten und Äthiopien; 6. Reise nach Rom, um gegen die 
Politik von Kaiser Domitian zu agieren; 7. Apollonios verlässt 
den Kaiserhof in Rom und beendet sein Leben als Prediger in 
Kleinasien und Griechenland 272. 

Im 4. Buch besuchte Apollonios Tempel und Heiligtümer in 
Kleinasien: den Asklepios-Tempel in Pergamon, die Gräber der 
Achäer Ilion / Troia (IV, 11). Mit dem Schiff besuchte er dann 
das Grab von Pelamedes bei Methymna und das Heiligtum 
von Orpheus auf der Insel Lesbos (IV, 14). Weiter folgte das 
Grab von Leonidas in Sparta (IV, 23). In der Folgezeit besuchte 
er angeblich alle griechischen Tempel: Namentlich nennt Phi-
lostratos Dodona, Delphi, Abai, das Heiligtum des Amphia-
rios, Trophonios und den Musentempel des Helikon (IV, 24). 

Apollonios’ Reisen dürfen natürlich nicht für reale Reisen ge-
halten werden, sie sind vielmehr Philostratos’ rhetorisch kulti-
vierte Hagiographie eines Philosophen oder heiligen Mannes 273.  

Das religiöse Milieu des Römischen Reiches war gegen-
über der Welt der griechischen Stadtstaaten unvergleichbar 
größer und schloss viele unterschiedliche Kulturen ein. Ein 
bedeutendes Charakteristikum war das römische Interesse 
an den griechischen Heiligtümern und Ritualen. Dies war 
Bestandteil des weitverbreiteten Phänomens der Übernahme 
der griechischen Kultur durch die Römer. Zu den von nam-
haften Römern besuchten Orten zählte u. a. das alte Troia. Als 
erster bedeutender Römer soll Julius Caesar den berühmten 
Ort, der jedoch bis zur römischen Eroberung eher eine Dorf-
stadt (griech. κωμόπολις) als eine echte Stadt war 265, im Sep-
tember 48 v. Chr. besucht haben. Doch die einzige Nachricht 
darüber stammt vom Dichter M. Annaeus Lucanus, dessen 
episches Gedicht über den Bürgerkrieg zwischen Caesar und 
Pompeius erst mehr als 100 Jahre später entstand. Lucian 
lässt seinen Caesar die Gräber der Gefallenen besichtigen 
und dann vergeblich die Reste der Mauer, die Tempel und 
die Häuser der alten Stadt suchen 266. Da alle Historiker wie 
auch Caesar selbst über diesen Besuch schweigen, dürfte er 
wenigstens zweifelhaft sein 267. Dennoch: Auf den Spuren 
Caesars wurde die Stätte von Kaisern und Mitgliedern der 
kaiserlichen Familie besucht: Von Augustus und Germanicus, 
von Hadrian, Caracalla und Iulianus Apostata 268. 

Dadurch entstand in der römischen Kaiserzeit auch das 
Phänomen des sog. Kulturtourismus. Einige griechische In-
tellektuelle der zweiten Sophistik reisten von Ort zu Ort und 
sprachen in ihren Reden lokale Aristokraten an; ihre Reisen 
beschrieben sie in selbstreflektorischen Reisebeschreibungen. 
Ihre Ziele waren nicht nur die traditionsreichen Zentren der 
Rhetorik in Griechenland und Kleinasien, sondern auch Rom 
mit dem Kaiserhof oder ein anderer Ort, wo sich der Kaiser 
gerade aufhielt 269. 

Die Sophisten verstanden sich als Repräsentanten der grie-
chischen Kultur im Römischen Reich, bei dessen gebildeter 
Elite sie großes Ansehen genossen. In dieser Hinsicht können 
ihre Reisen zu den (griechischen) Denkmälern der östlichen 
Reichshälfte als eine Fortsetzung der Tradition von Reisen 

265  Strab. geogr. 131,27.
266  Lucan. 9950,-999: »Er [Caesar] fuhr durch die Meerenge Thrakiens [...] an 

der tränenreichen Küste und dem Turm der Hero vorbei, wo Helle, die Tochter 
der Nephele, dem Meer den Namen raubte. [...] Als Bewunderer des Mythos 
landete Caesar am Strand von Sigeum, gelangte ans Ufer des Simois und zu 
dem durch sein griechisches Grab berühmte Rhötion, zu all den Schatten, 
die den Sängern so viel verdanken. Er wandelte um die berühmten Trüm-
mer des ausgebrannten Troja und suchte nach den großartigen Resten von 
Apollos Mauer. Nun bedeckten dürres Gestrüpp und verfaulte Baumstümpfe 
den Palast des Assarakus und hielten die Tempel der Götter mit lockerem 
Wurzelwerk fest. Die ganze Burg Pergama wurde von Gebüsch überwuchert. 
Die Trümmer sogar waren verschwunden. Er besichtigte die Felsen Hesiones 
und das im Wald versteckte Brautbett des Anchises, die Höhle, in der der 
Schiedsrichter saß, und den Platz, von dem der Knabe [Ganymed] entführt 
worden ist, und den Gipfel, auf dem die Nymphe Önone trauerte. Kein Stein 
ist dort ohne berühmten Namen. Unbewusst hatte er einen beim trocknen 
Staub sich windenden Bach überquert. Es war der Xanthus. Sorglos betrat er 
einen Grashügel, als ihn ein einheimischer Phryger bat, doch nicht auf Hek-
tors Grab zu trampeln. [...] Als der Feldherr sich an den verehrungswürdigen 
Altertümern sattgesehen hatte, errichtete er hastig aus zusammengetragenen 
Rasenstücken Altäre, schüttete Weihrauch ins Feuer und sprach Gebete, die 
erhört wurden: »Götter dieser Grabstätten, die ihr die phrygischen Ruinen 
bewohnt, Hausgötter meines Aeneas, die ihr nun euren Sitz in Lavinia und 
Alba habt und deren phrygisches Feuer bis heute auf den Altären lodert, und 

du, Pallas, für niemanden sichtbar, doch als gepriesenes Pfand tief im Tempel 
verborgen. Der ruhmreichste Nachfahre aus dem julischen Geschlecht spendet 
euren Altären andächtig Weihrauch und betet feierlich zu euch an eurem ur-
sprünglichen Sitz. Verleiht mir günstiges Geschick auch für das noch Folgende, 
dann werde ich euch die Bevölkerung zurückgeben. Die Ausonier werden den 
Phrygern die Mauer als dankbare Gegenleistung wieder aufrichten und ein 
römisches Troja wird sich erheben«.

267  Brena, Troia-Besuche 101. 105-108. In den mythisch-literarischen Rahmen des 
Werkes stellt Caesars Besuch in Troia A. Ambühl: Ambühl, Lucan 125-134.

268  Hunt, Travel 402-403. – Brena, Troia-Besuche 108-110.
269  Hunt, Travel 393. – Bowersock, Greek Sophists 43-56. – Galli, Educated 

Pilgrims.
270  Hunt, Travel 394-395.
271  Hunt, Travel 393.
272  Scott, Divine Wanderer 103. – Elsner, Hagiographic Geography 25-26.
273  Anderson, Philostratus 136. – Elsner, Hagiographical Geography 23. – Die 

moderne Quellenkritik der Werke, die das Leben Apollonios’ schildern (neben 
Philostratos Johannes Stobaios und eine separate Briefsammlung) konnte 
zwar sein Bild eines Wanderphilosophen bestätigen, doch die Fernreisen nach 
Hispanien, Ägypten, Äthiopien und Indien sind erfunden. Apollonios’ Reisen 
beschränkten sich auf den Osten des Römischen Reiches: Ephesos, Aigeai, 
Antiochia und Tyana. Bowie, Apollonius of Tyana 1653. Zur literarischen Sicht-
weise dieser fernen Länder: Anderson, Philostratus 199-226.
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Pausanias habe, so J. Elsner, als Pilger einen Führer zu den 
Heiligtümern des griechischen Festlandes geschrieben, in dem 
die griechische religiöse Identität die Form des Widerstandes 
gegen die römische Herrschaft annahm. Pausanias diente 
diese Art der Darstellung dazu, die historische Realität Grie-
chenlands des 2. Jahrhunderts n. Chr. mittels der mythischen 
Geschichte zu überwinden 283. Gegen eine solche Deutung 
können natürlich bedeutende Einwände vorgebracht werden. 
So wies K. W. Arafat darauf hin, dass sich Pausanias zwar für 
Heiligtümer interessierte, diese stellten für ihn jedoch einen 
festen Bestandteil der antiken Städte dar, waren Symbole der 
Religion der Polis und somit ihrer zivilen Identität 284. 

Für T. Scheer unterscheidet sich die christliche Pilgerin 
Egeria vor allem darin von Pausanias, dass Egerias Pilgerfahrt 
von religiöser Begeisterung getragen wurde, dass sie »im 
Auftrag der Götter« reiste, was man aus Pausanias’ Text nicht 
herauslesen könne. Zeige sich Egeria gegenüber geistlichen 
Lokalgrößen an den Stätten biblischer Erinnerung demon-
strativ dankbar und demütig, sei es – so T. Scheer – Pausanias 
»nie in den Sinn kommen, lokalen Priestern und Fremdenfüh-
rern von vornherein zu vertrauen«, denn »er ist diesbezüglich 
skeptisch und bildet sich seine eigene Meinung«. Für Egeria 
habe die Teilnahme am örtlichen religiösen Ritual große Be-
deutung gehabt, während Pausanias eher ein Beobachter 
gewesen sei, der selbst weder geopfert noch sich aktiv an 
festlichen Begehungen beteiligt habe 285. 

Nach I. Rutherford könne man vor allem deswegen Pau-
sanias nicht als Pilger bezeichnen, weil er beim Besuch der 
heiligen Orte keine rituelle Aktivität entfaltet habe. Pausanias 
betrachte nur, was am jeweiligen Ort zu sehen ist, beschreibe 
es und verbinde es mit mythologischen Geschichten. Opfe-
rungen seien bei ihm selten belegt, nur auf Ägina im Hei-
ligtum von Auxesia und Damia und im Demeter-Heiligtum 
von Phigalia 286; bezeichnenderweise bezeichnet dann auch 
P. Funke (nur) diese beiden Besuche des Pausanias als Pilger-
fahrten 287. Auf der anderen Seite weist I. Rutherford darauf 
hin, dass die Theoria in der Tradition der pa ga nen griechi-
schen Pilgerfahrt die Schlüsselrolle eingenommen habe, die 

Schon der pa ga ne Historiker Eunapios machte Apollonios 
zu einem Halbgott 274. Die Berichte über seine Wundertaten 
führten die spät antiken Autoren zu Vergleichen mit Jesus und 
seinen Wundern, wobei er nicht nur als sein heidnischer »Ri-
vale« galt, sondern auch durchaus positiv beurteilt wurde 275. 
In unserem Kontext ist jedoch von großer Bedeutung, dass 
das Grab des Apollonios in Tyana auch vom christlichen Pilger 
von Bordeaux besucht wurde 276. J. Elsner bezeichnet Apollo-
nios’ Reisen, bei denen er griechische Tempel und Gräber von 
Heroen besucht, als Pilgerfahrten, die er mit denjenigen des 
Pausanias vergleicht. Apollonios ist jedoch mehr als nur ein 
Pilger: Er ist Elsner zufolge ein Prophet, der in die Riten und 
Predigten der Priester eingreift 277.

Pausanias 

Eine besondere Stellung in den Bildungsreisen der Zweiten 
Sophistik nimmt Pausanias (um 115 bis um 180 n. Chr.) 278 
ein, der etwa 30 Jahre lang Griechenland bereiste und die 
Heiligtümer des griechischen Festlandes besuchte 279. Seine 
Reisen werden von einigen Forschern als Pilgerfahrten be-
zeichnet und auch mit den frühen christlichen Pilgerfahrten 
verglichen. Innerhalb der antik-pa ga nen Welt stellt Pausanias’ 
Reise insofern eine Ausnahme dar, als dass seine Periegesis 
das einzige Werk ist, in dem der Prozess der Pilgerfahrt als 
eine persönliche Reise erzählt wird 280. In dieser Hinsicht lässt 
sich ein Vergleich mit den Berichten der frühen christlichen 
Pilger herstellen.

Die ältere Forschung betrachtete Pausanias als einen Anti-
kensammler, der mit der Periegesis eine Art Reiseführer schuf, 
der die alten Bauten und Kunstdenkmäler beschrieb 281. In der 
neueren Forschung rückt sein antiquarisches Interesse in den 
Hintergrund; es wird darauf verwiesen, dass die religiösen 
Riten und Zeremonien bei Pausanias eine viel bedeutendere 
Rolle spielten. Dies führte J. Elsner und andere Forscher dazu, 
Pausanias als Pilger zu bezeichnen 282. 

274  Eun. vit. 23,8. 
275  Ausführlich behandelt in: Dzielska, Apollonius of Tyana 153-183.
276  Itin. Burd. 10. Vgl. Elsner, Hagiographical Geography 23-24. 27 (Apollonios 

als Objekt der pa ga nen Pilgerfahrt). – Elsner, Origins of the Icon 179. 
277  Elsner, Hagiographical Geography 25-27 (mit vielen Beispielen).
278  Über das Leben von Pausanias ist nur das bekannt, was aus seiner Periege-

sis hervorgeht. Überraschenderweise wurde er in der Antike kaum rezipiert, 
erwähnt wurde er erst um 530 durch Stephanos von Byzanz. Vgl. Hawes, 
Pausanias 332.

279  Der Verlauf der Reise von Pausanias, wie sie in seinem Werk beschrieben 
wurde: Buch 1: Attika und die Megaris; Buch 2: Korinth und Umgebung, 
Argolis; Buch 3: Lakonien; Buch 4: Messenien; Buch 5-6: Elis; Buch 7: Achaia; 
Buch 8: Arkadien; Buch 9: Boiotien; Buch 10: Phokis. Vgl. Elsner, Pausanias 
12-17. – Funke, Pausanias 221. Pausanias beschränkte sich bei seiner Be-
schreibung auf das griechische Mutterland. Nicht behandelt wurden die grie-
chischen Inseln, Makedonien, Thrakien, Sizilien, Kleinasien, das Schwarzmeer-
gebiet und die Kyrenaika. Aus dem Werk lässt sich jedoch entnehmen, dass 
er einige dieser Gebiete bereiste: Rom, Süditalien, Kleinasien (Westkleinasien, 
Galatien und das südliche Kleinasien), Syrien, Palästina und Ägypten. Vgl. 
Habicht, Pausanias 15-17. 28-29. Zu Pausanias’ Sichtweise der Tempel und 
des Göttlichen vgl. Swain, Hellenism 330-356. Zu Pausanias auf den Spuren 
Herodots vgl. Hawes, Pausanias.

280  Elsner, Pausanias 20. 
281  Casson, Reisen 352-360. – Elsner, Pausanias 6 Anm. 13. Was die beschriebe-

nen Bauten, Statuen, aber auch Anekdoten und historische Ereignisse betrifft, 
so ist darauf hinzuweisen, dass ihre Mehrheit in die Zeit vor der Mitte des 
2. Jhs. v. Chr. (d. h. vor Beginn des römischen Eingreifens in Griechenland) 
datiert wird und das Hauptinteresse in der klassischen Antike liegt. Dies ist ein 
typisches Merkmal der gebildeten Elite der Zweiten Sophistik. Vgl. Hutton, Re-
ligious Space 296. Allgemeiner zu diesem historischen Interesse in der Zweiten 
Sophistik vgl. Bowie, Greeks (Pausanias: 22-23).

282  Elsner, Pausanias 6-8. – Elsner, Art 125-132. 144-152. Vgl. Collar / Friese / Kris-
tensen, Pilgerreisen 16.

283  Elsner, Pausanias 5. – Elsner, Monuments 244-252. Vgl. Frateantonio, Religion 
28.

284  Arafat, Pausanias’ Greece 10.
285  Scheer, Pilger 48-49.
286  Paus. 2,30,4. Vgl. Rutherford, Pausanias 41-43. 
287  Diese beiden Heiligtümer waren eng mit den eleusinischen Mysterien ver-

bunden, die für Pausanias eine ganz große Bedeutung hatten. Immer wieder 
spricht er das Schweigegebot an, das er konsequent befolgt. Die auf Ägina 
verehrten Fruchtbarkeitsgöttinnen Auxesia und Damia waren mit Demeter 
verwandt. Vgl. Funke, Pausanias 225-226.
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Vergleichen wir dies mit der Beschreibung des Berges Garizim 
des christlichen Pilgers von Bordeaux:

»Stadt Neapoli 294 M 15 (= 15 Meilen). Dort ist der Berg 
Agazaren [d. s. Garizim]. Dort – sagen die Samaritaner – habe 
Abraham das Opfer gebracht; [...] 28 Meilen von dort in 
Richtung Jerusalem liegt auf der linken Seite ein Landgut, das 
Bethar [Bethel] heißt. 1000 Doppelschritte davon entfernt ist 
die Stätte, an der Jakob auf der Reise nach Mesopotamien 
nächtigte; ferner ist dort ein Mandelbaum: da hatte er die 
Vision, und der Engel rang mit ihm 295«. 

Ähnlich wie Pausanias versucht auch der christliche Pilger, 
durch die Beschreibung des Ortes und die zusammenhän-
genden Mythen bzw. Legenden ein Zusammengehörigkeits-
gefühl hervorzurufen 296. Es gibt jedoch auch bedeutende 
Unterschiede zwischen Pausanias und den frühen christlichen 
Pilgern des 4. Jahrhunderts. Besuchte der griechische Reise-
schriftsteller und Geograph sein eigenes Land 297, stellte für 
die christlichen Pilger das Heilige Land im Osten eine ent-
fernte, kaum bekannte Region dar 298. 

Wir haben erwähnt, dass die Periegesis das einzige Werk 
der antik-pa ga nen Literatur ist, in dem die persönliche Reise 
mit dem Prozess der Pilgerfahrt verglichen werden kann. 
In dieser Hinsicht ließe sich ein Vergleich mit den Berichten 
der frühen christlichen Pilger herstellen. Es ist jedoch darauf 
zu verweisen, dass es sich dabei im Vergleich zu diesen um 
keine lebendige Reflexion einer subjektiven Erfahrung des 
Pilgers handelt. Über seine Mentalität und sein inneres Leben 
erfahren wir nichts 299.

Der wichtigste Unterschied besteht jedoch in der Trans-
formation der Identität von der antik-pa ga nen Welt, die 
auf der Trennung des Säkularen und Sakralen beruhte, in 
die Welt der Spät antike. Erlaubte die nötige Einweihung in 
die sakrale Welt bei den pa ga nen Kulten den Zugang nur 
für eine kleine Gruppe der Gefährten, so entstand seit dem 
4. Jahrhundert nur eine sakrale Welt, an die sich Egeria und 
andere christliche Pilger wandten 300. Meines Erachtens ist 
jedoch diese einzige sakrale Welt nicht nur als christlich zu 
bezeichnen, sondern allgemeiner mit den religiösen Um-
wälzungen der Spät antike in Zusammenhang zu bringen, 
die u. a. die Existenz der Pilgerorte in Palästina oder Ägyp-
ten erklären, die nicht nur von christlichen Pilgern besucht 
wurden.

auch Aspekte intellektueller Erkundigung enthielt, und ange-
sichts dessen könne man Pausanias’ Reisen durchaus als eine 
Pilgerfahrt bezeichnen. Denn Pausanias’ Interesse habe sich 
nicht auf die Orte selbst beschränkt, sondern auch abstrakte 
religiöse und philosophische Fragen umfasst 288.

Es sei im Übrigen auch daran erinnert, dass Pausanias 
nicht eine einzige (Pilger-)Reise beschrieb. Sein Text berichtet 
vielmehr über eine größere Anzahl von verschiedenen Reisen, 
die insgesamt Jahre oder sogar Jahrzehnte dauerten. Man 
müsste deshalb genau genommen nicht von einer, sondern 
von mehreren Pilgerfahrten sprechen 289.

Die wichtigste Frage ist jedoch, welche Bedeutung die 
religiösen Feste im Gesamtbild des Werkes spielen. In diesem 
Punkt möchte ich mich denjenigen Forschern anschließen, die 
darauf hinweisen, dass Pausanias die religiösen Feste nur ge-
legentlich besuchte, dass diese nicht Ziel und Ausgangspunkt 
seiner Reisen waren 290. Bei den Festen wird nicht angegeben, 
wann sie stattfanden, die Angaben beschränkten sich auf 
den Namen des Festes, das aber nur selten beschrieben wird. 
Auf der anderen Seite beinhaltet Pausanias’ Werk zahlreiche 
historiographische, geographische und ethnographische Pas-
sagen, die nicht in die Form eines Pilgerberichts passen 291. 

Elsners Betonung des religiösen Elements in Pausanias’ 
Peri egesis (mit seinem Willen, in ihm einen Pilger zu sehen) 
mag vielleicht etwas zu stark sein und übersieht die kultur-
historische Bedeutung des Werkes. Auf der anderen Seite 
warfen seine Forschungen Blick auf andere, bisher kaum be-
achtete Aspekte seiner Reisen, die in der Tat Merkmale einer 
Pilgerfahrt beinhalten. Dies zeigt sich insbesondere dann, 
wenn wir sie mit den christlichen Pilgerfahrten vergleichen.

Dies zeigt u. a. Pausanias’ Interesse am Ritus. Ähnlich wie 
die frühen christlichen Pilger die Gottesdienste und Liturgien 
an den heiligen Orten beschreiben, bringt auch Pausanias 
eine detaillierte Beschreibung eines (in seinem Falle unge-
wöhnlichen) Ritus, der vor dem Parthenon am Altar des Zeus 
Polieus gefeiert wurde 292:

»So streuen sie auf den Altar des Zeus Polieus Gerste [...]. 
Auf den Stier aber, den sie zum Opfer vorbereiten, geben 
sie acht, ob dieser von dem ausgestreuten Getreide auf dem 
Altare frisst. Sie rufen dann einen von den Priestern, den 
Bouphonos [...] und dieser wirft das Beil weg und flieht eiligst, 
wie es der Brauch ist. Sie aber, als wüssten sie den Mann 
nicht, der das getan hat, führen dann das Beil vor Gericht 293«.

288  Elsner, Structuring Greece 18-20.
289  Hutton, Religious Space 293-294. Bei Collar / Friese / Kristensen, Pilgerreisen 

16, wird Pausanias deshalb als »Berufspilger« bezeichnet.
290  Frateantonio, Religion 26. 
291  Frateantonio, Religion 26-27. Dies führte einige Autoren zur Schlussfolgerung, 

dass Reisen im Kontext der antik-pa ga nen Religion wie diejenige von Pausa-
nias, nicht als Pilgerfahrten bezeichnet werden können. Vgl. Graf, Rezension 
Dillon 194-196. 

292  Coleman / Elsner, Pilgrimage 26-27. – Vgl. diesbezüglich auch Pausanias’ Be-
schreibung des Erechtheion (1,36,5).

293  Paus. 1,24,4.
294  Colonia Flavia Neapolis, heute Nāblus, an der Stelle des alten Sichem. Vgl. 

Donner, Pilgerfahrt 52 Anm. 70.

295  Itin. Burd. 13-14.
296  Elsner, Pausanias 28. – Elsner, Art 153-155.
297  Diese Behauptung ist meiner Ansicht nach erlaubt, obwohl dies strikt ge-

nommen nicht den Tatsachen entspricht. Pausanias beschreibt in seinem 
Werk etwa das Gebiet des heutigen Griechenlands (vgl. Anm. 225), er selbst 
stammte jedoch aus Kleinasien. Als »seine eigene« Gegend nennt er das Si-
pylosgebirge in Lydien, die Ausbildung erhielt er demnach vermutlich in Ma-
gnesia am Sipylos. Vgl. Habicht, Pausanias 25-27. – Hutton, Religious Space 
292-293 und Anm. 6.

298  Elsner, Pausanias 8-9. 11-12. 28.
299  Hutton, Religious Space 294.
300  Elsner, Pausanias 28-29. – Vgl. auch Hutton, Religious Space 295. 297-299.
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Herodot, Platon und Odysseus

Unter den antiken Reisenden nimmt Herodot insbesondere 
mit seiner Ägyptenreise eine Sonderstellung ein, welche die 
Basis des zweiten Buches seines Geschichtswerkes war. Die 
Reise fand im Zeitraum zwischen 450 und 440 v. Chr. statt, 
und zwar während der Monate der Überschwemmungszeit 308, 
sodass sie höchstens vier Monate dauerte. Die Problematik, 
welche Regionen Ägyptens Herodot besuchte, hängt mit der 
Glaubwürdigkeit der Beschreibung der jeweiligen Denkmäler 
zusammen 309. Es gibt unter den Forschern sogar Meinungen, 
der altgriechische Historiker sei nie in Ägypten gewesen 310. 

Das Substantiv ἱστορία (und das damit zusammenhän-
gende Verb ἱστορεῖν), das er gleich im ersten Satz seines Wer-
kes benutzt, bedeutet eine (intellektuelle) »Untersuchung«, 
»Nachforschung«; die Bedeutung »Geschichte« erhielt das 
Wort erst im 4. Jahrhundert v. Chr. Schon vor Herodot, näm-
lich um 500 v. Chr. von Heraklit, wurde das Wort benutzt, um 
eine intellektuelle Aktivität zu bezeichnen 311. 

Einige intellektuelle Reisen auf seinen Spuren (v. a. die Nil-
reisen) enthalten Merkmale einer Pilgerfahrt und werden im 
Folgenden behandelt. Was uns hier insbesondere interessiert 
ist, dass es sich hierbei nicht nur um pa ga ne Pilgerfahrten 
handelt; auch bei Reisen frommer Christen, so der reichen 
Dame Poemenia, war Herodots Reise mit seinen Nachfor-
schungen das Vorbild. 

Ein großes Vorbild für die pa ga nen Besucher Ägyptens 
war Platon; so sagt u. a. Nikagoras ausdrücklich, er sei in das 
Land auf den Spuren Platons gekommen 312. Platon erwähnt 
Ägypten an mehreren Stellen seiner Dialoge, und es lässt sich 
eine gewisse Kenntnis des Landes feststellen. Bezüglich einer 
persönlichen Reise nach Ägypten, während der er dessen 
Denkmäler besuchte, gibt es in der antiken Literatur eine 
starke Tradition, als historisch ganz sicher belegt kann sie 
jedoch nicht betrachtet werden 313.

Die Idee, Pausanias als einen Pilger zu bezeichnen, geht 
bei J. Elsner und W. Hutton von einem erweiterten Begriff 
der Pilgerfahrt aus, der über den unmittelbaren religiösen 
Zusammenhang hinausgeht 301. Sie verwenden dabei einen 
viel allgemeineren Begriff der Pilgerfahrt, so, wie ihn A. Mo-
rinis vorschlug 302, wobei deren Ziel ein »valued ideal« und 
nicht mehr auf das Religiöse beschränkt ist 303. Dieses Ideal 
ist das Zeitalter der klassischen Kunst und Kultur, in der die 
religiösen und nichtreligiösen Elemente untrennbar verbun-
den sind 304.

Ein interessantes Detail zu Pausanias, das ihn mit dem 
christlichen Pilgerwesen verbindet, ist die Selektivität der 
Wahrnehmung. Pausanias blendet in der Tat die Bauten aus 
der römischen Zeit aus, ebenso übergeht er die Menschen, 
die die von ihm beschriebenen Landschaften bewohnten 305. 

Die pa ga ne und christliche Pilgerfahrt verbindet noch ein 
Phänomen, das wir am Beispiel von Pausanias zeigen können: 
die Rolle lokaler Tradition bei der Ausbildung der Erinnerungs-
landschaft. Die frühen christlichen Pilger, wie A. Hartmann 
ausführlicher am Beispiel Egerias schildert, stützten sich nicht 
nur auf die Heiligen Schrift, sondern – ähnlich wie ihre pa-
ga nen Vorfahren – auf die örtliche Tradition, die ihnen durch 
ortsansässige Kleriker vermittelt wurde. Die Informationen, 
die sie von solchen örtlichen Führern erhielten, waren freilich 
oft nicht zuverlässig, wessen sich die Adressaten auch be-
wusst waren: So seufzt Pausanias über die Unzuverlässigkeit 
der lokalen Periegeten; ebenso beklagt sich Hieronymus über 
die simpliciores fratres, die in Jerusalem einen rötlichen Felsen 
in Zusammenhang mit dem Blut des Zacharias brächten 306.

Pausanias ist für uns noch in einem Punkt wichtig, denn 
er nennt als Beispiel für besonders bewunderungswürdige 
Grabbauten auch das Grab der Helena von Adiabene in Je-
rusalem. Dieses soll nämlich laut Pausanias mit einem bemer-
kenswerten Türöffnungsautomatismus ausgestattet gewesen 
sein 307.

301  Vgl. Turner / Turner, Image 1-39.
302  Morinis, Sacred Journeys 4. Zu Morinis Definition der Pilgerfahrt vgl. Kap. 

»Forschungsgeschichte und Definition des Pilgerwesens«.
303  Elsner, Structuring Greece. Hutton, Describing Greece 8. – Funke, Pausanias 

224-225. Vom Standpunkt der Tradition der griechischen Pilgerfahrt geht an 
die Problematik I. Rutherford heran. Vgl. Rutherford, Pausanias 40-49. 52.

304  Hutton, Religious Space 296. Hierzu kritisch: Funke, Pausanias 225. 
305  Hartmann, Relikt und Reliquie 614. 
306  Hartmann, Relikt und Reliquie 618-622. – Paus. 2,23,6. – Hier. comm. in Mt 4. 

Vgl. Hartmann, Relikt und Reliquie 621, der dabei den von I. Elsner hervor-
gehobenen Unterschied zwischen pa ga nen und christlichen Pilgerfahrten als 
unrichtig bezeichnet. Elsner, Pausanias 28.

307  Paus. 8,16,4-5: »Das Grab in Halikarnassos ist für Mausolos, den König der 
Halikanassier, gebaut, und es ist so groß und in seiner ganzen Ausstattung so 
wunderbar, dass sogar die Römer es gewaltig bewundern und die hervorra-
genden Denkmäler bei sich Mausoleia nennen. Die Hebräer haben ein Grab 
einer einheimischen Frau Helena in der Stadt Solyma [Jerusalem], die der rö-
mische Kaiser von Grund auf zerstörte. In dem Grab ist folgendes eingerichtet; 
die Tür, die wie das ganze Grab aus Stein ist, kann man nicht früher öffnen, 
als bis das Jahr jeweils denselben Tag und dieselbe Stunde wiederbringt; dann 
öffnet sie sich allein durch den Mechanismus, bleibt nicht lange offen und 
schließt sich von selbst wieder. In dieser Zeit öffnet sie sich also so, in der übri-
gen Zeit bringt man sie, wenn man sie zu öffnen versucht, nicht auf, sondern 
würde sie eher zertrümmern, wenn man Gewalt anwendet«. Das Grab der 
Helena von Adiabene befindet sich nördlich der Altstadt von Jerusalem. Vgl. 
Küchler, Handbuch 985-994.

308  Lüddeckens, Herodot 437. Allgemein zur Herodots Reise vgl. M. Kaiser, Be-
gegnung. – Giebel, Reisen 49-63.

309  Schwierigkeiten bereitet die Tatsache, dass Herodot viele Denkmäler nicht 
beschreibt, so z. B. die Monumente von Theben und Abydos, die Pyramiden 
außer derjenigen von Giza und vieles mehr, sodass daraus keine Schlussfol-
gerungen gezogen werden können. Hierzu kommt, dass viele seiner Aussa-
gen eindeutig falsch sind. Vgl. Kimball Armayor, Herodotus 70. – Insgesamt 
lässt sich ein qualitativer Unterschied zwischen der Beschreibung Unter- und 
Oberägyptens feststellen. Ist das Bild, wie Herodot Unterägypten schildert, 
zwar nicht frei von Missverständnissen und Fehlschätzungen, es ist jedoch 
trotzdem als anschaulich und im Ganzen als zutreffend zu bezeichnen. Dem-
gegenüber befinden sich in der Beschreibung Oberägyptens so viele Unstim-
migkeiten und Unklarheiten (z. B. angebliche Existenz der Stadt Chemmis, Un-
stimmigkeiten bei der Beschreibung von Elephantine), dass in der Forschung 
Zweifel erschienen, ob Herodot die Region südlich des Nildeltas wirklich 
besuchte. Vgl. Oertel, Ägyptischer Logos 5-8. – Lüddeckens, Herodot 437 
Anm. 14. – Fehling, Art of Herodotus 5.

310  Nielsen, Herodotus 42. Herodot habe überhaupt keine Reisen unternommen: 
Fehling, Herodot 182. Auf diese Arbeiten reagiert Armayor, Herodotus.

311  Fowler, Herodotus 29-30 und Anm. 18. Ausführlicher vgl. Bakker, Making of 
History.

312  Zu Nikagoras vgl. Kap. »Nikagoras«.
313  W. M. Davis, Plato 121-122. Bedeutung Ägyptens für Platons Philosophie: 

Nawratil, Platon.
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langen Jahren wieder erreicht, zum Synonym des himmli-
schen Königreiches:

»Die anderen aber umklammern die Welt, wie gewisse 
Seetangarten die Felsen der Meere, und kümmern sich nichts 
um Unsterblichkeit, da sie wie der Greis aus Ithaka [Odysseus] 
nicht nach der Wahrheit und dem himmlischen Vaterland und 
dazu nach dem wahrhaft seienden Lichte sehnen, sondern 
nur nach dem Rauche. Frömmigkeit aber, die den Menschen, 
soweit es möglich ist, Gott gleich macht, nimmt sich als ge-
eigneter Lehrer Gott, der allein die Macht hat, den Menschen 
zu seinem würdigen Ebenbilde zu machen 320«.

Die Rückkehr des griechischen Helden versteht Klemens als 
eine Rückkehr zu Gott:

»Fahre an dem Gesange vorbei; er bewirkt den Tod! Wenn 
du nur willst, so bist du Sieger über die Macht der Zerstörung, 
und angebunden an das Holz (griech. ξύλον) 321 wirst du von 
allem Verderben frei sein. Dein Steuermann wird der Logos 
Gottes sein, und in den Hafen des Himmels wird dich der 
Heilige Geist einlaufen lassen. Dann wirst du meinen Gott 
schauen und in jene heiligen Mysterien eingeweiht werden 
und wirst das im Himmel Verborgene zu schmecken bekom-
men, das mir aufbewahrt ist, ›das weder ein Ohr gehört hat, 
noch in das Herz irgendeines Menschen gekommen ist‹ (1 Kor 
2,9) 322«.

Diese moralische Deutung des Odysseus findet man auch bei 
späteren christlichen Autoren, unter anderem beim byzantini-
schen Historiker Theophylaktos Simokattes, der Odysseus und 
Penelope als Beispiele des richtigen moralischen Handelns 
nennt, denen es zu folgen gelte 323. 

Odysseus wird bei den frühchristlichen Autoren zur Sym-
bolfigur des wahren Weisen. Gefesselt an den Mastbaum, 
der für das Kreuz Christi steht, fährt Odysseus dem himmli-
schen Vaterland entgegen. Die in den griechischen Mythen 
beschriebene Reise mit topographischen Angaben wurde also 
von den frühchristlichen Autoren in eine spirituelle (Pil ger-)
Fahrt umgedeutet. 

Das Wiedersehen von Odysseus und Penelope wird auf 
dem Therapenides genannten Mosaik im syrischen Apameia 
dargestellt. Zusammen mit zwei weiteren Mosaiktafeln (So-
kra tes und Kallos) bildet es das Mosaikensemble unter der 
sog. Cathédrale de l’est. Der Titel Therapenides bezieht sich 

Das Konzept eines Reisenden bzw. Suchenden, der nach 
langer Zeit wieder seine Heimat erreicht, ist jedoch viel älter. 
In der antiken pa ga nen Zeit und in abgewandelter Form auch 
später, in frühchristlicher Zeit, wurde der homerische Held 
Odysseus die Verkörperung dieses Reisenden 314.

Sowohl für die Mittel- und Neuplatoniker als auch für die 
Neupythagoreer (Maximos von Tyros, Plotin, Porphyrios von 
Tyros und Proklos) war Odysseus der platonische Weise, der 
nach einer langen Reise Penelope trifft. In der neuplatoni-
schen Deutung wird Penelope mit der Philosophie gleichge-
setzt; auch Odysseus verliert somit seine Körpergestalt und 
wird zu einem philosophischen Begriff. Bei den Neuplatoni-
kern wie Numenios von Apameia symbolisierte Odysseus die 
Seele, die die Materie verließ. Porphyrios’ Schilderung von 
Odysseus, der nach einer langen Irrfahrt endlich das Reich der 
Unsterblichen erreicht, evoziert die Reise eines Pilgers:

»Ich glaube, dass Numenios und seine Anhänger nicht 
falsch liegen, wenn sie meinen, dass Odysseus bei Homer in 
der Odyssee jemanden symbolisiert, der der Reihe nach die 
Generationen durchläuft und auf diese Weise zu denjenigen 
zurückkehrt, die außerhalb jeder Brandung leben und das 
Meer nicht kennen 315«. 

Plotin bezieht das Homer-Zitat »Lasst uns fliehen in die ge-
liebte Heimat« 316 auf den Entschluss von Odysseus, dem 
Zauberkreis der Kirke zu entfliehen und über das Meer zurück 
nach Ithaka zu segeln. Er deutet den Satz allegorisch: Der 
Mensch, hier durch Odysseus verkörpert, fühlt sich fremd in 
der irdischen Welt und sucht ihr zu entfliehen. Für Plotin ist 
somit Odysseus ein Weiser, der sich von der materiellen Welt 
losgesagt hat, um die geistliche Welt zu erlangen 317.

Die Odysseus-Deutung des Maximos von Tyros ist im Kon-
text der Rezeption Homers in der (Spät-)Antike zu verstehen. 
Homer hält er nicht für einen Dichter, sondern für einen Philo-
sophen – Odysseus, der in seinen Vorträgen (griech. διαλέξεις) 
von allen homerischen Helden am häufigsten vorkommt, 
verbindet in sich alle Tugenden bzw. ist die Verkörperung aller 
Tugenden 318. Durch das lange Wandern wurde Odysseus zu 
einem Weisen (griech. σοφóς), der seine Kenntnisse während 
seiner langen Irrfahrten gesammelt hatte 319. 

Die philosophische Deutung von Odysseus wurde von den 
frühchristlichen Autoren in die religiöse Ebene umgedeutet. 
Bei Klemens von Alexandria wird Ithaka, das Odysseus nach 

314  Zusammenfassend V. Drbal, Sókratés 253-270, bes. 257-265.
315  Porphyrios, Nymphengrotte 34. Deutsche Übersetzung: Christoph Samitz. 

Buffière, Mythes 413-415. Auf eine philosophische Deutung des Odysseus 
weist auch die bildende Kunst hin: In der mittleren Kaiserzeit war die Verbin-
dung des Sirenenabenteuers des Odysseus mit der Darstellung einer philoso-
phischen Diskussion ein beliebtes Motiv der römischen Sarkophagplastik. Vgl. 
Klauser, Sirenenabenteuer. 

316  Das ist der Rat Agamemnons an die Athener in der Not der Schlacht vor Troia 
(1,27).

317  Plot. enn. 1,6,8. Vgl. Buffière, Mythes 386-388. 413-418. – Janke, Plato 225. 
Zur literarischen und symbolischen Deutung der Szene: Balty, Programme phi-
losophique 268-269. – Quet, Naissance d’image 136-139.

318  Max. Tyr. 26,5-6.
319  Max. Tyr. 25,6d.

320  Clem. Al. protr. 9,86,2.
321  Mit dem Ausdruck denkt man gleichzeitig an den Mastbaum des Schiffes, an 

den sich Odysseus binden ließ, und an das Kreuz Christi.
322  Clem. Al. protr. 12,118,4. Vgl. Ladner, Homo Viator 235. – Zeegers-Vander-

vorst, Citations 278-279. 312-313. 323. – Bei Klemens und vielen anderen 
frühchristlichen Autoren (z. B. Hippolytos) spielt der Gesang der Sirenen, 
gegen den sich Odysseus durch das Anbinden an den Mastbaum wehrt, eine 
bedeutende Rolle. Die Sirenen stehen dabei für die Häretiker und ihre Irrleh-
ren, werden zum Symbol der Gefahr der heidnischen Weisheit. Das Wider-
stehen durch das Anbinden an den Mastbaum soll für das Fest-im-Glauben-
Bleiben von Odysseus stehen. Vgl. Rahner, Griechischen Mythen 281-291. 
– Ewald, Sirenenabenteuer 227-229.

323  Theoph. Epist. 82.
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»In diesem Vorhofe [d. h. des Tempels] stehen auch die 
Phallen (griech. φαλλοί), welche Bacchus hier aufgestellt hat 
und die nicht weniger als hundertundachtzig Fuß hoch sind. 
Auf einen derselben steigt alle Jahre zweimal ein Priester 
hinauf, der sich sieben Tage lang auf der Spitze desselben 
aufhalten muss. Der Zweck dieses Hinaufsteigens wird ver-
schiedentlich angegeben. Der gemeine Mann glaubt, er be-
spreche sich in dieser Höhe mit den Göttern und bete Segen 
und Glück auf ganz Syrien herab, und die Götter hörten 
seine Bitten desto besser, da er ihnen um so viel näher sei. 
Andere glauben, es beziehe sich auf den Deukalion und 
geschehe zum Andenken jener schrecklichen Wassersnot, 
welcher zu entrinnen die Menschen auf die höchsten Bäume 
und Berge kletterten. Mir ist auch dies nicht wahrschein-
lich, und ich denke, dass es bloß dem Bacchus zu Ehren 
geschehe 328«.

Nach Ausführungen, wie der Priester den Phallus besteigt, um 
dort dann sieben Tage zu bleiben, sagt Lukian weiter:

»Während dieser Zeit kommen eine Menge von Andäch-
tigen und bringen Gold und Silber (manche lassen es auch 
wohl bei Kupfermünze bewenden), legen ihr Opfer unten an 
dem Phallus, worauf jener sitzt, auf die Erde nieder, sagen 
ihren Namen und gehen wieder ab. Ein anderer Priester, der 
dabeisteht, ruft jenem die Namen zu, der hierauf für einen je-
den namentlich sein Gebet verrichtet und sich dazu mit einer 
Art von metallnem Instrument akkompagniert, das einen sehr 
lauten und durchdringenden Ton von sich gibt 329«.

Der Religionswissenschaftler Johannes Leipoldt (1880-1965) 
war der erste Forscher, der sich mit dem Zusammenhang 
der christlichen syrischen Styliten mit der pa ga nen Sitte von 
Hierapolis ausführlicher beschäftigte. Er war überzeugt, dass 
der christliche Säulenheilige Symeon der Ältere den Brauch 
von Hierapolis kannte und übernahm, dabei jedoch neu ge-
staltete, indem er auf der Säule dauernd wohnte. J. Leipoldt 
beschrieb die frühchristliche Askese als ein philosophisches 
Leben, das der spät antiken Philosophie und ihrer Lebens-
gestaltung ähnlich war. Dies war für ihn die Grundlage, die 
christlichen und pa ga nen Styliten zu vergleichen 330. 

Es kann leider an dieser Stelle auf die breite Diskussion 
dieser Problematik nicht eingegangen werden 331. Die Paral-
lelität besteht darin, dass Symeon auf seiner Säule betet; die 
pa ga nen Priester von Hierapolis richten ihre Gebete ebenfalls 
von einer Säule aus an die Götter, um ihnen näher zu sein. 
Für J. W. Drijvers ist diese Analogie nur sehr oberflächlich, da 
die Beweggründe zum Besteigen der Säule in seiner Deutung 

auf die sechs tanzenden Mädchen, die etwas mehr als die 
rechte Hälfte des Mosaikbildes einnehmen. Links sehen wir 
dann (ohne Beschriftung) unter einem Bogen einen Mann 
und zwei Frauen, wobei eine von ihnen den Mann umarmt. 
Die Szene wird von der belgischen Archäologin Janine Balty, 
die sich in den letzten Jahrzehnten an den Ausgrabungen 
dieser Stadt maßgeblich beteiligte, als die Szene des Wie-
dertreffens von Odysseus und Penelope gedeutet. Die Szene 
gliedert sich in den philosophischen Kontext des riesigen Bau-
ensembles, das als Sitz der neuplatonischen philosophischen 
Schule von Apameia vermutet wird 324. 

Die frühe christliche Pilgerfahrt kann als eine Heimkehr 
oder Rückkehr des gefallenen Menschen zum Ziel der Ein-
heit mit Gott verstanden werden. Die Reise zum irdischen 
Jerusalem kann wiederum als eine Vorstufe der Reise zum 
himmlischen Jerusalem und als symbolische Kurzform der le-
benslangen Pilgerschaft gedeutet werden. In dieser Dialektik 
steht die Ordnung am Schluss; der Pilgerweg, mit Ausnahme 
der heiligen Orte, die die Pilgerroute säumen, wird zum mo-
ralischen Prüfweg zwischen Gut und Böse. Der christliche 
Pilger verlässt somit das Eigene, um in eine gesteigerte Form 
des Eigenen (= Jerusalem bzw. die Grabeskirche) zu gelan-
gen 325. In diesem Punkt knüpft die Deutung der frühchristli-
chen Pilgerfahrt an die – ebenfalls christliche – Deutung der 
Reise des Odysseus, der nach langer Reise Ithaka erreichte. 
Dass sich Odysseus am Mastbaum anbinden ließ, um nicht 
den Verlockungen der Sirenen zu erliegen, wurde allegorisch 
auf die frühen christlichen Pilgerfahrten mit ihren Gefahren 
ausgelegt 326.

Pagane und christliche Styliten

Eine besondere Form der frühchristlichen Askese, die insbe-
sondere im syrischen Raum verbreitet war, ist das Stylitentum. 
Zu den auf einer Säule lebenden Heiligen, von denen der be-
kannteste Symeon Stylites der Ältere ist, pilgerten unzählige 
Scharen von christlichen Pilgern. Die Frage, die nun gestellt 
werden soll, betrifft einen möglichen Zusammenhang zwi-
schen den pa ga nen und christlichen Säulenheiligen und der 
Pilgerfahrt zu den heiligen Männern des Heidentums und 
des Christentums. Handelte es sich in Hierapolis um (pa ga ne) 
Styliten, die von Pilgern aufgesucht wurden?

In Hierapolis Bambyke (heute Manbidsch in Nordsyrien 
nordöstlich von Aleppo) befand sich laut Lukian von Samo-
sata (um 120 bis vor 180) ein Tempel der semitischen Göttin 
Atargatis 327: 

324  Balty, Programme philosophique. – Drbal, Sókratés 253-270. Zur Deutung 
des Hauses als Sitz der neuplatonischen philosophischen Schule und zu ihrem 
eventuellen Verhältnis zum Kaiser Julian vgl. J. Balty / J.-Ch. Balty, Julien et 
Apamée.

325  Wolfzettel, Mythische Strukturen 14-15.
326  Wolfzettel, Mythische Strukturen 14.
327  Zum Ort vgl. Burns, Monuments of Syria 159. Die meisten Informationen 

über den Tempel schöpfen wir aus Lukian. Die spärlichen Überreste der anti-

ken Stadt, von der heute nichts mehr erhalten ist, beschrieben frühe Orient-
reisende. Vgl. G. M. Cohen, Hellenistic Settlements 175-176.

328  Lukian. Syr. Dea 184. 
329  Lukian. Syr. Dea 185. 
330  Leipoldt, Griechische Philosophie 53-54. Vgl. H. J. W. Drijvers, Parallelen 63-

65.
331  Die kontroverse Forschungsgeschichte ist bei H. J. W. Drijvers, Parallelen 65 

aufgelistet.
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Interessant ist jedoch diesbezüglich der ikonographische 
Vergleich der pa ga nen und christlichen Säulenheiligen, den 
G. R. H. Wright durchführte. Um ein Beispiel zu nennen: Die 
Säule des christlichen Säulenheiligen, die mit einem drei-
eckigen Emblem oder einem Kreuz gekrönt war, verglich er 
mit der Marru, der Standarte des Gottes Marduk; die Stele, 
auf der zu sehen ist, wie der hl. Symeon auf der Säule von 
einem auf einer Leiter stehenden Mönch besucht wird, mit 
einer syro-hethitischen Stele aus Tell Halaf, auf der die künst-
liche Befruchtung einer Palme dargestellt wird. So versuchte 
G. R. H. Wright nachzuweisen, dass die bildliche Darstellung 
Symeons aus den pa ga nen Bildern des syrischen Kulturrau-
mes schöpfte. In diesem Kontext betrachtet er auch den Kult 
des christlichen Säulenheiligen und der pa ga nen Priester von 
Hierapolis als historisch verbunden 336. 

Antikes pa ga nes Pilgerwesen im Nahen 
Osten: Petra und die Nabatäer

Die Pilgerfahrt ist auch bei den Nabatäern belegt, obwohl 
durch die nabatäischen Inschriften die Bezeichnung für ein 
solches Phänomen nicht nachzuweisen ist 337. Die Pilgerfahrt 
wird deshalb bei den Nabatäern eher indirekt anhand epigra-
phischer und archäologischer Zeugnisse vermutet, wobei 
auch andere Kulturen als Vergleiche herangezogen werden.

Die Pilgerfahrten der Nabatäer werden von den Forschern 
schon vor der Sesshaftigkeit der Nomadenstämme und der 
Urbanisierung Petras im 3. Jahrhundert v. Chr. angenommen. 
Die Karawanen der nabatäischen Kaufleute zogen schon in 
dieser Zeit durch die Wüstenregionen Zentral- und Nord-
arabiens. Entlang dieser Routen errichteten sie heilige Orte, 
die auch von Pilgern aufgesucht wurden: Al-Beida (al-Barid), 
Chirbet edh-Dharih, der Tempel von et-Tannur 338. 

Nach der Sesshaftwerdung der Nabatäer entstand in Petra 
und seiner Umgebung eine Menge von heiligen Orten, die 
vermutlich auch von Pilgern aufgesucht wurden. So wird 
der Sīq, die Via Sacra von Petra, als heiliger Prozessionsweg 
gedeutet, den die Pilger durchwanderten 339. Als Beleg für 
eine Pilgerfahrt nach Petra deutet E. A. Knauf Reliefs mit 
Kamelgruppen (vermutlich mit einem Betyl 340 auf dem Rü-

grundverschieden waren: Die pa ga nen Priester wünschten 
sich nur, von den Göttern besser gehört zu werden, deshalb 
machten sie auch Lärm mit einem Gong. Demgegenüber 
bestieg Symeon die Säule so wie Christus das Kreuz und 
betete wie er für die Welt und die Menschen. Symeon und 
andere christliche Styliten strebten nicht nur eine Nachah-
mung Christi, sondern eine völlige Identifizierung mit dem 
Herrn an 332. 

Gemeinsam sind Symeon und den pa ga nen Styliten von 
Hierapolis ein rudimentärer Asketismus und ihre Rolle als 
Fürsprecher für das Volk. Auf der anderen Seite dürfen be-
deutende Unterschiede nicht außer Acht gelassen werden. So 
steht dem Charisma Symeons die Anonymität der Phallobates 
gegenüber. Während Symeon nie von der Säule herabge-
stiegen sein soll, verließen die Phallobates bei den pa ga nen 
Riten die Säule immer wieder. Obwohl also, wie erwähnt, in 
beiden Fällen Asketismus festzustellen ist, handelte es sich 
bei Symeon um einen dauerhaften Asketismus. In diesem 
Kontext bedeutet es auch einen Unterschied, zu den Göttern 
emporzusteigen (wie es der Fall bei den Phallobates ist) oder 
zwischen Erde und Himmel dauerhaft zu leben. Insgesamt 
geht D. Frankfurter nicht von einer möglichen Übernahme 
des pa ga nen Ritus durch die Christen aus, sondern vermutet 
ein gemeinsames Substrat, aus dem sowohl die pa ga ne als 
auch die christliche Tradition schöpften 333. H. Lietzmann sieht 
keine Beziehungen zu den Bräuchen in Hierapolis: Die Säule 
habe Symeon in seiner Deutung lediglich zur Beschränkung 
seiner Bewegungsfreiheit bestiegen, dagegen sei bei den 
Phallobaten von Hierapolis der Wunsch, den Göttern näher 
zu kommen, das treibende Motiv gewesen 334.

Eine Analogie zwischen dem pa ga nen und christlichen 
Stylitentum erschwert die Tatsache, dass dieser Brauch im 
Rahmen pa ga ner Kulte nur in Hierapolis bekannt ist. Ihre 
Deutung ist deshalb schwierig: J. W. Drijvers war der An-
sicht, dass der Kult von Hierapolis mit dem Wechsel der 
Jahreszeiten und mit der kosmischen Ordnung zu verstehen 
sei. In diesem Rahmen funktionierte in seiner Deutung auch 
das erwähnte Semeion, dessen Parallelität mit Symeon er 
für grundfalsch hält, denn dieses symbolisiere nicht die na-
türliche Ordnung, sondern den endgültigen Sieg über die 
menschliche Natur 335. 

332  H. J. W. Drijvers, Parallelen 69-76. Der Autor vergleicht die Praktiken von 
Hierapolis eher mit dem Schamanentum Südamerikas oder mit den Zauberern 
Afrikas.

333  Frankfurter, Stylites 171-172. 179. Vgl. Lightfood, Lucian 420.
334  Lietzmann, Symeon Stylites 242-243.
335  H. J. W. Drijvers, Parallelen 75-76.
336  Wright, Simeon’s Ancestors 86-88. 90-91. – Wright, Heritage. H. J. W. Drijvers, 

Parallelen 65-66. – G. R. H. Wright verweist diesbezüglich auf die bei Lukian 
erwähnte Götterstandarte (das sog. Semeion), die im Kult von Hierapolis zu-
sammen mit Hadad und Atargatis eine Triade darstellt. Zum Semeion vgl. 
Rowan, Procession of Elagabalus 116-117. – G. R. H. Wright behandelt Funde 
von Münzen aus Hierapolis, auf denen das Semeion zwischen zwei Kultfigu-
ren abgebildet ist, wodurch der Bericht Lukians bestätigt scheint. G. R. H. 
Wright bringt den Namen Symeons mit demjenigen des hierapolitanischen 
Semeion in Verbindung, das seiner Meinung nach auch Symeons Säule ähn-
lich sein soll. Vgl. Wright, Simeon’s Ancestors 92-96. – Bedenken zu einem 
solchen Vergleich äußerte Frankfurter, Stylites 173.

337  El-Khouri, Nabataean Pilgrimage 325. – Eine wichtige, jedoch sehr späte 
Quelle bezüglich der Pilgerfahrt der Nabatäer ist Epiphanius von Salamis (um 
315-403). Epiphanius erwähnt (Pan. 51,24,4) nämlich den Monat Aggathal-
baeith (Ἀγγαθαλβαείθ), dessen Name ein Echo der alljährlichen Feste der Na-
batäer war, die von den Forschern in Zusammenhang mit der vorislamischen 
Hajj gebracht werden. Vgl. Janif, Sacred Time 342-346 (insb. Anm. 8). 

338  El-Khouri, Nabataean Pilgrimage 326-328. Dass die Pilgerfahrt mit dem Han-
del und den Handelsrouten oft eng verknüpft wird, ist bekannt. Schwierigkei-
ten bereiten Fälle, die anhand epigraphischer Zeugnisse eine Unterscheidung 
zwischen einem reisenden Kaufmann und einem Pilger nicht erlauben bzw. in 
denen eine Person in sich beides vereint: Ein Kaufmann reist aus beruflichen 
Gründen auf einer bestimmten Route und besichtigt dabei auch eine Pilger-
stätte. Dies ist besonders in den Westprovinzen des Römischen Reiches ein 
häufiger Fall. Eine solche Verbindung zwischen Handel und Pilgerfahrt ist auch 
im alten Arabien und bei den Nabatäern nachzuweisen. 

339  El-Khouri, Nabataean Pilgrimage 326-327. Vgl. Wenning, Religiöse Landschaft 
62-63.

340  Anikonische Kultsteine. Vgl. Wenning, Betyls.
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von Al-Deir führenden Prozessionsweg in Zusammenhang 
gebracht 347.

Mögliche Kontinuität zwischen dem pa ga nen 
und christlichen Pilgerwesen im Nahen Osten 

G. Brands behauptet, den christlichen Pilgern sei es im Unter-
schied zur pa ga nen Pilgerpraxis nicht um den Besuch einzel-
ner Kultstätten, sondern einer ganzen Region gegangen 348. 
Diese Region war Palästina, das Land der Heilsgeschichte, 
dessen Besuch vom Wunsch getragen wurde, die aus der 
Bibel bekannten Örtlichkeiten kennenzulernen. Zum Ziel der 
christlichen Pilger wurden jedoch bald auch Ägypten und 
Sinai; einige Palästinapilger (Egeria, der Pilger von Piacenza) 
besuchten Syrien, Mesopotamien und Kilikien. Das Ziel der 
pa ga nen Pilger waren in der Tat meistens einzelne Pilgerorte 
(z. B. Troia, Epidauros), ihre Umgebung war für sie nicht wich-
tig. Wenn wir jedoch die intellektuellen Pilgerfahrten nach 
Ägypten auf den Spuren Herodots betrachten, stand hier 
das Bild des Landes im Vordergrund, in dem dann konkrete 
Orte und Monumente aufgesucht wurden. In diesem Sinne 
ließe sich meiner Ansicht nach eine Parallele zwischen der 
christlichen Pilgerfahrt nach Palästina und der pa ga nen Pil-
gerfahrt nach Ägypten ziehen. Als zweites Argument gegen 
die Bemerkung Brands’ ist anzumerken, dass er sich dabei 
nur auf die aus Europa stammenden Palästina-Pilger bezieht, 
die regionalen Pilgerfahrten jedoch nicht in Betracht zieht. 
Diese regionalen Pilger gingen, nicht anders als ihre pa ga nen 
Vorfahren, zu konkreten Orten; hier ist deshalb kein Unter-
schied zwischen der pagenen und christlichen Pilgerfahrt 
festzustellen.

Das persönliche Erleben der Gedächtnisorte durch die 
Pilger gehört zu den wichtigsten Bestandteilen einer Pilger-
fahrt. Das Ziel des christlichen Pilgers ist es, in der Realität zu 
sehen, was der Gläubige beim Lesen der Bibel sonst nur mit 
geistigem Auge schaut 349. Die beobachteten Relikte evozieren 
nicht nur Bilder und Personen, sondern auch zugehörige Ge-
schichten. Dies führte bald auch zur Rechtfertigung des Reli-
quienkultes 350. Die Beschreibung des Reiseerlebnisses gewinnt 
die Überhand gegenüber den beschriebenen Beobachtungen 
mit der Pilgerin Egeria, mit ihr tritt das reisende Ich in den Vor-
dergrund. Dies unterscheidet sie von den früheren (Pilger-)Be-
richten der pa ga nen Antike, insbesondere von Herodot 351. Die 
visionäre Schau der Vergangenheit ist jedoch schon in dieser 
Zeit bekannt: Hingewiesen werden kann z. B. auf die Passage 
aus Ciceros Schrift De finibus bonorum et malorum, in der er 

cken) im Sīq von Petra. Diese Kamelgruppen stellen mögli-
cherweise Pilger dar, die ihre Orts- und Familiengötter nach 
Petra bringen; nach Vollzug der Riten kehren sie dann mit 
ihnen zurück 341. 

In der Umgebung von Petra befinden sich zahlreiche Frei-
licht-Heiligtümer mit oft aufwändiger Infrastruktur. Diese 
wurden von den nabatäischen Familien und Sippen gebaut. 
Möglicherweise gehörte jedes dieser Heiligtümer einer au-
ßerhalb von Petra angesiedelten Familie oder einem Clan 342. 

Ein weiterer Hinweis auf eine Pilgerfahrt in der Region von 
Petra kommt möglicherweise aus der Nähe des römischen 
Legionslagers Udruh. Dort, wo man von der Weihrauchstraße 
nach Petra abbog, wurde eine griechische Inschrift aus dem 
2. oder 3. Jahrhundert n. Chr. gefunden:

θεοῖς
τοῖς καταγο-
μένοις ἐξ
γαίης ἀλλοδα-
πῆς ἔνθα εἰς
Πέτραν [— —]μ
ιος εὐχαρισ-
τῶν σὺν ἰδίοις.

 Den Göttern, die aus fremdem Land hierher herab nach 
Petra führten [..]mios, der mit den Seinen dafür dankt 343.

Als eine mögliche Deutung der Inschrift schlägt E. A. Knauf 
folgendes Szenario vor: Es könnte sich um eine nabatäische 
Familie handeln, die außerhalb der Nabatene lebte und auf 
der Pilgerfahrt nach Petra ihre Familiengötter mitführte, für 
deren Geleit sie sich hier bedankte 344.

In der Region von Al-Deir liegt etwa 5 km südwestlich von 
Petra der 1400 m hohe Aaronsberg (Ğebel an-Nabi Hārūn). 
Sowohl nach der jüdischen als auch nach der christlichen 
und islamischen Tradition wird der Berg für die Begräbnis-
stätte Aarons gehalten. Im 14. Jahrhundert wurde eine kleine 
Moschee auf den Überresten des byzantinischen Klosters 
errichtet 345. Die Existenz von Taufbecken ließ die Ausgräber 
annehmen, dass das Kloster ein besonders heiliger Ort oder 
ein Pilgerzentrum gewesen sei, und sie brachten es vorsich-
tig mit Aaron in Zusammenhang. Für eine solche Deutung 
fehlen freilich schriftliche Quellen, die diese etwas hypothe-
tische Annahme irgendwie erhärten könnten. Vieles deutet 
jedoch auf die Heiligkeit des Ortes, der jüdische, christliche 
und muslimische Pilger anzog 346. Von den Forschern werden 
die Ursprünge dieses heiligen Berges vorsichtig in die na-
batäische Zeit gesetzt und mit dem aus Petra in die Region 

341  Knauf, Götter 95-97. – El-Khouri, Nabataean Pilgrimage 334.
342  Knauf, Götter 93. – Wenning, Gesellschaft und Religion 192-194. – Wenning, 

Religiöse Landschaft 60-61. – Alpass, Religious Life 42-44.
343  Text und Übersetzung der Inschrift vgl. Knauf, Götter 94.
344  Knauf, Götter 94-95. Vgl. El-Khouri, Nabataean Pilgrimage 334. – Alpass, 

Religious Life 42-44.
345  Fiema, Pilgrimage Center 34. Peterman / Schick, Monastery. – Die islamischen 

Pilger sind überzeugt, dass der Sarkophag in der Moschee Aarons Überreste 
enthält.

346  Fiema, Pilgrimage Center 42. 46-47. – Lindner, Isis 188-203. Wie die archäo-
logischen Funde belegen, überdauerte die Pilgertradition die Zerstörung des 
Klosters am Anfang des 6. Jhs.

347  El-Khouri, Nabataean Pilgrimage 334-335.
348  Brands, Pilgerfahrt 19.
349  Eg. itin. 5,8. 
350  Hartmann, Relikt und Reliquie 623-624.
351  Cambell, Travel Writing 15-20.
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erlangte 356. Die Zugehörigkeit zu verschiedenen Kulturen im 
Verlauf der Geschichte spiegelt sich auch in den vielen Na-
men wider, die dieser Berg von diesen erhielt: Die heutige 
arabische Bezeichnung ist Ğabal al-Aqra (dt. Kahler Berg), im 
Türkischen wird er Keldağ genannt. Die Kreuzfahrer nannten 
den Berg »Mons Parlerius«. Die andere lateinische Bezeich-
nung Mons Casius, der man in einigen modernen Werken 
begegnet, ist nur ein Hybrid 357. Im Griechischen heißt der 
Berg Kasios. Es wurde auch als Epithet des Zeus Kassios be-
nutzt, im Sinne »(Zeus) von Kassion« 358. Die griechische Form 
Kassion stammt nach allgemeiner Überzeugung der Forscher 
aus der Bezeichnung Chaz(z)i (dt. der Sichtbare) im Akkadi-
schen, Hethitischen und Churritischen 359. Eine neue Etymolo-
gie schlug vor Kurzem Nicolas Watt vor, der den Namen aus 
dem ugaritischen ks / ksū ableitet 360.

Strabon berichtet, dass die Bewohner von Antiochia Tri-
ptolemus als Gründer und Wohltäter der griechischen Präsenz 
in der Region verehrten und zu dessen Ehre auf dem Berg Ka-
sios ein alljährliches Festival gründeten 361. Vor der Gründung 
von Seleukeia Pieria Antiochia (300 v. Chr.) brachte König 
Seleukos Nikator auf dem Berg Kasios Opfer dar, um Zeus 
nach dem rechten Ort für die Stadt zu fragen, wie der byzanti-
nische, aus Antiochia stammende Historiker Johannes Malalas 
berichtete 362. In der Folgezeit feierten dort die Antiochener 
ein jährliches Fest zu Ehren des Gründers Seleukos Nikator. 

Nach Arrian opferte der römische Kaiser Trajan (im Jahre 
113) Zeus Kassios auf dem Berg zwei silberne Schalen und 
ein Stierhorn. Er wollte sich damit bei dem Gott für den Sieg 
über die Geten in Dakien bedanken und ihn um Erfolg beim 
bevorstehenden Partherkrieg bitten 363. Nach seiner Thronbe-
steigung ließ auch Hadrian (117-138 n. Chr.) auf dem Berg 
Kasios opfern: 

»Bei Nacht hatte er [Hadrian] den Berg Casius erstiegen, 
um dort den Sonnenaufgang zu erleben; als er dort opfern 
wollte, traf nach Ausbruch eines Unwetters ein herniederfah-
render Blitz das Opfertier und den Opferdiener 364«. 

Von Johannes Malalas stammt die Nachricht von der letz-
ten überlieferten Opferung auf dem Berg Kasios. Der letzte 
heidnische Kaiser Julian Apostata (361-363 n. Chr.) bestieg 
im Jahre 363 mit großem Gefolge den Berg Kasios, um hier 
Opfer darzubringen 365. Ähnlich wie für Trajan, war auch für 
Julian der bevorstehende Feldzug gegen die Sassaniden der 
Anlass, den Berg zu besteigen und dort zu opfern. 

Der Rhetor Libanios, der zu den engsten Vertrauten Julians 
zählte, bestätigt das Zeugnis des Malalas. Denn obzwar er 

den Erinnerungswert der Akademie von Athen und der Curia 
von Rom behandelt 352. In der visionären Vergegenwärtigung 
der Vergangenheit, dem wohl bedeutendsten Bestandteil 
der christlichen Pilgerfahrt, konnte diese zwar nicht an ihre 
pa ga nen Vorläufer in der Pilgerfahrt selbst anknüpfen. Die 
christlichen Pilgerberichte haben jedoch diese Erinnerungs-
kraft der Orte von anderen Werken der klassischen Literatur 
übernommen und weiterentwickelt, was sich sehr gut an der 
intensiven Rezeption bei Hieronymus zeigen lässt 353.

Kulturlandschaft um Antiochia und ihre Pilgerstätten: 
Wandel von der pa ga nen Antike in die frühchristliche 
Zeit

Für die Bezugspunkte bei der Pilgerfahrt der jeweiligen Religi-
onen lassen sich jeweils nur die bedeutendsten Beispiele nen-
nen; eine Behandlung aller nachweisbarer Orte würde den 
Umfang der vorliegenden Monographie deutlich erhöhen, ist 
aber in vielen Fällen auch nicht möglich, weil der betreffende 
(Pilger-)Ort nur unzureichend ausgegraben wurde 354. Deshalb 
beschränken wir uns neben Palästina, wo jedoch die pa ga ne 
Pilgerfahrt im Vergleich mit der jüdischen Pilgerpraxis eine 
deutlich geringere Rolle spielte, auf nur eine Region, und 
zwar auf die Kulturlandschaft um Antiochia. Unser Ziel ist es, 
auf eine mögliche Kontinuität zwischen der syrischen Me-
tropole mit in ihrer Umgebung liebenden pa ga nen heiligen 
Bergen und den christlichen Pilgerorten (insbesondere Qalat 
Seman) hinzuweisen. 

Die heiligen Berge um Antiochia: Der Berg Kasios
Der Berg Kasios ragt an der heutigen türkisch-syrischen 

Grenze unweit der Mittelmeerküste 1759 m in die Höhe. Er 
befindet sich auf halbem Weg zwischen dem antiken Antio-
chia (heute Antakya in der Türkei) und Ugarit, der bedeu-
tendsten nahöstlichen Stadt des zweiten vorchristlichen Jahr-
tausends, von beiden etwa 40 km entfernt. Diese prominente 
Lage erklärt die Bedeutung des Berges in der Geschichte. 
John Healey bezeichnete den Berg Kasios – neben Jerusalem, 
Mekka und dem Berg Sinai – als den heiligsten religiösen Ort 
im Nahen Osten 355. Er ist jedoch weniger bekannt als die 
anderen Orte, weil er für keine große religiöse Gruppe mehr 
Bedeutung hat. Im Verlauf der Geschichte handelte es sich 
um einen Knotenpunkt zwischen den nahöstlichen Kulturen 
und dem klassischen Griechenland, der in der seleukidischen 
und römischen Zeit einen wahren internationalen Charakter 

352  Cic. fin. 5,2.
353  Hartmann, Relikt und Reliquie 624-625. 
354  Ich möchte an dieser Stelle auf das RGZM-Pilgerprojekt von Fadia Abou Sekeh 

hinweisen, das sich mit spät antiken Eremitagen in Syrien als Pilgerzentren 
beschäftigt. Abou Sekeh, Eremitagen.

355  Healey, Ṣapānu / Ṣapunu 141. – TIB 15,1375-1376. Zur Bedeutung des Berges 
in der Geschichte vgl. auch Antalík, Cafón.

356  Antalík, Cafón. 
357  Healey, Ṣapānu / Ṣapunu 141. 
358  Salač, ΖΕΥΣ. – Drbal, Sókratés 292. – Drbal, Transformation 180.

359  Healey, Ṣapānu / Ṣapunu 142. – Antalík, Cafón 16.
360  Wyatt, Significance 222-224. Vgl. Healey, Healey, Ṣapānu / Ṣapunu 143. 
361  Strab. 16,2,5. Vgl. Downey, Antioch 23-24. – Healey, Healey, Ṣapānu / Ṣapunu 

144. J. P. Brown, Israel and Hellas 99.
362  Johannes Malalas 8,12. Vgl. Downey, History 67-77. – Djobadze, Georgians 

40. Zeus war nicht nur der höchste Gott des griechischen Pantheons, sondern 
auch Protektor der Seleukidendynastie.

363  Arr. Parth. fr. 36. Vgl. Healey, Ṣapānu / Ṣapunu 145.
364  Hist. Aug. Hadrian 14,2-7. Vgl. Healey, Ṣapānu / Ṣapunu 145.
365  Ioh. Mal. 13,19.
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gebaut wurden 370. Dieser Komplex bestand jedoch nur eine 
kurze Zeit; er wurde wahrscheinlich durch das verheerende 
Erdbeben im Jahre 526 zerstört, das Antiochia in diesem Jahr 
so stark betraf 371. Die meisten erhaltenen Überreste des Klos-
ters stammen erst aus dem späten 10. oder vom Anfang des 
11. Jahrhunderts, als das Kloster von den Georgiern wieder 
zum Leben erweckt wurde 372.

Der Berg Kasios in religionsübergreifender  
Betrachtung

Die meisten Forscher beschränken sich in ihren Ausführun-
gen über den Berg Kasios entweder auf die antike oder auf 
die christliche (byzantinische) Zeit; die christliche Nach- bzw. 
antike Vorgeschichte werden dabei höchstens nebenbei er-
wähnt 373. Das Ziel dieses Kapitels ist es, die Bedeutung des 
Berges Kasios in beiden Epochen hervorzuheben und den 
Versuch einer Synthese anzustellen. 

Die materiellen Hinweise für den antiken Kult auf dem 
Berg Kasios sind relativ spärlich, doch dokumentieren sie 
die Bedeutung des Kultortes und seine Verbindung mit den 
umliegenden Städten. Unsere wichtigste Quelle sind die in 
Seleukeia Pieria geprägten Münzen, auf deren Rückseite eine 
Ädikula mit einem Objekt der Verehrung und der Legende 
ΖΕΥC KACIOC dargestellt ist 374. Diese Münzen gibt es in un-
terschiedlichen Varianten: Einige von ihnen zeigen oberhalb 
der Ädikula auch einen Adler, der gedeutet wird als Zeus 
oder als Adler, der Bestandteil der Gründungslegende von 
Seleukia Pieria ist. Auf anderen sieht man als ein spezifisches 
Kultobjekt einen Blitz, Symbol des Zeus Keraunios, mit dem 
Zeus Kassios oft assoziiert wird 375. 

Die auf dem Berg Kasios gemachten archäologischen 
Funde, die die Existenz eines antiken Pilgerortes belegen wür-
den, sind recht dürftig. Sie hängen jedoch mit der ungenü-

den Kaiser dabei krankheitshalber nicht begleiten konnte, 
schrieb er doch dem magister officiorum Anatolius, wie gerne 
er mitgegangen wäre, um sich »an den Gebeten und Opfern 
zu beteiligen und den Bart des Kaisers zu betrachten, der so 
gut zu seinem Purpurgewand passt« 366. Und noch bei einer 
anderen Gelegenheit erinnerte Libanios an Julians Pilgerfahrt 
auf den Berg Kasios, nämlich in seiner Grabrede auf den 
nur kurze Zeit später im Krieg gegen die Perser gefallenen 
Kaiser 367. 

Von Julians Aufstieg auf den Berg Kasios berichtet auch der 
spät antike, lateinisch schreibende Autor Ammianus Marcelli-
nus. Überraschenderweise beschreibt er Julians Opferungen 
nicht, sondern schildert recht ausführlich, wie der Kaiser dort 
einem Bittsteller begegnete. Es handelte sich um Theodoros 
von Hierapolis, den ehemaligen Statthalter des Con stan  tius, 
der diesem so demütig diente, dass der ihn aufforderte, ihm 
den Kopf Julians zu bringen. Er wollte die gute Stimmung des 
Kaisers nach den Opferhandlungen nutzen, und tatsächlich 
gelang es ihm, von Julian Vergebung zu erhalten 368.

Die georgische Version der Vita des hl. Barlaam weiß, 
dass der Heilige im Ort Jubia nördlich des Berges Kasios ge-
boren wurde. Dem von einer Pilgerfahrt nach Jerusalem in 
seine Heimat zurückkehrenden Heiligen sei, so heißt es dort 
weiter, ein Engel erschienen, der ihm befohlen habe, den 
Berg Kasios zu besteigen und die dortige Zeus-Statue und 
das ihm geweihte Heiligtum zu zerstören, was Barlaam auch 
erfolgreich getan habe 369. Der hl. Barlaam siedelte sich dann 
in einer nahen Höhle an, wo er ein einsames Leben lebte und 
gelegentlich wunderbare Heilungen durchführte. Das Jahr 
seines Todes ist nicht bekannt: W. Djobadze ist der Meinung, 
dass es kurz nach 363 n. Chr. gewesen sein kann, lange bevor 
in der zweiten Hälfte des 5. Jahrhunderts n. Chr. im Areal des 
früheren Zeus-Tempels das Barlaam-Kloster und die Basilika 

366  Zitat nach Rosen, Julian 290.
367  Lib. or. 18,172.
368  Amm. 22,14,4-5. – Healey, Ṣapānu / Ṣapunu 145. – Rosen, Julian 290-291.
369  Djobadze, Georgians 39-40.
370  Die Datierung muss hypothetisch bleiben. Sollte nämlich der hl. Barlaam wirk-

lich erst kurz nach 363 n. Chr. gestorben sein, dann wäre sein Zerstörungswerk 
am pa ga nen Zeus-Heiligtum vor den erwähnten Besuch des Kaisers Julian zu 
datieren, was als sehr unwahrscheinlich erscheint. – Vgl. auch TIB 15,1,397.

371  Zum Erdbeben in Antiochia: Downey, History 519-526.
372  Djobadze, Georgians 40. Der intensive Strom der georgischen Pilger zu den 

Klöstern in der Umgebung um Antiochia begann im 6. Jh. Am meisten waren 
sie von Symeon dem Styliten dem Jüngeren (521-592) und von seinem be-
rühmten Kloster angezogen, das zum Modell des asketischen Lebens wurde. 
Die georgischen Pilger – wie es die Viten Symeons des Styliten des Jüngeren 
und seiner Mutter Martha belegen – kamen hier nicht nur zum Gebet, son-
dern auch um von Krankheiten geheilt zu werden und um Symeons Segen 
zu bekommen. Djobadze, Georgians 37. – Die georgische Pilgerfahrt wurde 
nach der arabischen Okkupation der Region um Antiocheia im Jahre 637 für 
Jahrhunderte unterbrochen. Nachdem es dem Kaiser Nikephoros Phokas im 
Jahre 969 gelang, Antiochia wieder unter byzantinische Kontrolle zu bekom-
men, kamen die Georgier in größerer Anzahl als zuvor, und zwar nicht nur 
als Pilger, sondern auch als Mönche, die entweder die noch bestehenden 
Klöster wie das des hl. Symeon des Styliten des Jüngeren bewohnten, die 
zerstörten Klöster (z. B. das Barlaam-Kloster) restaurierten oder neue Klöster 
bauten. Am Anfang des 11. Jhs. erreichten die georgischen Klöster der Region 
um Antiochia ihre größte Blüte. Vgl. dazu nicht nur Djobadze, Georgians, son-
dern auch alle seine hier im Weiteren zitierten Aufsätze und die Monographie 
über die archäologischen Forschungen in diesen Klöstern, mit denen wir uns 
nur im spät antiken Kontext beschäftigen und ihre spätere Entwicklung nicht 

mehr verfolgen, da sie den zeitlichen Rahmen dieser Arbeit sprengen. – Die 
archäologische Erforschung der Klöster um Antiochia ist ein Verdienst des in 
den USA wirkenden georgischen Forschers Wachtang Djobadze. W. Djobadze 
(1917-2007) studierte Geschichte und Literatur an der Universität Tiflis. Im 
Zweiten Weltkrieg war er zunächst Soldat in der Roten Armee, desertierte 
dann jedoch und kämpfte seit 1942 auf der deutschen Seite. Nach Kriegs-
ende studierte er in Erlangen Kunstgeschichte, Archäologie und Slawistik. 
Seit 1953 war W. Djobadze in den USA (nicht nur wissenschaftlich) tätig. In 
seiner Forschungstätigkeit beschäftigte er sich vor allem mit der georgischen 
Architektur außerhalb des heutigen Georgien: auf Zypern (Kloster Galia), in 
der Gegend um Antiochia und in der Nordost-Türkei. Vgl. Dennert, Djobadze. 

373  Healey, Ṣapānu / Ṣapunu 145 will sogar die Bedeutung des Berges in der by-
zantinischen Zeit in Frage stellen: »I have given the impression above that the 
sanctity of the site petered out in the Byzantine era. The ascetic barlaam, it is 
true, set up his monastic settlement at Mount Kasion in the 4th/5th century and 
struggled with demons, cleansing the mountain of its pa ga n past«. Antalík, 
Cafón 24-25 widmet der frühchristlichen Zeit des Ortes ganze zwei Seiten.

374  Die Darstellung des Objekts auf der Münze ist leider so klein, dass es eine nä-
here Identifikation nicht ermöglicht. Es gibt deshalb unter den Forschern un-
terschiedliche Meinungen, worum es sich bei diesem Objekt handeln könnte. 
Augé / Linant de Bellefonds, Zeus 384 (151.a). – Healey, Ṣapānu / Ṣapunu 145-
146 kommt nach gründlicher Untersuchung zur Überzeugung, dass die auf 
den Münzen dargestellten Kultobjekte sog. Betyle sind, Kultsteine, die man 
sowohl in den nahöstlichen Kulturen als auch bei den Griechen finden kann.

375  Salač, ΖΕΥΣ 177. – Augé / Linant de Bellefonds, Zeus 385. – Healey, Ṣapānu / Ṣa-
punu 145-146. – Diesen erwähnt auch Appian, bei dem das bei der Gründung 
der Stadt Seleukia Pieria gegebene Blitzzeichen dazu führt, den Blitz als eine 
Gottheit zu verehren. App. Syr. 58.
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det wurden: zwei Fragmente eines dorischen Frieses, Trigly-
phen, Metopen, ionische und korinthische Kapitelle, Basen, 
Architrave, das Akroterion eines römischen Sarkophags und 
vieles andere mehr 380. Möglicherweise stammten die Plat-
ten im Hof des Barlaam-Klosters aus dem früheren pa ga nen 
Heiligtum, wo sie den Temenos bedeckten 381. Die Arbeit der 
kleinen Forschungsgruppe C. Schaeffers im Barlaam-Kloster 
beschränkte sich darauf, die Ruinen vom Gebüsch freizuma-
chen und die so freigelegten Skulpturfragmente zu fotogra-
fieren. Dies ermöglichte ihm auch, die Seiteneingänge der 
Basilika zu finden. Seine wichtigste Entdeckung im Kontext 
des hier besprochenen Themas war ein Teil der Plattform, 
auf der der antike Tempel, der Vorgänger des christlichen 
Barlaam-Klosters, stand 382. 

Das syrische Kalksteinmassiv

Ğebel Sheikh Barakat (876 m), in der Antike Koryphaios ge-
nannt, ist der wichtigste Berg des Kalksteinmassivs. Er liegt 
etwa 30 km nordöstlich von Aleppo, nur etwa 7 km süd-
westlich vom bedeutendsten christlichen Pilgerzentrum der 
Region Qalaat Seman. Das im 1. und 2. Jahrhundert n. Chr. 
gebaute Heiligtum wurde Zeus Madbachos und Selamanes 
geweiht 383. Die Anlage wurde axialsymmetrisch erbaut: Sie 
bestand aus einem künstlich terrassierten quadratischen Be-
zirk (mit einer Seitenlänge von 68 m), der von einer hohen 
Mauer umgeben war; diese diente zugleich als Rückwand 
einer umlaufenden Portikus. Im Zentrum der Anlage stand 
ein Tempel 384.

Die Architekturfragmente ermöglichen eine Rekonstruk-
tion der Bezirksmauer mit Säulenhalle und teilweise auch des 
Tempels. Bei dem Tempel handelte es sich um einen Prosty-
los, bei dem der Cella eine Reihe von vier Säulen vorgestellt 
wurde. Die Unterteilung der Cella in Hauptraum und Thala-
mos 385 weist auf den Einfluss einheimischer syrischer Kulte 
hin, denen der Innenraum angepasst wurde. Der prostyle 
Grundriss und die Verwendung der korinthischen Ordnung 
belegen auf der anderen Seite eine starke Orientierung an 
hellenistisch-römische Vorbilder 386. 

genden archäologischen Erforschung des Gipfels, wo sich das 
antike Heiligtum befand, und des etwas weiter unten liegen-
den Barlaam-Klosters zusammen. Die einzige moderne Unter-
suchung wurde von dem französischen Archäologen Claude 
Schaeffer (1898-1982), dem langjährigen Leiter der Ausgra-
bungen in Ugarit, durchgeführt. Dieser wurde schon 1931, 
kurz nach der Entdeckung von Ugarit, durch Henri Seyrig auf 
den Gipfel des Tumulus aufmerksam gemacht, wo man den 
Ort vermutete, an dem die Opfer der Stadtbewohner darge-
bracht wurden. Der von Ugarit aus sichtbare Berg stellte die 
natürliche Grenze im Norden dar 376. Die kurz danach, im Mai 
1937 durchgeführten Untersuchungen auf dem Berggipfel 
ergaben folgendes Bild: Der Gipfel mit einem Durchmesser 
von 55 m und (in der Mitte) einer Höhe von 8 m besteht aus 
Asche und rötlichen Steinen, Überresten einer Feuerstätte 
mit Tieropfern. Die einzelnen Schichten dieses Tumulus las-
sen sich aufgrund der zahlreichen hier gefundenen antiken 
Münzen gut unterscheiden. In 2 m Tiefe erreichte C. Schaef-
fer dann das Niveau der Opfergaben der griechischen Epoche. 
Sein eigentliches Ziel, die früheren, mit Ugarit gleichzeitigen 
Schichten auszugraben, die einen Zusammenhang des Berges 
mit der ihm ausgegrabenen Stadt belegen würden, konnte 
C. Schaeffer leider nicht durchführen, obwohl er davon über-
zeugt war, diese hier zu finden. Am Abend des dritten Tages 
der Sondagen waren die Ausgräber von einem starken Sturm 
überrascht, wie sie hier nicht ganz selten sind, und mussten 
unverzüglich den Berggipfel verlassen 377.

Die Ausgräber schlugen ihr Lager neben dem auf 1500 m 
Höhe liegenden Barlaam-Kloster auf, in dem sie dann nur 
kleine Untersuchungen durchführten. Obwohl C. Schaef fer 
in seinem Bericht schreibt, er habe vorgehabt, die Ausgra-
bungen auf dem Gipfel fortzusetzen 378, ist es dazu (auch 
bei seinen Nachfolgern) nie gekommen. Dies hängt wohl 
auch mit der heute ungünstigen politischen Lage des Berges 
zusammen, da seit 1939 auf dem Berg die Grenze zwischen 
der Türkei und Syrien verläuft 379.

Die archäologischen Forschungen auf dem Berg Kasios 
deckten mehrere architektonischen Fragmente aus der spät-
hellenistischen bis frühen Kaiserzeit auf, die als Spolien für 
den Bau der Umfassungsmauer des Barlaam-Klosters verwen-

376  Schaeffer, Fouilles 325 vermutete, dass »Sa (= des Berges) réputation comme 
lieu de pèlerinage doit remonter à une très haute antiquité«.

377  Schaeffer, Fouilles 325. 
378  Schaeffer, Fouilles 327.
379  Der Sandschak Alexandrette war eine osmanische Verwaltungseinheit, die 

nach dem Ersten Weltkrieg von Frankreich im Rahmen seines Völkerbund-
mandats für Syrien und Libanon verwaltet wurde. 1939 wurde er von Frank-
reich der Türkei überlassen, in der Hoffnung, das Land auf diese Weise davon 
abzubringen, sich Hitlerdeutschland anzunähern.

380  Djobadze, Archaeological Investigations 7-9. 27-32. – Djobadze, Georgians 
40.

381  Djobadze, Georgians 41-43. Die frühesten in diesem Pflaster gefundenen 
Münzen datieren ins 2. und 3. Jh. n. Chr. 

382  Schaeffer, Fouilles 325-357. Zur späteren Erforschung des St.-Barlaam-Klosters 
vgl. Djobadze, Archaeological Investigations 3-56.

383  Callot / Gatier, Réseau des sanctuaires 671. – Trombley, Hellenic Religion 254-
255. – TIB 15,1400-1401. Der Beiname Madbachos (wie Symbetylos im Falle 
von Qal’at Kalota bzw. Bomos in Baqirha) weist darauf hin, dass es sich nicht 
um griechisch-römische, sondern um einheimische Gottheiten handelte. Der 

griechische Gott Zeus konnte im Zuge einer interpretatio graeca in den einhei-
mischen Gottheiten erkannt und verehrt werden. Die nichtgriechische Gott-
heit Selamanes (in Qal’at Kalota Symbetylos) war dieser interpretatio wohl 
nicht unterworfen und wurde hier nur unter ihrem gräzisierten Namen mitver-
ehrt. Vgl. Kreuz, Religiöse Topographie 170. – Millar, Near East 254-255. – Der 
Name Madbachos könnte ein Indiz auf die Existenz einer älteren Kultstätte in 
Form eines Altars unter freiem Himmel sein. Vgl. Freyberger, Heiligtümer 73. – 
Die erhaltenen, im Areal des Heiligtums gefundenen Inschriften erlauben eine 
relativ genaue Datierung der einzelnen Etappen des Heiligtums: der Baube-
ginn des Mauerbezirks lässt sich in die frühere Kaiserzeit, zwischen 62 und 86 
n. Chr., datieren. Dies bestätigt auch der stilistische Befund – die kompositen 
Portikuskapitelle der korinthischen und tuskanischen Ordnung. Der Peribolos 
wurde, wie aus dem epigraphischen Befund hervorgeht, erst im Jahre 143 
n. Chr. fertiggestellt. Vgl. Kreuz, Religiöse Topographie 170. – Hadjar, Church 
154-156. – Freyberger, Heiligtümer 70-71.

384  Kreuz, Religiöse Topographie 170.
385  Zum Begriff vgl. Höcker, Lexikon 246.
386  Kreuz, Religiöse Topographie 170. – Callot / Marcillet-Jaubert, Hauts-lieux 187-

190. – Callot, Christianisation 736-737. – Freyberger, Heiligtümer 73.
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am Anfang des 5. Jahrhunderts n. Chr. in unmittelbarer Nähe 
des Klosters Qalaat Semaan eine solche Säule zerstört, die 
als eine richtige Reliquie verehrt wurde. Die Autoren halten 
sie eher für die Überreste einer Begräbnisstätte in Form eines 
Distylos 396. 

Nach Ausweis der Weihinschriften gehörten zur Klientel 
der Heiligtümer vor allem die lokalen Stämme und Familien-
clans. Dies weist von der anderen Seite betrachtet auf den 
nur regionalen, lokalen Rahmen der Kultstätten hin. Dabei 
ist im epigraphischen Material eine Dominanz von griechi-
schen (ggf. lateinischen) Personennamen gegenüber den 
semitischen charakteristisch. P.-A. Kreuz sieht die Hauptursa-
che in den ökonomischen Verhältnissen im Kalksteinmassiv; 
die Weihenden gehörten ihm zufolge zu den hellenisierten 
Landbesitzern der Region 397. Die Errichtung der Kultanlagen 
im Kalksteinmassiv im 1. Jahrhundert n. Chr. wurde von (si-
cherlich wohlhabenden) Privatpersonen gefördert: von Indivi-
duen, kleineren Gruppen, Ehepaaren oder Familien. Seit dem 
2. Jahrhundert n. Chr. gibt es vereinzelte Hinweise auf eine 
Finanzierung durch eine Dorfgemeinschaft 398.

Die Heiligtümer wurden auch von auswärtigen Stämmen 
besucht, die mit dem jeweiligen Heiligtum religiös oder eth-
nisch verbunden waren. Wenn nämlich ein Stamm umsie-
delte, besuchte er weiterhin seine Gottheit am ursprünglichen 
Platz. Dies ist einer der Gründe für die zahlreichen Pilgerfahr-
ten zu diesen Heiligtümern 399.

Die Wahl des Berges, auf dem der hl. Symeon auf einer 
Säule lebte und wo später (476-491) das prächtige Kloster 
errichtet wurde 400, kann als alles andere denn zufällig be-
zeichnet werden. Die enorme Popularität des Kultes des hl. 
Symeon war ein mehr als adäquates christliches Gegenge-
wicht zum unweit gelegenen pa ga nen Heiligtum des Zeus 
Madbachos und Selamenes auf dem Ğebel Sheikh Barakat 401. 
So wie im Falle des Berges Koryphaios war auch dieser Berg 
ideal für ein Heiligtum. Hier sollten jedoch nicht lokale Gott-
heiten der pa ga nen Antike, sondern der christliche Gott ver-
ehrt werden. In Qalʿat Simʿān wurden Inschriften gefunden, 
die Siegesakklamationen beinhalten und sonst häufig in von 
pa ga nen Tempeln umgewandelten Kirchen bekannt sind 402.

Als der hl. Symeon der Stylit um 409/410 nach Telanis-
sos  – das unterhalb des Klosters liegende Dorf, das später 
zur Pilgerstätte mit mehreren Klöstern und Pilgerherbergen 
ausgebaut wurde – kam, war die Gegend, wie dies inschrift-

Eine lebendige Beschreibung der nicht mehr funktionie-
renden pa ga nen Kultstätte gibt Theodoret wieder:

»Er [nämlich Sheikh Barakat] ist ein hoher Berg östlich von 
Antiochien und westlich von Beröa gelegen. Er überragt die 
umliegenden Höhen, und sein Gipfel hat kegelförmige Ge-
stalt. Von seiner Höhe hat er auch den Namen erhalten, denn 
die Anwohner pflegen ihn »Spitze« (κορυφή) zu nennen. Vor 
Zeiten war auf seinem höchsten Punkte ein Heiligtum der 
Dämonen, von den benachbarten Heiden sehr verehrt. [...] 
Über dem Fuße des Berges findet sich eine Waldschlucht, 
nicht sehr steil, sondern nach jener Ebene sanft geneigt, nach 
Süden schauend. Hier baute ein gewisser Ammianus eine 
Aszetenschule. Er glänzte in allen Arten der Tugend, alle aber 
übertraf er durch seine Demut 387«.

Das pa ga ne Heiligtum von Sheikh Barakat funktionierte im 
4. Jahrhundert ohne bedeutendere Transformationen wei-
ter; es wurde vermutlich erst am Ende des 4. Jahrhunderts 
verlassen 388. An der Stelle des früheren Nordportikus wurde 
im 5. oder 6. Jahrhundert eine kleine christliche Kapelle 
errichtet. Diese Kapelle verbindet O. Callot mit dem einige 
hundert Meter in nordwestlicher Richtung liegenden klei-
nen Kloster eines Styliten (Ende des 5./6. Jahrhunderts). 
Obwohl sich also das religiöse Zentrum vom Sheikh Barakat 
verlagerte, blieb der Berg weiterhin ein Ort kultischer Ver-
ehrung 389.

Die Tradition des Heiligtums von Sheikh Barakat als pa-
ga nes Pilgerzentrum 390 fand ihre Fortsetzung in islamischer 
Zeit, als der Berg zum Pilgerort wurde, wo der Sheikh Barakat 
verehrt wurde. Sein Grab wurde an der Nordwand des Tem-
pelbezirkes errichtet 391. Das Dorf Rūḥīn am Hang von Ğabal 
Barakat entwickelte sich im 13. Jahrhundert zum wichtigen 
islamischen Pilgerort 392.

Bourdj Heidar (der antike Name Kaprokera) 393 befindet 
sich nur etwa 10 km vom Kloster Qalaat Seman. Im Bema 
der im 4. Jahrhundert n. Chr. gebauten Kirche wurden zwei 
große Säulenfragmente (mit einem Durchmesser von 0,95 m) 
entdeckt. In deren Nähe wurde ein Fragment einer Säule 
desselben Durchmessers gefunden. G. Tchalenko sah darin 
zuerst Teile entweder eines Tempels oder eines Distylos 394. In 
seinem späteren Werk sprach er von Säulenfragmenten eines 
christlichen Styliten 395. Wie jedoch O. Callot und P.-L. Gatier 
richtig bemerken, wäre es recht überraschend, hätte man 

387  Theod. Hist. Relig. 4,1. Vgl. Callot, Christianisation 737. – Callot / Marcil-
let-Jaubert, Hauts-lieux 187 Anm. 9. 

388  Das Verlassen der pa ga nen Stätten kann möglicherweise in die Zeit datiert 
werden, als sich unter dem Patriarchen von Antiochien Flavian (381-404) im 
nahegelegenen Ort Teledan (heute Tell ʿAdeh) der Mönch Ammianus ansie-
delte. Es gibt jedoch vereinzelte Hinweise auf eine Nutzung des Heiligtums 
auch in den folgenden Jahrzehnten. Vgl. Trombley, Hellenic Religion 255.

389  Callot, Christianisation 737-738. – Callot / Marcillet-Jaubert, Hauts-lieux 191. 
Dagegen vgl. Kidner, Syrian Countryside 371.

390  Burns, Monuments of Syria 202.
391  Burns, Monuments of Syria 202-203.
392  Sourdel, Rūḥīn. Dem Autor zufolge blickt diese Pilgerfahrt nicht auf eine ältere 

Tradition zurück, sie habe sich erst im 12. Jh., nach der Wiedereroberung des 
Gebietes von den Kreuzfahrern, entwickelt. Vgl. Sourdel, Rūḥīn 105-106.

393  Hadjar, Church 95-97. – Seyrig, Inscriptions grecques 8 Anm. 3. – TIB 15, 
1359-1360. 

394  Tchalenko, Villages antiques I 15.
395  Tchalenko, Églises syriennes 27.
396  Callot / Gatier, Réseau des sanctuaires 672-673. 
397  Es muss angenommen werden, dass jedem Heiligtum eine große Anzahl weni-

ger aufwändiger Weihegaben von einer nicht so wohlhabenden Bevölkerung 
dargebracht wurden (Naturalien, kleine Votivgeschenke), doch erlaubt der 
heutige Forschungsstand nicht, mehr dazu zu sagen. Vgl. Kreuz, Religiöse 
Topographie 175. 

398  Kreuz, Religiöse Topographie 175-176.
399  Freyberger, Heiligtümer 107.
400  Hadjar, Church 24-26 (hier wird auch die Datierung ausführlicher diskutiert).
401  Butcher, Roman Syria 396.
402  Trombley, Hellenic Religion 254.
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an Götterfesten, z. B. an der Prozession des Osiris in Abydos 
oder der Bastet in Bubastis, könnte, muss aber nicht mit 
einem Wallfahrtsgedanken zusammenhängen. Im Zuge des 
stärkeren Hervortretens von Elementen des Volksglaubens in 
der Spätzeit und durch das Zusammentreffen von ägyptischer 
und griechisch-römischer Kultur wird in Ägypten die Sitte der 
Wallfahrt gefördert 407«.

J. Yoyotte jedoch hielt es für bewiesen, dass die alten Ägyp-
ter Reisen mit dem Ziel unternahmen, eine lokale Gottheit 
zu besuchen und von ihr materielle und in einigen Fällen 
auch spirituelle Vorteile zu erlangen. Solche Reisen, die er 
für Pilgerfahrten hält, sind für ihn der Beweis für die Existenz 
von Pilgerfahrten im Alten Ägypten 408. Legen wir die We-
senszüge der Pilgerfahrt nach H. Branthomme zugrunde, die 
nicht vom Verständnis des christlichen Pilgerwesens ausgeht, 
so kommen wir in Übereinstimmung mit Y. Volokhine zur 
Schlussfolgerung, dass es das Phänomen der Pilgerfahrt im 
pharaonischen Ägypten in der Tat gab 409. 

Pilgerfahrten in der Spätzeit, dem ptolemäischen und 
römischen Ägypten

In vielen Fällen lassen sich die Wurzeln der Pilgerfahrten der 
ptolemäisch-römischen Zeit ins pharaonische Ägypten, und 
zwar meistens ins Neue Reich, zurückzuverfolgen. Pilgerfahr-
ten der Griechen und Römer, die dabei diese altägyptischen 
Denkmäler bewunderten, fanden ihr Vorbild in den Devotio-
nalpraktiken der Ägypter. Pyramiden, Mastabas, Felsengräber 
und Totentempel waren schon im Neuen Reich, als diese 
Denkmäler schon längst verfallen und beraubt waren, zum 
Ziel ägyptischer Besucher geworden, deren Bewunderung die 
erhaltenen Graffiti ausdrücken. Als Beispiele solcher Bauten 
können die Stufenpyramide des Pharao Djoser in Sakkara, 
das Grab des Chnumhotep in Beni Hassan oder das Osireion 
in Abydos genannt werden 410. Ziele der altägyptischen Rei-

lich belegt ist, schon größtenteils christianisiert 403. Doch diese 
Christianisierung war keineswegs vollständig. So war das Ziel 
der um Symeon lebenden Klostergemeinschaft, die Überreste 
des Polytheismus in der Umgebung des Berges zu bekämp-
fen. Die betreffenden Dörfer befanden sich auf einem östlich 
liegenden Plateau, vier Dörfer dann in einer hypothetischen 
Linie nordwestlich zwischen dem Berg und Koryphaios 404. 

Den Zusammenhang zwischen der pa ga nen und früh-
christlichen Pilgerfahrt im Kalksteinmassiv nachzuweisen, 
war eines der wichtigen bei dieser Monographie gesetz-
ten Ziele. In den oben beschriebenen Fällen handelt es sich 
um Zusammenhänge indirekter Art, wo ein nahe gelegener 
heiliger Berg die Rolle eines anderen als lokale Pilgerstätte 
übernahm. Ein direkter Bezug einer pa ga nen und christlichen 
Pilgerstätte (d. h. ein Fall, wo ein christlicher Pilgerort an Stelle 
einer pa ga nen Pilgerstätte errichtet worden wäre) konnte 
von Fadia Abou Sekeh nur in einem Fall, in der Eremitage 
von Muġer el-Malʿab, wo ein lokaler pa ga ner Felsentempel 
durch eine christliche Eremitage ersetzt wurde, nachgewiesen 
werden 405. 

Ägypten

Pilgerfahrten im pharaonischen Ägypten 

Es gibt in der Forschung unterschiedliche Meinungen dazu, 
ob es unter den Kultreisen, Prozessionen etc. des pharaoni-
schen Ägypten auch solche Reisen gab, die man mit dem 
Begriff Pilgerfahrten bzw. Wallfahrten beschreiben kann. So 
schreibt H. Beinlich im einführenden Artikel des Lexikons der 
Ägyptologie zur Wallfahrt:

»Die Sitte einer Wallfahrt, die mit dieser Definition in 
Einklang steht 406, lässt sich vor der Spätzeit in Ägypten nicht 
nachweisen, wenngleich der Besuch von religiösen Stätten 
nicht ungewöhnlich war, wie sich aus zahlreichen Besucher-
inschriften und Votivgaben nachweisen lässt. Die Teilnahme 

403  Trombley, Hellenic Religion 253-254 (Inschriften Anm. 28). 
404  Trombley, Hellenic Religion 255-259. Die antiken Namen dieser vier Dörfer 

(Qatūra, Refādeh, Zerzīta und Fidreh) kennen wir leider nicht. Die in Qatūra 
gefundenen Inschriften belegen, dass der Ort im 4. Jh. eine gemischte pa gan-
christliche Population hatte. Für Fidreh und Refādeh gibt es keine Belege einer 
Christianisierung vor 420. 

405  Abou Sekeh, Eremitagen. – Obwohl wir uns zum Teil auf ungenügende ar-
chäologische Erforschung der Region stützen müssen, weisen auch die Fälle, 
wo die Orte relativ gut erforscht wurden (wir müssen dabei in Betracht ziehen, 
dass es sich hierbei oft um weiträumige Gegenden handelte, wobei diese 
häufig nicht ausgegraben, sondern nur mittels einer Prospektion erforscht 
wurden) eher auf indirekte Bezüge hin. Dies mögen zwei Beispiele aus dem 
Ğebel Wastani belegen: Banassara mit seinen zwei Kirchen war ein christlicher 
Pilgerort, und Widad Khoury konnte auch eine antik-pa gane, am Anfang des 
2. Jhs. n. Chr. angesetzte Phase des Ortes nachweisen. Der Autor vermutet 
hier in der pa ganen Antike einen an einer Quelle entstandenen heiligen Ort, 
er äußert sich jedoch nicht dazu, ob dieser auch eine pa gane Pilgerstätte sein 
konnte. Vgl. W. Khoury, Banassara. – Der nordöstlich von Banassara gelegene 
Ort Kefert ʿAqab wurde von Bertrand Riba erforscht, der sich zwar nicht auf 
die Pilgerproblematik bezieht, jedoch feststellt, dass der Ort in der pa ganen 
Antike keine religiöse Bauten aufweist, um die sich die Gemeinde organisieren 
könnte. Er vermutet, dass das Heiligtum, das Zeus Koryphaios geweiht war, 
auf dem Ğebel Dueili lag. Vgl. Riba, Kefert ʿAqab. 

406  H. Beinlich definiert die Wallfahrt folgendermaßen: »Unter Wallfahrt versteht 
man das Verlassen der heimatlichen Umgebung und Rückkehr aus einem reli-
giösen Motiv. Der Besuch eines Kultortes innerhalb des täglichen Lebenskreises 
ist keine Wallfahrt. (Besucherinschriften stammen meist von Ortsansässigen, 
sind also keine Belege für Wallfahrt.) Dass man in die ›Ferne‹ geht (peregrinari), 
gehört dazu; Entfernung und Zeitdauer spielen keine Rolle. Die Existenz von 
Wallfahrten setzt den Glauben voraus, dass eine Gottheit ›an bestimmten Plät-
zen in besonderer Weise gegenwärtig ist oder angesprochen werden kann und 
dass man daher durch eine Wallfahrt einen besonderen Segen, etwa in Gestalt 
einer Offenbarung oder einer Heilung erlangen kann‹«. Beinlich, Wallfahrt.

407  Beinlich, Wallfahrt.
408  Yoyotte, Pèlerinages 20. – Perpillou-Thomas, Fêtes 272-273. – Die Proble-

matik der Pilgerfahrt im pharaonischen Ägypten wurde bis zur Publikation 
des Beitrags von J. Yoyotte (1960) nur von wenigen Forschern angesprochen. 
Die bedeutendste Ausnahme stellt das Reallexikon der ägyptischen Religions-
geschichte von H. Bonnet dar, der der Wallfahrt knapp zwei Seiten seines 
Lexikons widmet. Hierbei geht er insbesondere auf die Wallfahrt in der pto-
lemäischen und römischen Zeit ein. Was das Alte Ägypten betrifft, nennt er 
nur die Fahrten nach Abydos Wallfahrt. Was die Reisen zu Orakeln oder zu 
Heilkulten betrifft, ist er der Meinung, dass man nicht in allen Fällen von einer 
»Wallfahrt« reden könne (Bonnet, Reallexikon 861-863). – Zur Pilgerfahrt in 
die Städte im Nildelta vgl. Desroches-Noblecourt, Pèlerinages.

409  Volokhine, Déplacements pieux 52-53.
410  Helck, Ägyptische Besucherinschriften 39.
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Erd- und Schöpfergott Osiris fast vollständig verdrängt wurde. 
Ab der 12. Dynastie wurden beide Götter als Osiris-Chon-
tamenti miteinander verbunden. Viele Ägypter wünschten 
sich, an dieser heiligen Stätte begraben zu werden oder hier 
zumindest ein Zweitbegräbnis zu haben. Präsent wollten hier 
auch die altägyptischen Könige sein, von denen in Abydos 
archäologisch oder literarisch mindestens zwölf königliche 
Kultanlagen (von der 12. bis zur 26. Dynastie) bezeugt sind 
(sog. Millionenhäuser). Die hier begrabenen Ägypter wollten 
nämlich an den jährlich vollzogenen Auferstehungsmysterien 
teilnehmen, die ihnen einen direkten Weg zur Osiris-Werdung 
eröffnete, d. h. wieder zum Leben erweckt zu werden 417.

In Abydos gab es drei besonders wichtige Prozessions-
wege (Abb. 3): Der eine führte vom Osiris-Tempel über den 
kleinen westlichen Tempel (»petit temple de l’ouest«), die 
Kapelle bei G100, den Heqareschu-Hügel zum Osirisgrab in 
Umm el-Qaab, wo sich die Gräber aus prädynastischer Zeit 
befanden; diese Bauten markierten die zentralen Stationen 
ritueller Handlungen während der Festprozessionen des Osi-
ris 418. Während dieser Feierlichkeiten, die spätestens seit dem 
Mittleren Reich belegt sind, wurde die Neschmet-Barke mit 
dem Kultbild des Osiris zu seinem Grab getragen, wo es über 
Nacht blieb, um am nächsten Tag zum Osiris-Tempel zurück-
getragen zu werden. Seit spätestens dieser Epoche wurde das 
Osirisgrab mit dem Königsgrab des Djer, des Herrschers der 
1. Dynastie, identifiziert 419. Der zweite Prozessionsweg führte 
vom Prozessionswadi über das Gottesgrab in den Süden zu 
einem mit Opferkeramik übersäten Hügel. Der dritte Weg 
verband diesen Südhügel mit Sethos’ I. Tempel 420.

In der letzten Zeit wurden jedoch weitere Kulturachsen 
in der Rituallandschaft in Abydos entdeckt. Südöstlich und 
nordöstlich des Grabes des Den wurde in den letzten Jahren 
eine große Anzahl spätzeitlicher Keramikgefäße aufgedeckt, 
die in zwei Reihen dicht nebeneinander gelegt worden wa-
ren. Die Gefäße markierten wohl einen Weg, der in nördli-
cher Verlängerung genau auf das Osirisgrab wies. Verlängert 
man diese Achse zur Senke, entsteht ein bequemer Zugang 
zum Prozessionswadi, der eine alternative Wegführung bei 
Prozessionen ermöglichte. Das Osirisgrab bildete vermut-
lich den Mittelpunkt dieses Weges. In südlicher Richtung 
führte die Verlängerung der Achse zum sog. Südhügel, der 
mit Keramik aus der Spätzeit bedeckt ist und auch eine 

senden seit dem Neuen Reich waren oft auch Denkmäler, 
die mit bedeutenden, seit vielen Jahrhunderten nicht mehr 
lebenden Persönlichkeiten der ägyptischen Geschichte (Imho-
tep, Djoser u. a.) verbunden waren 411. Da in der Zwischenzeit 
die ursprüngliche Bedeutung des Gebäudes oder des Ortes 
verloren ging, war dies eine Zwischenphase zur späteren in-
terpretatio graeca 412. Diese Reisen bilden dann die Vorstufe 
für die unzähligen intellektuellen Pilgerfahrten der ptolemä-
isch-römischen Zeit. 

Die Pilgerfahrten im ptolemäisch-römischen Ägypten wei-
sen verschiedene Formen auf, mit denen wir uns im Fol-
genden ausführlich beschäftigen werden: Pilgerreisen zu 
Heilkulten, um Orakel zu konsultieren, Opfer zu bringen, 
um eine Gottheit zu verehren oder intellektueller Art. Als 
typisches Zeichen der Pilgerfahrten ptolemäisch-römischer 
Zeit in Ägypten kann gesehen werden, dass die meisten Pil-
ger nichtägyptischen Ursprungs waren: Es handelte sich um 
Griechen, Römer oder um an der ägyptischen Grenze lebende 
Gruppen, z. B. Nubier. Evidenz für eine von den Ägyptern 
selbst unternommene Pilgerfahrt findet man nur selten: Die 
wichtigste Quelle ist diesbezüglich Herodot, der von Fahrten 
zu ägyptischen Festen (u. a. nach Buto) spricht 413.

Eine Fortsetzung der aus dem pharaonischen Ägypten 
bekannten rituellen Reisen im römische Ägypten belegt auch 
das sog. Buch vom Durchwandeln der Ewigkeit. Dem Ver-
storbenen (bzw. seinem Ba) wird es darin möglich, nach dem 
Tode an den heiligen Orten und Zeiten Ägyptens zu sein und 
an den Riten teilzunehmen 414. Dies lässt sich meiner Ansicht 
nach als eine regelrechte Pilgerfahrt betrachten.

Abydos

Auch Forscher, die sich sonst skeptisch zur Existenz des Pil-
gerwesens im Alten Ägypten äußern, nennen Abydos als 
eine Ausnahme 415. Deshalb widmen wir uns hier dem Ort 
ausführlicher. Wichtig ist dabei, dass die Pilgertradition in der 
Spätzeit und im ptolemäisch-römischen Ägypten fortgesetzt 
wurde. Abydos war seit der 0. Dynastie der Begräbnisort der 
Könige, die im benachbarten Thinis residierten 416. Daraus 
erwuchs die Bedeutung des abydenischen Totengottes Chon-
tamenti, der ab der 6. Dynastie durch den unterägyptischen 

411  So wurde z. B. bei der Stufenpyramide des Djoser ein ins Jahr 1244 v. Chr. da-
tiertes Graffito des Schreibers Hadnachte gefunden: »Hadnachte, Sekretär des 
Schatzes [...] kam hierher, um einen Ausflug zu machen und sich zusammen 
mit seinem Bruder Panachti, Sekretär des Wesirs, im Westen von Memphis zu 
vergnügen«. Kahnert / Klüber, Wunderland Ägypten 77. – Yoyotte, Pèlerinages 
58.

412  Zur Interpraetatio graeca vgl. Griffiths, Interpraetatio graeca.
413  Her. 2,59,63. Vgl. Drioton, Bouto 14-19. – Kees, Totenglauben 232. Weiter 

unten werden wir die Fahrten des Pharao mit seiner Barke in die im Nildelta 
liegende Heiligtümer (u. a. Sais, Busiris) als eine Vorstufe für die Abydosfahrten 
bezeichnen.

414  Herbin, Livre (vgl. auch das Vorwort von J. Assmann). – Volokhine, Déplace-
ments pieux 59.

415  Beinlich, Wallfahrt. Einige Forscher bezeichnen nur die Reisen zum Osiriskult 
in Abydos seit dem Mittleren Reich als eine Pilgerfahrt. Darauf weisen die 

zahlreichen Votivgaben und viele Besucherinschriften hin. Bei den meisten 
Besuchern handelte es sich jedoch um Einheimische, die diese Forscher nicht 
als Pilger bezeichnen. Liwok, Wallfahrtstraditionen 243.

416  Verner, Temple 346-349.
417  Arnold, Tempel 168. – Kucharek, Prozession 53-54: »Im Schicksal des Osiris 

verkörpert sich die Hoffnung auf die Existenz jenseits des Todes. So wie Osiris 
einst vor der völligen Vernichtung gerettet wurde, so hoffte jeder Ägypter, 
durch die Konservierung des Leibes und von Rezitationen begleitet in das 
Totenreich einzugehen, wo er zum Hofstaat des Osiris gehören würde«.

418  U. Effland / A. Effland, Abydos 46. – A. Effland, Wallfahrtstraditionen 23.
419  Müller, Archäologische Relikte 43-44.
420  U. Effland / A. Effland, Abydos 93. – A. Effland / U. Effland, Ritual Landscape 

133-135. – A. Effland, Ritualaspekte 204-209. Zusammenfassend auch Ver-
ner, Temple 355.
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Nur ein kleiner Teil der Reisen nach Abydos kann als Pil-
gerfahrt bezeichnet werden. Dabei handelt es sich um zwei 
Typen von Reisen: Eine große Anzahl von Kenotaphen und 
Stelen, die in Abydos erbaut bzw. aufgerichtet wurden und 
seit dem Mittleren Reich bis in die römische Zeit bezeugt sind, 
belegt eine große Menge von Besuchern in der Stadt des 
Osiris. Es ist jedoch in der Forschung umstritten, welche von 
diesen Reisen als Pilgerfahrten bezeichnet werden können. So 
nennt M. Lichtheim als den einzigen Besucher von Abydos, 
den man als Pilger bezeichnen könne, einen Mann namens 
Anchu: Er kam, um den Gott Osiris anzubeten und ließ an-
lässlich dessen eine Stele errichten 423. Die anderen Stelen 
belegen Besucher, deren Hauptziel die Errichtung einer Stele 
(oder auch eines Kenotaphs) war, wodurch sie in ihrem Leben 
nach dem Tod in engerer Beziehung mit Osiris standen. Einige 
von ihnen wollten anlässlich des Besuches auch am jährlichen 
Osiris-Fest teilnehmen. Für das Mittlere Reich gibt es keinen 
Beleg für einen »reinen Pilger«, also jemanden, der nur für 
das Osiris-Fest nach Abydos gekommen wäre 424.

Als Pilgerfahrten kann man auch die sog. Abydosfahr-
ten bezeichnen, denen wir erstmals im Mittleren Reich be-
gegnen. Die Abydosfahrt war Bestandteil des altägyptischen 
Bestattungsrituals; es handelte sich um eine rituelle, imagi-
näre Bootsfahrt der Mumie oder Statue eines Verstorbenen 
nach Abydos, wo die Bestattung erfolgen sollte 425. Es scheint 
trotzdem, dass es sich bei den Abydosfahrten um reale Pil-
gerfahrten handelte und sie nicht als völlig symbolisch, mög-
licherweise als eine Art Ersatz für ein Begräbnis in Abydos, 
zu verstehen sind 426. Strittig ist jedoch unter den Wissen-
schaftlern, wie häufig diese real stattfand und wie groß das 
Einzugsgebiet der Pilger war. Während J. Yoyotte noch von 
einer »pèlerinage occasionnel« sprach 427, scheinen die Men-
gen der seit dem Neuen Reich in Umm el-Qa’ab deponierten 
Keramik auf eine regelrechte Pilgerfahrt hinzuweisen 428. Die 
Ansicht von Y. Volokhine, wonach die meisten Besucher aus 
der Region stammten, wurde insbesondere von A. Kucharek 
kritisiert 429. In der Spätzeit entwickelte sich die Abydosfahrt, 
im Neuen Reich noch als Elitenkult zu betrachten, vermutlich 
zu einem allgemein zugänglichen Kult 430. Die Abydosfahrt 
kann dabei auf ältere Rituale zurückblicken, die schon aus 
dem Alten Reich bekannt und bis ins Neue Reich belegt sind. 

besondere Rolle im Osiris-Kult gespielt haben muss 421. Dies 
können jedoch erst archäologische Ausgrabungen in der Zu-
kunft nachweisen. Interessanterweise wurden in allen diesen 
Bauten Objekte, die mit dem Namen von Minmose, dem 
Oberhaupt bei der Prozessionsfahrt des Osiris, versehen. Es 
handelt sich um regelrechte Votive, nicht nur um Ritual-
relikte  – Objekte, die im Verlauf von Kulthandlungen am 
jeweiligen Ort verblieben 422.

421  U. Effland / A. Effland, Abydos 95-96. – A. Effland / U. Effland, Ritual Landscape 
137-139.

422  U. Effland / A. Effland, Abydos 46.
423  Lichtheim, Egyptian Autobiographies 101. 103-104 (Nr. 43). 12. Dynastie. – 

Die Reise des Kanzlers Semti, der im Auftrag des Pharao vom Delta bis in 
den Süden reiste und auf dem Rückweg in Abydos stoppte, um eine Stele 
zu errichten, damit er bei den osirianischen Prozessionen agieren darf (Stele 
London BM 574), bezeichnet A. Effland als eine »pilgrimage by passing«. Der 
Höfling Nebipusesostris, der in der königlichen Residenz bei Dahschur arbei-
tete, wurde von abydenischen Priestern aufgesucht und gab ihnen eine Stele 
(London BM 101) zur Aufstellung in Abydos mit (»pilgrimage by proxy«). Vgl. 
A. Effland, Wallfahrtstraditionen 25. 

424  Lichtheim, Egyptian Autobiographies 101-102. Allgemein dazu, ohne eine 
Stellung zu nehmen, welche von diesen Abydosreisen als Pilgerreisen einzu-
stufen sind, vgl. Rutherford, Pilgrimage 173: »People must have visited Aby-

dos to set the cenotaphs up, even if it would be incorrect to think of these 
journeys as pilgrimages«.

425  Altenmüller, Abydosfahrt. – Assmann, Tod und Jenseits 402-405. – Malaise, 
Pèlerinages 79-81. Dargestellt wurde die Abydosfahrt in Privatgräbern, z. B. 
in Beni Hasan (Gräber des Amenemhet und des Chnumhotep) und in The-
ben-West. Vgl. Bröckelmann, Abydosfahrt.

426  Darauf weist auch die Tatsache hin, dass sie als eine richtige Schiffsreise und 
nicht als eine symbolische Fahrt in einer Zeremonialbarke dargestellt werden. 
Vgl. Kees, Totenglauben 232. – Assmann, Tod und Jenseits 402.

427  Yoyotte, Pèlerinages 25-31. 
428  Müller, Archäologische Relikte. Bröckelmann, Abydosfahrt 3-4.
429  Volokhine, Deplacements pieux 71-76. – Kucharek, Prozession 57-58. – Das 

Einzugsgebiet nur aus der Region von Abydos würde dann nämlich wieder die 
reale Existenz der Abydosfahrten in Frage stellen.

430  Kucharek, Prozession 61. – Assmann, Tod und Jenseits 312. – Bröckelmann, 
Abydosfahrt 4.

Abb. 3 Abydos: Plan der Prozessionswege. – (Nach Effland, Wallfahrtstraditio-
nen 23).
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oder der Beruf; auch die aramäischen Inschriften und Graffiti 
sind meist formelhaft und lauten »Gesegnet sei (Person X) vor 
Osiris«. So ist es schwierig zu entscheiden, ob es sich hier um 
eine Pilgerfahrt, eine touristische Reise oder gar nur um einen 
Besuch von Soldaten fremden Ursprungs handelt 438. Die im 
Memnonium erhaltenen Graffiti können als Ausdruck der 
(griechischen) Identität verstanden werden. Einige griechische 
Graffiti wurden nämlich über die älteren phönikischen Graffiti 
geschrieben, als ob ihre Autoren damit ausdrücken wollten, 
dass es sich hier doch um einen griechischen und nicht um 
einen phönikischen Raum handelt 439. 

Besonders eng ist der Gott Bes mit Abydos verbunden. 
Der seit dem Mittleren Reich verehrte Gott war Beschützer 
der Schwangeren, Wöchnerinnen und Neugeborenen. In der 
ägyptischen Spätzeit wurde er außer in Abydos auch in Sak-
kara verehrt. Bes erfreute sich in der Ptolemäerzeit immer grö-
ßerer Beliebtheit, in der späten römischen Kaiserzeit spielte 
sein Orakel in Abydos eine prominente Rolle 440. Nicht nur 
der Heilkult des Gottes als Beschützer der Mutterschaft war 
nun wichtig, er wurde immer mehr – wie die Graffiti aus dem 
Memnonium belegen – auch als eine Orakelgottheit verehrt. 
Diese Graffiti weisen auf eine großangelegte Pilgerfahrt nach 
Abydos hin 441. Zur spät antiken Pilgerfahrt zum Orakel des 
Bes nach Abydos haben wir auch eine literarische Nachricht 
von Ammianus Marcellinus. Dieser erzählt zum Jahre 359 
n. Chr., der (christliche) Kaiser Con stan  tius sei zur Ansicht 
gekommen, dass die Orakelstätte sich an einer Verschwörung 
gegen ihn beteiligt habe, da unter den Befragungen unter 
anderem solche waren, wie man die Macht im Kaiserreich 
erlangen könnte 442. 

Nach der Christianisierung von Abydos wurde das Mem-
nonium möglicherweise in ein Frauenkloster umgewandelt. 
Die bedeutendste literarische Quelle über die Christianisie-
rung von Abydos ist die Lebensbeschreibung des Apa Moses, 
in der der altägyptische Gott Bes von den Christen besiegt 
wird 443. Es ist dabei bezeichnend, dass die christliche Legende 
gerade Bes, von dem die alten Ägypter Schutz und Hilfe 
erwarteten, zum bösen Dämon machte. L. Kákosy war der 
Ansicht, dass in römischer Zeit die unterweltliche, dämoni-
sche Art des Gottes in den Vordergrund rückte 444, vielleicht 
aber wählte der christliche Autor absichtlich eine besonders 
beliebte alte Gottheit aus. Auch aus dieser Zeit findet man 

Im Rahmen eines Regenerationsrituals post mortem besuchte 
der Pharao in einer Barke die Heiligtümer der Nildelta (Sais, 
Busiris, Behbeit el-Hagar, Mendes) 431. 

Im ersten vorchristlichen Jahrhundert gewann die Ver-
ehrung des Gottes Osiris enorm an Bedeutung. In Abydos 
zeugen davon die sog. Spätzeitflaschen, die in großen Men-
gen am Ort produziert wurden. Sie wurden dann im Bereich 
des Osirisgrabes zu regelrechten Straßen arrangiert 432. In der 
späteren Ptolemäerzeit wurde das große Prozessionswadi, das 
das Grab des Osiris mit seinem Tempel verband, versperrt: 
Nahe dem Osiris-Tempel entstand eine Nekropole, die den 
freien Zugang der regelmäßigen Prozessionen behinderte 433. 
Nicht wenige Funde am Osirisgrab in Umm el-Qaab, die in 
ptolemäische, römische und sogar spät antike Zeit datiert 
werden, weisen jedoch auf die Fortsetzung der osirianischen 
Kulthandlungen hin. Es handelte sich um eine beträchtliche 
Anzahl Keramik, Münzen und griechisch-römische Opfer-
tafeln 434.

Unter den Besuchern des berühmten Kultortes von Aby-
dos waren in der Spätzeit (715-332 v. Chr.) und in der grie-
chisch-römischen Zeit viele Nichtägypter, wovon zahlreiche 
nichtägyptisch geschriebene Graffiti und Inschriften zeugen. 
Erhalten haben sie sich insbesondere im Tempel Sethos’ I., der 
von Strabo mit Bewunderung als »Memnonium« bezeichnet 
wird, im kleineren Ausmass im Osireion (dem symbolischen 
Grab des Gottes Osiris) und im Tempel Ramses’ II. 435. Es han-
delt sich um griechische, koptische, karische und aramäi-
sche Inschriften, um Graffiti in kyprischer Silbenschrift und in 
phönikischer Sprache 436. In der griechisch-römischen Periode 
wurde der Tempel Sethos’ I. wohl auf zwei unterschiedliche 
Weisen interpretiert: Der Name »Memnonium« stellte den 
Versuch dar, den Bau in den Rahmen der heroischen Ge-
schichte Griechenlands zu legen. Die an den Wänden erhal-
tenen Graffiti bezeugen jedoch, dass der Tempel innerhalb 
der ägyptischen Religion der griechisch-römischen Periode 
anders gedeutet wurde. Von allen Graffiti bezeichnet näm-
lich nur eine, von einem gewissen Menelaos, den Bau als 
Memnonium 437.

Die meisten Aussagen aus dem Memnonium sind relativ 
formelhaft: Bei den phönikischen Graffiti aus dem 5.-3. Jahr-
hundert v. Chr. folgt nach der Einleitung »Ich bin ...« übli-
cherweise nur noch der Name und gelegentlich die Herkunft 

431  Junker, Tanz. – Vandier, Scènes de pèlerinages. – Desroches-Noblecourt, Pèle-
rinages. Spencer, Death 160-163.

432  U. Effland / A. Effland, Abydos 78.
433  U. Effland / A. Effland, Abydos 121. 124.
434  U. Effland / A. Effland, Abydos 124-125.
435  Strab. 17,1,42. – Zu den Tempeln: Verner, Temple of the World 363-368; 

Arnold, Tempel 168-173. – Zum Osireion: Höber-Kamel, Abydos 7-8. 
436  U. Effland / A. Effland, Abydos 126. – A. Effland, Wallfahrtstraditionen 26-27. 

Rutherford, Pilgrimage 175-178.
437  Rutherford, Pilgrimage 177. 
438  A. Effland, Wallfahrtstraditionen 27. – Rutherford, Pilgrimage 178.
439  Rutherford, Pilgrimage 186 und Anm. 21.

440  Zum Bes-Orakel von Abydos: Friese, Orakelheiligtümer 413-414. – Frankfurter, 
Coptic Pilgrimage 24. – F. Dunand, Consultation oraculaire. Zu Bes allgemein 
vgl. Lurker, Lexikon der Götter 55-56.

441  Frankfurter, Religion 169-174.
442  Amm. 19,12. Vgl. Frankfurter, Religion 170. – Rutherford, Pilgrimage 180. 

U. Effland, Kultbetrieb 35. – Die letztgenannte Forscherin verfolgt interessan-
terweise die Verehrung des Memnoniums auch in der arabischen Zeit, bis in 
die heutigen Tage. Diese Besuche aus naheliegenden Dörfern können zwar 
nicht als Pilgerfahrt bezeichnet werden, sie zeugen jedoch davon, dass im 
Volksglauben der einheimischen Bevölkerung die antike Stätte weiterhin von 
Bedeutung ist.

443  Text mit Übersetzung: Till, Heiligen- und Märtyrerlegenden II 46-81. – Kákosy, 
Gott Bes 186-188.

444  Kákosy, Gott Bes 193-196.
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der Größe und Bedeutung der ägyptischen Hauptstadt ist 
auffallend, dass nur zwei Pilger aus Alexandria belegt sind 452.

Wenn aber etliche Pilger behaupten, sie seien aus Grie-
chenland, Kleinasien oder Thrakien gekommen, wie sollen 
wir diese Informationen verstehen? Kamen sie wirklich real 
aus diesen Regionen, oder meinen sie damit eher nur die sen-
timentale Zugehörigkeit zu diesen Gebieten, aus denen ihre 
Vorfahren nach Ägypten gekommen waren? Ausdrücklich 
wird dies von einem gewissen Poluarates (PL 300-301) ge-
sagt, der angibt, kyrenäischen Ursprungs, nun aber in Ägyp-
ten wohnhaft zu sein. Im Falle von PL 71 scheint es sich um 
eine in Ägypten lebende Soldatenkolonie aus Arkadien zu 
handeln 453. So vermutet J. F. Oates, dass auch die Besucher, 
welche die griechischen Regionen als ihre Herkunftsländer 
bezeichneten, in der Tat schon in Ägypten ansässig waren 454.

Zusammenfassend lässt sich für die Pilgerfahrt in der pto-
lemäisch-römischen Periode nach Abydos sagen, dass auf der 
einen Seite die altägyptische Bedeutung des Ortes beinahe un-
verändert fortgesetzt wurde. Bis in die römische Zeit wurden 
in Abydos Kenotaphe und Stelen errichtet und große Feste 
zu Ehren von Osiris veranstaltet, zu denen viele Pilger aus der 
Umgebung kamen. Auf der anderen Seite entwickelte sich in 
dieser Zeit eine griechische Pilgerfahrt zum Memnonium, die 
neben der Orakel- insbesondere auch eine Heilungsfunktion 
hatte; in deren Mittelpunkt stand der neuerschaffene Gott 
Serapis, der teilweise die Funktionen von Osiris übernahm und 
auf diese Weise an die Osiris-Verehrung anknüpfte 455.

Ägypten als Ziel intellektueller Pilgerfahrten

Ägypten war schon in der Spätzeit (insbesondere bei Herodot) 
und in ptolemäischer Zeit das Ziel vieler Besucher, welche die 
Wunder und die Weisheit Ägyptens bestaunten; die Hochzeit 
dieser Besuche war freilich erst in der römischen Kaiserzeit 
erreicht. Die ersten Römer besuchten Ägypten noch in der 
hellenistischen Epoche, z. B. der Senator L. Memmius 112 
v. Chr. 456. Nach 31 v. Chr. waren es jedoch insbesondere die 
Römer, die an der administrativen und militärischen Verwal-
tung beteiligt waren und für die eine Reise durch Ägypten ein 
Teil ihrer Berufspflichten war. Die Besuche römischer Bürger 
in Ägypten sind zu dieser Zeit relativ selten, was wahrschein-
lich auf das Verbot des Kaisers Augustus zurückzuführen ist, 
diese Provinz, die direkt dem Kaiser unterstellt war, seitens der 
Senatoren und Ritter (lat. equites) zu betreten 457.

Graffiti im Memnonium (z. B. an den Wänden des sog. Mari-
ette-Raumes Z, der nun als eine christliche Kapelle diente), sie 
sind jedoch keine Zeichen für eine fortbestehende (christliche) 
Pilgerfahrt nach Abydos 445.

Wenn es sich im Memnonium in den meisten Fällen um 
griechische Graffiti handelt und ägyptische Graffiti hier nur 
ganz selten gefunden wurden 446, so ist im Falle von Osireion 
die Lage diametral anders: Hier findet man kaum griechische 
Graffiti, die ägyptischen sind jedoch sehr häufig. Bei den 
Besuchern handelte es sich hier also eher um Ägypter aus 
der Region 447.

Ein weiterer Hinweis auf Pilgerfahrten nach Abydos ist 
die sog. Gesichtsperle, die aus durchscheinendem blauen, 
opak-weißen und gelbem Glas gefertigt wurde. Dieses wohl 
in die Ptolemäerzeit datierte Köpfchen phönizischen oder 
punischen Ursprungs stammt wahrscheinlich von einem der 
Abydos-Pilger 448. Eine Sonderstellung könnte (falls es sich 
nicht um ein Falsum handelt, wie J. Naveh vermutet 449) der 
aramäisch geschriebene Text eines heute im Archäologischen 
Nationalmuseum in Madrid aufbewahrten Papyrus darstellen, 
der einen eindeutigen Hinweis auf einen religiös motivierten 
Besuch zweier Brüder aus Phönikien in Abydos 417 v. Chr. 
enthält:

»Abdba’al, der Sidonier, Sohn des Abdsedeq, kam mit 
seinem Bruder Azarba’al nach Abydos in Ägypten vor Osiris, 
den großen Gott 450«.

Nichtsdestoweniger weist I. Rutherford darauf hin, dass die 
frühesten Belege für eine mögliche internationale Pilgerfahrt 
in Abydos die aramäischen, ins 5.-3. Jahrhundert v. Chr. da-
tierten Graffiti sind, wobei sich nicht entscheiden lässt, ob 
deren Urheber von außerhalb Ägyptens kamen oder im Land 
schon ansässig waren.

In ptolemäischer Zeit wurde in Abydos auch der ägyp-
tisch-hellenistische Gott Serapis von den Pilgern verehrt, 
wobei im Vordergrund dieser Verehrung die Hoffnung auf 
Genesung stand. Seit dem Ende des 2. Jahrhunderts v. Chr. 
werden die Belege für eine Pilgerfahrt in Abydos deutlicher, 
da die Pilger ihre Besuche in Form von Proskynema verewig-
ten 451. 

Die abydenischen, insbesondere im Memnonium erhalte-
nen Graffiti erlauben die Herkunftsregionen der Pilger (engl. 
catchment areas) festzulegen. Nur wenige Pilger kamen an-
geblich aus Ägypten selbst, davon die meisten aus der ägyp-
tischen Chora (d. h. aus dem ländlichen Ägypten); angesichts 

445  Rutherford, Pilgrimage 180.
446  Zu einer demotischen, jedoch griechisch geschriebenen Inschrift vgl. Ruther-

ford, Pilgrimage 185.
447  Rutherford, Pilgrimage 186.
448  U. Effland / A. Effland, Abydos 126. 
449  Naveh, Aramaica 321-325.
450  A. Effland, Wallfahrtstraditionen 27.
451  Rutherford, Pilgrimage 179. – A. Effland, Wallfahrtstraditionen 27-28.
452  Rutherford, Pilgrimage 181.
453  Rutherford, Pilgrimage 181-182.
454  J. F. Oates, Status-Designation 109-115. 
455  Rutherford, Pilgrimage 187-188. 

456  Die Information über seinen Besuch hat sich auf einem Papyrus erhalten (Pap. 
Tebt. 1,33), der sich an den lokalen Beamten von Fayum richtet und die In-
struk tionen beinhaltet, was für den Besuch eines so prominenten Gastes vor-
bereitet werden soll. Dabei werden auch die von ihm besuchten Orte erwähnt: 
das Labyrinth, der See und auch die heiligen Krokodile. Mitteis / Wilcken, 
Grundzüge I 106. – Hunt, Travel 404. – Honzl, Návštěvnická grafita 33-34. – 
Obwohl einige Forscher spekulierten, L. Memmius habe Geheiminstruktionen 
bekommen, um in Rom von der Gefahr der Rivalität unter den Söhnen von 
Kleopatra III. zu berichten, scheint das Ziel seiner Reise rein touristischer Art 
gewesen zu sein. Vgl. Gruen, Rom 716.

457  Rutherford, Travel and pilgrimage 704-705. Das Verbot für die Senatoren und 
Ritter, Ägypten zu betreten, ist nur bei Tacitus (Ann. 2,59) belegt.
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schrieb – erst einige Jahre später, wahrscheinlich zwischen 
147 und 149 n. Chr. verfasst – nimmt im Werk von Aelius 
Aristides eine Sonderstellung ein, denn er beinhaltet (neben 
den Heiligen Berichten) die meisten direkten Zeugnisse eige-
ner Reiseerfahrung. So behauptet Aelius Aristides, alle Tem-
pel Ägyptens besichtigt zu haben, die dortige Priesterschaft, 
deren Glaubwürdigkeit er hoch einschätzt, bezeichnet er als 
eine wichtige Informationsquelle 463.

Zu den bedeutenden römischen Persönlichkeiten, die 
Ägypten besucht haben sollen, gehörte in der ersten Hälfte 
des 1. Jahrhunderts n. Chr. der Arzt Thessalos von Tralleis. 
In seiner Autobiographie 464 behauptet Thessalos, er habe 
Ägypten auf der Suche nach den Büchern des Magiers Ne-
chepso bereist. Er habe nämlich in Alexandria dialektische 
Medizin studieren wollen, sei jedoch an der medizinischen 
Anwendung eines Buches des Nechepso gescheitert 465, das 
er in der Bibliothek entdeckt hatte. Erschüttert durch sein Ver-
sagen, bereiste Thessalos Ägypten auf der Suche nach dem 
Wissen, bis er schließlich in Diospolis mithilfe eines Priesters in 
Kontakt mit Asklepios trat. Der Gott beantwortete zunächst 
die Frage von Thessalos, warum dieser bei der Anwendung 
der Rezepte des Nechepso scheiterte: Nechepso besitze zwar 
treffliche Kenntnisse über die Heilkräfte in den Kräutern, habe 
jedoch nicht gewusst, wann und wo die betreffenden Kräu-
ter zu suchen seien. Es folgte darüber ein Vortrag 466. Nach 
zwei Büchern des Traktats wird der Text durch einen Epilog 
beendet, in dem Asklepios Thessalos ermahnt, die offenbarte 
Lehre nicht einfach auszuplaudern. Auf Thessalos’ Frage, ob 
es kein Mittel wider den Tod gebe, wird ihm die Antwort 
zuteil, dass es von ihnen gar viele gebe, doch man dürfe den 
Menschen darüber nichts mitteilen. Da diese nämlich nicht 
einmal während ihres kurzen Lebens die Gesetze beachteten, 
würden sie, falls ihnen ein ewiges Leben zuteil würde, auch 
den Gott nicht schonen 467. Thessalos unternahm somit zwei 
Pilgerfahrten: zunächst eine reale Pilgerfahrt aus Kleinasien 
nach Ägypten und durch das Land am Nil. Dann, als Rezipient 
einer »göttlichen Stimme«, eine innere Pilgerfahrt von einer 
natürlichen Weisheit, die Nechepso besaß, zur offenbarten 
Erkenntnis, wie er sie durch den Gott Asklepios bekam 468. 

Zu den am besten dokumentierten Römerreisen der römi-
schen Kaiserzeit nach Ägypten gehören die Reisen der Kaiser 

Der römische, an der Wende des 1. und 2. Jahrhunderts 
n. Chr. lebende Dichter Juvenal beschreibt in einer seiner 
Satiren, wie eine vornehme römische Dame eine Reise nach 
Meroe unternahm, um heiliges Wasser für den Isis-Tempel 
zu holen: 

»[...] wenn es die weiße Io [Isis] befohlen hat,
 wird sie bis an die Grenze Ägyptens pilgern 458 und aus 
dem heißen 
 Meroe Wasser holen und mitbringen, um es im Tempel 
der Isis
 zu versprengen, der sich in nächster Nähe der alten Schaf-
hürde erhebt 459«.

Juvenal schildert diese Reise im Kontext seiner Kritik der ori-
entalischen Kulte, die nach Rom eindringen. So ist die Reise 
der römischen Matrone durch ihre Konversion zu einem der 
orientalischen Kulte zu erklären 460. Man wird jedoch bemer-
ken müssen, dass diese Nachricht wahrscheinlich nicht die 
historische Realität widerspiegelt, sondern lediglich eine sati-
rische Phantasie ist 461.

Aelius Aristides, der bedeutende Rhetor und Schriftstel-
ler des 2. Jahrhunderts n. Chr., unternahm während seines 
Lebens viele Reisen. Da er von früher Jugend an kränklich 
gewesen ist, sah er sich gezwungen, insbesondere die grie-
chischen Heilquellen aufzusuchen, zu denen er mehrere Rei-
sen unternahm; etliche Jahre verbrachte er in Pergamon. In 
den Heiligen Berichten (griech. Ἱεροὶ λόγοι) schildert Aris-
tides, dass er diesbezüglich den Weisungen des Asklepios 
folgte, die ihm dieser in Träumen mitteilte 462. Seine Reise 
nach Ägypten (141/142 n. Chr.), bei der er von Alexandria 
aus vier Fahrten in das ägyptische Hinterland bis zum ersten 
Katarakt nach Philae unternahm, steht im Kontext seiner 
ausgedehnten Reise tätigkeit. Zu den Motiven der Reise ge-
hörte der Abschluss seiner Ausbildung zum Sophisten und 
die Gewinnung von entsprechenden Eindrücken und Kennt-
nissen von der Welt. Doch im Unterschied zu seinem Vorbild 
Herodot, den er an nicht wenigen Stellen kritisiert, wurde 
von ihm die Thematik der Sitten und Gebräuche der Ägypter 
kaum behandelt, stattdessen konzentrierte er sich – wie in 
der römischen Kaiserzeit üblich – auf die religiösen Themen. 
Der ägyptische Diskurs (Or. 36), worin er seine Reise be-

458  Das von Juvenal benutzte Wort ist peto (Ibit ad Aegypti finem calidaque pe-
titas) = nach etw. langen, reichen, greifen, zu jmd. hingehen, eine Richtung, 
einen Weg nehmen, ergreifen, einschlagen. Vgl. Georges, Handwörterbuch 
3650-3651. 

459  Iuv. 6,526-530.
460  Watts, Race Prejudice 91-92.
461  Rutherford, Travel and Pilgrimage 705. – Snowden, obwohl von der Historizi-

tät von Juvenals Nachricht nicht ganz überzeugt, versucht es dennoch, diese 
Pilgerreise mit der Rolle der Äthiopier an der Verbreitung des Isis-Kultes in 
Verbindung zu bringen. Vgl. Snowden, Ethiopians 115-116. Die Authentizi-
tät der von Juvenal erwähnten Pilgerreise schien die ins 3. bis 4. Jh. datierte 
Inschrift CIL III 83 zu bestätigen, doch ist auch diese keine Bestätigung für 
die Pilgerfahrt eines Römers nach Meroë. Der hier genannte Römer Acutus 
reiste zum meroitischen Hof vermutlich mit einer diplomatischen Mission. Vgl. 
Decker, Isis 295-299. – Łajtar / van der Vliet, Latin Inscription 196-198.

462  Ael. Aris. Hier. Log. Vgl. Schröder, Aristides. – Downie, Dream Hermeneutics.
463  Fron, Reiz des Nil. – Rutherford, Travel and pilgrimage 705.

464  Die angebliche Autobiographie des Arztes Thessalos, ein ursprünglich grie-
chischer Text, wurde im 1. oder 2. Jh. n. Chr. verfasst. Seit dem 14. Jh. ist ihre 
lateinische Version als Vorwort mehrerer pharmazeutischer Schriften über-
liefert. Ein griechisches Manuskript (Codex Matritensis) befindet sich derzeit 
in Madrid. Das Werk ist in Form eines Briefes an Kaiser Caesar Augustus (= 
Claudius, 41-54 n. Chr.) verfasst. Vgl. B.-Ch. Otto, Magie 376-377. – J. Z. 
Smith, Map 172-174. – Thess. Trall. 15-17. Zur weiteren Überlieferung neben 
J. Z. Smith vgl. auch Moyer, Egypt 211-219.

465  Zu Nechepso vgl. Reitzenstein, Mysterienreligionen 189-191.
466  B.-Ch. Otto, Magie 376-378. – Rutherford, Travel and Pilgrimage 704. – J. Z. 

Smith, Map 174-185. – Thess. Trall. 13-14. Marco Simón, Religious Pilgrimage. 
Festugière, Expérience religieuse (mit französischer Übersetzung des Textes). 
www.philipharland.com/travel/Thessalos.htm (31.7.2018).

467  Thess. Trall. 14.
468  Plot. enn. 6,9,11. Vgl. J. Z. Smith, Map 183-185. – Ausführlich zur Deutung 

von Thessalos: Moyer, Egypt 219-281.
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lian sah Hadrians Reisen in seiner unersättlichen Wissbegierde 
begründet 476.

Während seiner zweiten Orientreise (128-134 n. Chr.) kam 
Hadrian 130 n. Chr. nach Ägypten. Seine erste Station war 
Pelusium; vermutlich in Canopus begann dann die Nilreise des 
Kaisers, die Hadrian nach Memphis, Oxyrhynchos und Hermo-
polis führte 477. Gegenüber von Hermopolis, auf dem rechten 
Ufer des Nils, ertrank auch Hadrians geliebter Antinoos 478; 
hier gründete der Kaiser später zu dessen Ehren die »Stadt 
des Antinoos« 479. Am 19. November 130 n. Chr. besuchte 
dann der Kaiser die Memnon-Kolosse in Theben, wovon uns 
die Inschriften von der Hofpoetin Balbilla an der singenden 
Statue Auskunft geben 480. Noch vor Ende des Jahres kam 
Hadrian vermutlich zurück nach Alexandria, wo zu Ehren des 
Antinoos Gedenkfeiern stattfanden. Er verließ das Land im 
Frühjahr 131 n. Chr. nach einem Aufenthalt von etwa acht 
Monaten 481. Nachrichten über Hadrians Reise nach Ägypten 
findet man auch bei den frühchristlichen Autoren. So berich-
tet Epiphanius von Salamis, das Motiv für Hadrians Reise sei 
gewesen, dort Heilung für seine Krankheit zu finden 482.

In einem Zauberpapyrus ist beschrieben, wie der Magier 
Pachrates von Heliopolis 483 den Kaiser Hadrian durch seine 
Kunststücke tief beeindruckt hatte:

»Vorgeführt hat es [d. h. das Rauchopfer] Pachrates, der 
Prophet aus Heliopolis, dem Kaiser Hadrian, wobei er ihm 
die Wirkung seiner göttlichen Zauberkunst bewies. Denn 
er […] beschickte den Kaiser selbst mit Träumen, als er die 
ganze Wahrheit seiner Magie erwies. Und er bewunderte den 
Propheten und befahl, ihm doppeltes Honorar zu geben 484«.

Besuche Ägyptens sind auch für die Kaiser Septimius Severus 
(198/199-200/201) und Caracalla (215/216) belegt; von Se-
verus Alexander wissen wir, dass er geplant hatte, dorthin zu 
reisen 485. 

Das Tal der Könige
Der berühmte Schweizer Ägyptologe Erich Hornung be-

zeichnete das Tal der Könige, die Begräbnisstätte der Pharao-
nen des Neuen Reiches 486, als »einen der gewaltigsten Fried-

und der kaiserlichen Familie. Auch diese Reisen hatten in 
den meisten Fällen das Ziel, die Wunder Ägyptens kennen-
zulernen. So sagt Tacitus über die Reise des Germanicus im 
Jahre 19 n. Chr., dass es das Ziel seiner Reise nach Ägypten 
gewesen sei, 

»die Altertümer kennenzulernen (lat. cognoscendae an-
tiquitatis) [...]. [Er] fuhr den Nil hinauf, ausgehend von der 
Stadt Kanopos. [...] Von hier aus besuchte er die zunächst 
liegende Nilmündung, die dem Herakles geweiht ist; [...]. 
Doch wandte Germanicus auch anderen Wunderwerken 
seine Aufmerksamkeit zu. Deren wesentliche waren das stei-
nerne Standbild des Memnon, das zu tönen beginnt, sobald 
es von Sonnenstrahlen getroffen wird, und die mitten in der 
weit ausgedehnten und kaum gangbaren Sandwüste von 
den Königen mit ihrem Reichtum im Wettstreit bergehohen 
Pyramiden, ferner die künstlich angelegten Seen [...]. Von 
da kam man nach Elephantine und Syene, der ehemaligen 
Grenzfestung des Römischen Reiches, das sich jetzt bis zum 
Roten Meer erstreckt 469«. 

Der künftige Kaiser Vespasian besuchte während seiner Ägyp-
tenreise 69-70 n. Chr. Alexandria, wo er im Hippodrom vom 
Volk als »Retter und Wohltäter« bezeichnet und sogar als 
Gott gepriesen wurde, wie es die Alexandriner gegenüber 
den Kaisern gewohnt waren 470. In Ägypten fanden auch 
die notwendigen Wunder statt, die die Wirkmächtigkeit des 
neuen Kaisers bestätigen und ihn als Herrscher legitimieren 
sollten 471. Vespasians Sohn Titus besuchte Ägypten im Jahre 
71 n. Chr. wohl etwas länger: Außer Alexandria besuchte er 
auch Memphis 472.

Kaiser Hadrian (117-138 n. Chr.) verbrachte fast die Hälfte 
seiner Herrschaft auf Reisen 473, zwei längere Reisen führten 
ihn in die östlichen Provinzen des Reiches: Die erste Reise fand 
123-125 n. Chr., die zweite 128-134 n. Chr. statt 474. Was der 
Grund für seine vielen Reisen war, wurde schon in der antiken 
Literatur diskutiert. Der Autor der Historia Augusta erklärte 
Hadrians Reiselust folgendermaßen: »Seine Reiselust war so 
stark, dass er alles, was er über die weite Welt gelesen hatte, 
an Ort und Stelle kennenlernen wollte 475«. Der Christ Tertul-

469  Tac. ann. 2,59-61. Vgl. Kelly, Tacitus.
470  Pfeiffer, Kaiser 109. Der Autor polemisiert dabei mit einer älteren Ansicht von 

O. Montevecchi, wonach Vespasian als Pharao angesehen worden war.
471  Pfeiffer, Kaiser 111-119.
472  Pfeiffer, Kaiser 119-121.
473  Vgl. den Untertitel »Der rastlose Kaiser« der Biographie von A. Berley (Birley, 

Hadrian). 
474  Sartre-Fauriat, Hadrien 46. – Birley, Hadrian 51-104.
475  Hist. Aug. 17,8.
476  Tert. apol. 5,37-38.
477  Birley, Hadrian 87-90.
478  Pozzi Battaglia, Adriano. 
479  Bell, Antinoopolis. – Zahrnt, Antinoopolis.
480  Hierzu vgl. Kap. »Memnon-Kolosse«.
481  Birley, Hadrian 93-94.
482  Epiph. de mens. pond. 14. Vgl. Rutherford, Travel and pilgrimage 704.
483  K. Preisendanz deutet den ägyptischen Namen »Pachrates« als »Kind«, d. h. 

Horus. Vgl. Preisendanz, Pachrates 2072. – Ein Zauberer namens Pankrates 
ist aus der Geschichte über den Zauberlehrling in Lukianos’ Erzählung »Lü-

genfreund oder der Ungläubige« (griech. Φιλοψευδὴς ἢ Ἀπιστῶν) bekannt. 
D. Ogden versucht, die literarische Figur des Pankrates mit historischen Perso-
nen in Verbindung zu bringen: außer mit Panchrates mit (H)arnouphis, Apion 
Grammaticus and Pancrates Epicus. Eine der Gemeinsamkeiten des literari-
schen Pankrates mit Apion Grammaticus ist, dass beide Personen eine Nilreise 
unternehmen, um die Memnon-Kolosse in Theben zu besichtigen. Apion hin-
terließ auf der Statue eine bis heute erhaltene Inschrift, die möglicherweise 
unter den Griechen und Römern die Tradition einleitete, solche Inschriften 
anzubringen. Vgl. Ogden, Sorceler. 

484  PGM IV, 2447-2450. Zu den Papyri Graecae Magicae, der umfangreichsten 
Sammlung magischer Formel aus den griechischen magischen Papyri, vgl. 
Ogden, Sorceler 107-108. – Brashear, Greek Magical Papyri. – Foertmeyer, 
Tourism 117. 145. – Förster, Marcus Magus 59. – Weber, Kaiser 107. – Ruther-
ford, Travel and pilgrimage 704.

485  Halfmann, Itinera 220-221. 229. 232. 
486  Das Tal der Könige ist vor allem als Begräbnisstätte der Pharaonen des Neuen 

Reiches bekannt. Es befinden sich hier jedoch auch private Gräber (u. a. die 
erst im Jahre 2006 bzw. 2012 geöffneten Grabkammern KV 63 und KV 64).
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Die Griechen und Römer nannten die Nekropole Memno-
neia. Der Name kommt von Memnon, einer mythologischen 
Figur der griechischen Sagen 489, dessen Grab die damaligen 
Besucher im Grab Ramses’ VI. vermuteten, der schönsten und 
größten der ihnen bekannten Grabanlagen im Tal der Kö-
nige 490. Die Assoziierung von Theben-West (d. h. des ganzen 

höfe, die Menschenhand geschaffen hat« und »nur von den 
Pyramidenfeldern der nördlichen Hauptstadt Memphis noch 
übertroffen« wurde (Abb. 4) 487. Es befindet sich mit anderen 
Thebaner Nekropolen und Totentempeln auf dem Westufer 
des Nils, am Rand der Wüste. Eine besondere Bedeutung er-
langte die Nekropole in der ptolemäisch-römischen Epoche 488. 

487  Hornung, Tal der Könige 9.
488  Coppens, Graeco-Roman Times. Zu Theben in ptolemäischer und römischer 

Zeit vgl. Łajtar, Theban Region. Die Region lebte in dieser Zeit im Schatten 
ihrer großen Vergangenheit. Auch jetzt wurden jedoch neue Tempel gebaut: 
u. a. in Deir el-Medina ein Hathor-Tempel (unter Ptolemaios IV., dekoriert unter 
Ptolemaios VI. und VIII.). Die Bevölkerung wird von den Forschern auf 50 000 
geschätzt, davon waren ca. 10 % Griechen. Auch in der ptolemäisch-römi-
schen Periode behielt Amon die dominante Position im religiösen Leben der 
thebanischen Region.

489  In der Aithiopis, einem epischen Gedicht aus dem Zyklus, das nicht von Homer 
in der Ilias behandelte Ereignisse am Ende des trojanischen Krieges darstellte, 
erschien Memnon, König der Aithiopen, als letzte Hilfe seines Onkels Priamos 
vor der Stadt. Er tötete Nestors Sohn Antilochos, unterlag jedoch Achilles und 
wurde getötet. Vgl. Scherf, Memnon.

490  Baillet, Inscriptions 221. – Den Anspruch, das Grab des Memnon zu beherber-
gen, erhoben auch andere Orte: Kyzikos (an der Südküste des Marmarameers 
in Mysien), das persische Susa und weitere Orte in Syrien und Äthiopien. In 
Abydos kam es zur Anbindung Memnons an den osirianischen Totenkult. Vgl. 
U. Effland / A. Effland, Abydos 107. 

Abb. 4 Tal der Könige. – (Nach 
Scalpi, Ägypten 253 Abb. 35).
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den Gräbern: ein Proskynema an Hermes Trismegistos 499 und 
eine Anspielung auf die Bergnymphen (Oreaden), was nach 
E. Bernard eine homerische Reminiszenz ist 500. Das Göttli-
che wird in der anonymen Form empfunden – man findet 
nicht Erwähnung eines konkreten Gottes, was wohl auch der 
Grund war, warum die Pilgerfahrt in der christlichen Zeit nicht 
abgebrochen ist. Man kann der Ansicht von V. A. Foertmeyer 
zustimmen, dass das Wort προσκύνημα keinerlei Hinweis auf 
einen organisierten Kult oder eine religiöse Praxis ist, wie 
noch J. Baillet angenommen hatte 501. Bitten sind relativ sel-
ten; viel häufiger war der Brauch, die Inschrift mit einem Eid 
zu beenden. Insgesamt sind die Inschriften ein interessanter 
Beleg für eine religionsübergreifende Pilgerfahrt, bei der sich 
die Frömmigkeit mit dem Besuch eines kulturträchtigen Ortes 
verbindet und die sicherlich nur einer Elite, die über die Mittel 
zum Reisen verfügte, vorbehalten war 502.

Zum Verhältnis der Pilgerfahrt zu den Gräbern im Tal der 
Könige und zu den Memnon-Kolossen lässt sich Folgendes 
sagen. Die Periode, aus der die Inschriften im Tal der Könige 
Besucher belegen, ist im Vergleich mit den Memnon-Kolossen 
deutlich breiter 503. Für die Zeit des Höhepunkts der Pilgerfahrt 
zu beiden Zielen nimmt V. A. Foertmeyer folgendes Szenario 
an: Die Besucher kamen zuerst zu den Memnon-Kolossen; 
sie wurden durch sie auf die (weniger bekannten) Gräber 
im Tal der Könige aufmerksam gemacht. Die Autorin belegt 
ihre Hypothese durch die Tatsache, dass einige Graffiti in 
den Gräbern im Tal der Könige explizite Referenzen zu den 
Memnon-Kolossen machen, umgekehrt jedoch auf der Mem-
non-Statue kein Bezugspunkt auf diese Gräber zu finden ist. 
Als Memnon die Stimme verlor und die Kolosse ihre Attrak-
tivität verloren, kamen die Besucher nur zu den Gräbern im 
Tal der Könige 504.

Unter diesen Besuchern war auch der im 1. Jahrhundert 
v. Chr. lebende Historiker Diodor von Sizilien, der das Tal der 
Könige in der 180. Olympiade (60/56 v. Chr.) besuchte. Wahr-
scheinlich konnte auch er nur die zehn offenen, dekorierten 
Gräber besichtigen. Auf sein Interesse an der Geschichte des 
Alten Ägypten weist seine Bemerkung hin, die Aufzeichnun-

thebanischen Westufers, dessen Teil auch das Tal der Könige 
und die Memnon-Kolosse waren) mit Memnon begann wahr-
scheinlich schon in hellenistischer Zeit 491.

Die Nekropole wurde schon in der Ptolemäerzeit besucht: 
Die älteste datierte griechische Inschrift, im Grabe Ram-
ses’ VII. gefunden, stammt wahrscheinlich aus dem Jahre 278 
v. Chr., diese hatte jedoch sicher viele undatierte Vorläufer 492. 
Die »touristische Welle« begann erst unter Augustus und 
erreichte ihren Höhepunkt zwischen dem 2. und 4. Jahrhun-
dert n. Chr. Sie setzte sich auch in der Spät antike fort: Die 
letzte datierte Inschrift im Tal der Könige stammt von Orion, 
dem Gouverneur von Oberägypten aus dem Jahre 537 493. 
Einige Forscher setzen den griechischen Namen Amros mit 
dem arabischen Namen Amr ibn al-As gleich; dies würde 
bedeuten, dass die letzten Besucher erst aus der arabischen 
Zeit stammen 494.

Die Graffiti enthalten einige Standardelemente. Nach dem 
Namen folgt oft die Herkunft des Besuchers, manchmal wird 
auch sein Beruf oder (ziviler oder militärischer) Rang erwähnt. 
Sehr oft folgen nach dem Namen die Worte εἶδον, ἱστόρησα, 
ἥκω, ἤλθα, ἑώρακα; manchmal findet man den Ausdruck 
ἐθαύμασα als Zeichen der Bewunderung hinzugefügt 495. 

Die Besucher hinterließen insgesamt mehr als 2000 In-
schriften 496, aus denen hervorgeht, dass es sich um eine regel-
rechte internationale Pilgerfahrt handelte, da die Besucher aus 
allen Regionen der antiken Welt kamen: aus Griechenland, 
Kleinasien, Syrien, Spanien und Gallien, einige wenige auch 
aus Italien; die Mehrheit der Texte stammt jedoch von den 
einheimischen hellenisierten Besuchern oder von in Ägypten 
residierenden Ausländern. Unter den Besuchern findet man 
Soldaten, Ärzte, Juristen, Dichter, aber auch »einfache« Men-
schen 497. Die meisten Texte sind Zeugen einer Bewunderung 
des Ortes (das Wort θαῦμα und seine Ableitungen) 498. Die 
Religiosität ist jedoch auch bezeugt: Die Gräber werden als 
heilig angesehen, es wurde die Größe der Gräber bewundert, 
die Besucher waren von den fantastischen Darstellungen 
des Jenseitslebens auf den ägyptischen Reliefs fasziniert. Es 
gibt jedoch nur wenige Belege für ein religiöses Interesse an 

491  Bataille, Memnonia 1-4. – Rutherford, Travel and Pilgrimage 706.
492  Hornung, Tal der Könige 9-10. Erste Ansätze zum antiken Tourismus began-

nen schon unter der persischen Oberherrschaft.
493  Reeves / Wilkinson, Valley of the Kings 51. – Daneben fanden sich in den 

altägyptischen Gräbern im Tal der Könige auch koptische und griechische 
Inschriften, die einen christlichen Kult (u. a. des hl. Ammonios) belegen. Vgl. 
Baillet, Inscriptions lxxiii. – Derda / Łajtar, Christian Prayer. – Delattre, Inscrip-
tions grecques. Zum Tal der Könige in byzantinischer / christlicher Zeit vgl. 
Coppes, Graeco-Roman Times 474-477.

494  Łukaszewicz, Memnon 262.
495  Łukaszewicz, Memnon 259 (hier weitere Varianten angeführt).
496  Die meisten Inschriften wurden in griechischer Sprache verfasst. Foertmeyer, 

Tourism 27: 2105 griechische Inschriften. Verzeichnete J. Baillet etwa 100 de-
motische Graffiti, spricht F. Coppens schn von mehr als 250 Inschriften (Cop-
pens, Graeco-Roman Times 472). Vier Graffiti von diesen publizierte Winnicki, 
Demotische Graffiti. Von den wenigen lateinischen Inschriften ist auf diejenige 
des Soldaten M. Ulpius Antichianus Pulcher (datiert 168 n. Chr.) hinzuweisen. 
Vgl. Baillet, Inscriptions, No. 1448. 

497  Baillet, Inscriptions xxviii-xxxix. – Coppens, Graeco-Roman Times 473. – Rut-
herford, Travel and Pilgrimage 709. – Łukaszewicz, Memnon 259-260.

498  Rutherford, State Pilgrims 152-154.
499  Baillet, Inscriptions, No. 1054b.
500  Baillet, Inscriptions, No. 319. – Bernard, Pèlerins 53. – Rutherford, Travel and 

pilgrimage 709.
501  Foertmeyer, Tourism 28. Wenn die Autorin hinzufügt, dass es »no evidence 

for any pa gan cult at the Theban Tombs« gebe, dann lässt sich dadurch die 
Kontinuität bis in die christliche (oder gar muslimische) Zeit erklären, wobei 
man jedoch fragen müsste, was im altägyptischen Umfeld in römischer Zeit 
unter einem »pa ganen Kult« verstanden werden sollte. Baillet, Inscriptions 
xii-xiii.

502  Bernard, Pèlerins 53.
503  Foertmeyer, Tourism 26. Die verhältnismäßig kleinere Anzahl der Inschriften 

auf der Nordstatue der Kolosse könnte teilweise mit dem Platzmangel zusam-
menhängen. Zum Ende der Pilgerfahrt zu den Memnon-Kolossen vgl. Kap. 
»Memnon-Kolosse«.

504  Foertmeyer, Tourism 26-27. Diese Hypothese scheint auf den ersten Blick 
plausibel zu sein, bedarf jedoch einer ausführlicheren Untersuchung, die für 
den recht weiten Rahmen dieser Monographie in zu enge Problematik führen 
würde. 
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mich bei den Göttern und bei dem frömmsten Kaiser Kon-
stan  tin, der mir dieses [d. i. diese Reise] gewährte. 

Die zweite Inschrift, die sich auf der anderen Seite des Korri-
dors befindet (Nr. 1889), wiederholt einige Informationen aus 
der ersten Inschrift und fügt einige hinzu. So erfahren wir hier 
nicht nur den Namen des Dadouchos, sondern Nikagoras’ 
Reise wird hier auch genau datiert: 

 Kωνσταντίνῳ [Σε]β(αστῷ) τὸ 'Z καὶ Kωνσταντίῳ Kαίσ(αρί) 
τὸ 'A ὑ[π]άτοις
 Ὁ δᾳδοῦχος τῶν ’Eλευσινίων Νικαγόρας Mινουκιανοῦ 
’Aθηναῖος ἱστορήσας τὰς θείας σύριγγας ἐθαύμασα 514.

gen der ägyptischen Priester hätten eine Liste von 47 Königs-
gräbern enthalten, was der tatsächlichen Zahl, rechnet man 
auch die nichtköniglichen Gräber mit, recht nahe kommt. Die 
Priester müssen also in dieser Zeit noch genaue Verzeichnisse 
besessen haben 505.

Nikagoras 506

Unter den vielen Inschriften aus der griechisch-römischen 
Zeit im Tal der Könige in Theben stammen zwei vom Athener 
Priester Nikagoras. Sie befinden sich im Grab Ramses’ VI. und 
wurden im Jahre 1926 in der umfangreichen Monographie 
von Jules Baillet publiziert.

Das Grab Ramses’ VI. 507 (KV 9) gehört zu den schönsten 
und eindrucksvollsten Gräbern im Tal der Könige (Abb. 5). 
Es wurde als letzte Grabanlage in diese Felszunge geschla-
gen 508. Sein Eingang befindet sich unmittelbar über dem 
Grab von Tutanchamun. Das Grab wurde von seinem Bruder 
und Vorgänger Ramses V. angefangen; diesem gelang es je-
doch nicht, es während seiner kurzen (nur drei bis vier Jahre 
langen) Regierungszeit zu vollenden 509. Ramses VI. ließ das 
Grab vergrößern, die alte Dekoration abschlagen und die 
Wände nach einer neuen Konzeption neu dekorieren 510. 

Das Grab Ramses’ VI. stand seit der Antike offen und war 
schon damals durch seine farbige Dekoration ein Magnet für 
die Besucher. Hiervon zeugen die zahlreichen Graffiti, die aus 
der hellenistischen und römischen Zeit stammen; fast 1000 
Graffiti (also die Hälfte der Inschriften aus dem Tal der Könige) 
haben sich hier erhalten 511. Damals wurde es »Grab des Mem-
non« genannt, wie aus den erhaltenen Graffiti hervorgeht 512.

Zwei Inschriften im Grab Ramses’ VI. stammen von Nika-
goras. Die erste Inschrift (Nr. 1265 in der Edition von Baillet) 
lautet:

 Ὁ δᾳδοῦχος τῶν ἁγιωτάτων Ἐλευσῖνι μυστηρίων 
Μινουκιανοῦ Ἀθηναῖος ἱστορήσας τὰς σύριγγας πολλοῖς 
ὕστερον χρόνοις μετὰ τὸν θεῖον Πλάτωνα ἀπὸ τῶν Ἀθηνῶν 
ἐθαύμασα καὶ χάρι(ν) ἐσχον τοῖς θεοῖς καὶ τῷ εὐσεβεστάτῳ 
βασιλεῖ Κωνσταντίνῳ τῷ τοῦτó μοι παρασχόντι 513.
 Ich, der Fackel-Träger [griech. Daduchos] der heiligsten 
eleusinischen Mysterien, Sohn des Minucianus, Athener, 
erforschte und bewunderte viele Jahre nach dem gött-
lichen Plato aus Athen die Grabgewölbe und bedankte 

505  Hornung, Tal der Könige 10.
506  Dieses Kapitel ist eine überarbeitete Version meines Beitrags »Die christliche 

und pa gane Pilgerfahrt in der Zeit Kon stan tins des Großen: die heilige He-
lena vs. Nikagoras von Athen«, den ich auf der Konferenz »Byzanz und das 
Abendland. Quellen und Deutung« (25.-29. November 2013) in Budapest 
vorgetragen hatte und der im folgenden Jahr in einem Sammelband publiziert 
wurde. Vgl. Drbal, Helena.

507  Ramses VI. war der fünfte Herrscher der 20. altägyptischen Dynastie, die im 
12. und 11. Jh. v. Chr. in Ägypten an der Macht war. Nach Clayton (Chronicle 
166) herrschte er in den Jahren 1141-1133 v. Chr.; diese Zeitangaben sind 
jedoch nur mit Vorsicht zu übernehmen, da die ägyptische Chronologie erst 
seit der Spätzeit (715-332 v. Chr.) als sicher gelten kann. Mit der 20. Dynastie 
ging das ägyptische Neue Reich zu Ende; Ramses III., der am Anfang der 
Dynastie stand, kann als der letzte große Pharao angesehen werden; unter 
seinen Nachfolgern (u. a. unter Ramses V.) kam es zu Bürgerkriegen, was 
oft nur kurze Regierungszeiten dieser Herrscher zur Folge hatte. Das Grab 

Ramses’ VI. beweist jedoch, dass das künstlerische Niveau weiterhin hoch 
stand.

508  Abitz, Baugeschichte 26-27.
509  Ramses V. wurde nicht im Grab KV 9 bestattet, seine Mumie wurde im Grab 

Amenophis’ II. (KV 35) gefunden. 
510  Abitz, Baugeschichte 40-43. – Clayton, Chronicle 167-168. Auch die Mumie 

Ramses’ VI. wurde im Grab Amenophis’ II. (KV 35) gefunden. Zusammenfas-
send zum Grab: Reeves / Wilkinson, Valley of the Kings 164-165.

511  Hornung, Tal der Könige 10. – Foertmeyer, Tourism 27: 995 Inschriften.
512  Baillet, Inscriptions 221 ff. Die Griechen und Römer schrieben das Grab dem 

Helden der griechischen Mythen Memnon zu, weil Ramses VI. den gleichen 
Thronnamen Neb-maat-Re wie Amenophis III. hatte, der berühmte Erbauer 
der sog. Memnon-Kolosse (in Wirklichkeit handelt es sich um Statuen dieses 
Königs vor seinem heute nicht mehr erhaltenen Tempel).

513  Baillet, Inscriptions 294-295. Breite: 25 cm, Höhe: 18 cm, 9 Zeilen.
514  Baillet, Inscriptions 489-492. Breite: 32 cm, Höhe: 11 cm, 5 Zeilen.

Abb. 5 Grab Ramses’ VI. – (Nach Scalpi, Ägypten 
255). 
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sehr weit zurückverfolgen, einer unter ihnen war sogar der 
Schriftsteller Plutarchos (ca. 45 - ca. 125 n. Chr.) 523.

Was war nun das Ziel der Reise des Nikagoras? Die Tatsa-
che, dass sich Nikagoras in der ersten Inschrift bei dem Kaiser 
bedankte, würde darauf hinweisen, dass es sich um eine 
offizielle Mission handelte. Man kann sich schwer vorstel-
len, dass der Kaiser eine einfache touristische Reise finanziell 
unterstützt hätte 524. Bei den nachfolgenden Hypothesen soll 
man darauf aufmerksam werden, dass sie meistens von einer 
Gegenüberstellung der pa ga nen Kulte und des Christentums 
ausgehen. J. Baillet führte die Hypothese an, dass Nikago-
ras eine Inspektion der heidnischen Tempel machen sollte, 
nämlich feststellen, welche von ihnen in gutem Zustand er-
halten und umgekehrt welche von den neuen Anhängern 
des Christentums bedroht waren. Kon stan  tin wandte sich, 
wie der französische Forscher meinte, zwar vom Heidentum 
ab, verwarf es jedoch nicht. Nikagoras’ Reise wäre dann als 
ein Versuch zu deuten, die bis dahin benachteiligten Heiden 
mit dieser Inspektionsreise, deren Ziel es war, sich über den 
Zustand der pa ga nen Tempel zu informieren, zu trösten 525.

In einem nur wenige Jahre später erschienen Artikel fragte 
Paul Graindor, warum Kon stan  tin einen Athener, der mit den 
ägyptischen Angelegenheiten nicht vertraut war, mit einer 
solchen Reise beauftragt haben sollte 526. Die Erklärung für 
die Reise sah P. Graindor in der Tatsache, dass Nikagoras ein 
Athener war, dass er aus dieser Stadt stammte, die Kon stan -
tin besonders nahe stand. Wenn der Kaiser Nikagoras die 
Mittel für die Reise zur Verfügung stellte, so war es in seiner 
Auffassung nicht, weil er ein Dadouchos war, sondern weil er 
zur Athener intellektuellen Elite gehörte, die er hoch schätzte. 
Nikagoras’ Reise auf den Spuren Platons bezeichnete er als 
eine Bildungsreise bzw. eine fromme Pilgerreise 527. Im Fol-
genden soll deshalb die Rolle Athens in der ersten Hälfte des 
4. Jahrhunderts und Kon stan  tins Beziehung zu dieser Stadt 
näher betrachtet werden.

 Im siebten Jahr des Konsulats von Kon stan  tin Augustus 
und im ersten Jahr von Con stan  tius Caesar. Ich, der Fa-
ckel-Träger der eleusinischen (Mysterien), Nikagoras, der 
Sohn des Minucianus, Athener, erforschte und bewun-
derte die göttlichen Gräbergewölbe.

Durch die zweite Inschrift wird der Besuch von Nikagoras in 
das Jahr 326 genau datiert 515. Die entscheidende Frage ist 
also, warum es zu Nikagoras’ pa ga ner Pilgerreise kam und 
wie es sich erklären lässt, dass sie in einer Zeit stattfand, in 
der Kon stan  tin nach vorherrschender Meinung die christliche 
Religion gefördert haben soll. 

Versuchen wir zunächst aufzuklären, wer Nikagoras war, 
warum er die Reise nach Ägypten unternahm und wie diese 
zu deuten ist. Nikagoras war ein Athener Philosoph und pa-
ga ner Priester (δᾳδοῦχος – wortwörtlich der Fackelträger) der 
eleusinischen Mysterien. Dadouchos war der Name des zwei-
ten Oberpriesters der eleusinischen Mysterien, dessen Amt im 
eleusinischen Priestergeschlecht der Keryken erblich war 516. 
Nikagoras ist vermutlich identisch mit M. Junius, Sohn des 
Minucianus, Dadouchos und Priester des Asklepios Soter, der 
in Epidauros im Jahre 304 eine Dedikation machte 517. K. Clin-
ton ist der Ansicht, dass Nikagoras Priester des Asklepios in 
Epidauros (nicht in Athen) war 518. Nikagoras stammte aus 
einer berühmten Athener Familie. Sein Vater Minucianus war 
ein berühmter Sophist und Schriftsteller in der Regierungs-
zeit des Kaisers Gallienus (253-268) 519. Nikagoras’ gleich-
namiger Großvater (ca. 175 - ca. 250 n. Chr.) war mit dem 
Geschichtsschreiber Philostratos befreundet, stand in enger 
Beziehung zu den platonischen Kreisen und war Hierokeryx 520 
der eleusinischen Mysterien. Wohl um 230 n. Chr. hatte er 
den Athener Lehrstuhl für Rhetorik inne 521. Die Suda erwähnt 
u. a. eine Gesandtschaftsrede, die er an den Kaiser Philippus 
Arabs (244-249) richtete 522. Nikagoras’ Vorfahren lassen sich 

515  Was die Forschungsgeschichte dieser Inschriften betrifft, kann darauf hinge-
wiesen werden, dass die frühen Forscher in der ersten Hälfte des 19. Jhs. den 
ersten Teil der zweiten Inschrift mit der Datierung übersahen und deshalb 
der Ansicht waren, dass Nikagoras’ Reise in den ersten Jahren seiner Herr-
schaft (306-312, spätestens bis 315) stattfand, denn: »Il est douteux qu’un 
dadouque des très saints mystères d’Éleusis eût donné ce titre à Con stan tin 
après que ce prince eût fait profession de christianisme«. Letronne, Visite. 
Erst 80 Jahre später, in den 1920er Jahren, bemerkte Jules Baillet den Teil der 
Inschrift mit der Datierung. Daraus wurde klar, dass Nikagoras’ Reise nach 
Ägypten im Jahre 326 n. Chr. stattfand, also viele Jahre nach der Schlacht an 
der Milvischen Brücke (312) und nach dem »Edikt von Mailand« (313), die 
als entscheidende Marksteine der Christianisierung des Reiches angesehen 
werden. 

516  Welwei, Polis 58-59. – Clinton, Eleusinian Mysteries 47-68.
517  Health, Minucianus 67.
518  Clinton, Epidauria 30 Anm. 53.
519  Baillet, Dadouque d’Éleusis 283. – Health, Minucianus 67. Minucianus er-

scheint unter dem Namen Junius Minucianus (wahrscheinlich als Botschafter) 
auf einer Inschrift, die einen Brief von Galienus an die Athener wiedergibt 
(Dezember 265) und unter dem Namen M. Junius Minucianus als Epimelet 
(Stellvertreter) auf einer Inschrift, die zu Ehren vom Prokonsul Claudius Illyrius 
entstand.

520  Der Hierokeryx war der heilige Herold der eleusinischen Mysterien, der die 
Prorrhesis vor den Mysterienfeiern in Eleusis verkündete, und Mystagoge. Vgl. 
M. Maaß, Prohedrie 119.

521  Weißenberger, Nikagoras.
522  Suda 3,373.

523  Millar, Herennius 16.
524  Baillet, Dadouque d’Éleusis 286.
525  Baillet, Dadouque d’Éleusis 286-289.
526  Graindor, Dadouque Nicagoras 211: »Aucun texte ne fait allusion à une mis-

sion semblable [= eine Inspektion der heidnischen Tempel] à celle que Con-
stan tin aurait confiée au dadouque«.

527  Graindor, Dadouque Nicagoras 213-214: »voyage d’étude«, »pieux pèleri-
nage«. – Eine interessante Hypothese entwarf bezüglich Nikagoras’ Reise 
vor nicht langer Zeit G. Fowden. Obwohl sie in eine andere Richtung als die 
vorliegende Monographie geht, soll sie hier zumindest kurz angesprochen 
werden. G. Fowden sieht in Nikagoras denjenigen Agenten, der von Kon stan-
tin beauftragt wurde, mit den Priestern und anderen Autoritäten in Theben 
zu verhandeln und den Transport des berühmten Obelisken, der sich seit Ende 
des 16. Jhs. auf dem Lateransplatz in Rom befindet, nach Kon stan tinopel zu 
organisieren (G. Fowden, Nicagoras 56. – Wallraff, Sonnenkönig 90. 146). – 
Bekanntermaßen wurde der ursprünglich für die neue Hauptstadt gedachte 
Obelisk unter Kon stan tin nur bis nach Alexandria transportiert, wo er nach 
dem Tod des Kaisers (337) lange Zeit lag, bis er unter Con stan tius im Jahre 
357 nach Rom transportiert und in der spina des Circus Maximus aufgestellt 
wurde. Seit 1588 befindet er sich auf dem Lateranplatz. – Von den Antiken-
forschern und Byzantinisten wird meines Wissens die ursprüngliche Aufstel-
lung der altägyptischen Obelisken in den Tempeln kaum in Betracht gezogen, 
was jedoch auch für ihre künftige Aufstellung eine bedeutende Rolle spie-
len dürfte. Wie der im Hippodrom von Kon stan tinopel aufgestellte Obelisk 
stammt auch der heute auf der Piazza San Giovanni in Laterano stehende 
Obelisk aus dem Karnak-Tempel in Theben. Der erstgenannte Obelisk befand 
sich vor dem großen Pylon 7, war also mit zwei Kolossalstatuen und seinem 
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lässt) nicht angesprochen 534. Stattdessen präsentiert Praxa-
goras Kon stan  tin als moralischen Sieger, der die Gewaltherr-
schaft seiner Mitkaiser beendete 535. Praxagoras’ Biographie 
des Kaisers ist somit das Gegenstück zur Vita Con stan  tini 
von Eusebios von Caesarea, der es möglicherweise als Quelle 
benutzte 536. 

Kon stan  tins Edikt »An das Volk« (333) richtete sich zwar 
nicht nur an die Athener (pa ga nen) Professoren und Ärzte, 
es wurde aber sicherlich vor allem von ihnen positiv ange-
nommen. Mit diesem Edikt befreite sie der Kaiser von allen 
zivilen Lasten, vom Militärdienst und von Einquartierungen. 
Als Begründung fügte er hinzu: »Damit sie umso leichter 
viele von Freien Künsten und in den erwähnten Techniken 
unterrichten«. Den Ärzten wurde ausdrücklich Zuflucht zu 
Zaubermitteln und Beschwörungen erlaubt, die sich nicht 
an den christlichen Gott, sondern an die bisher zuständigen 
Götter richteten 537. Es war aber auch die reale Politik, die 
Kon stan  tin dazu brachte, sich um ein gutes Verhältnis zu 
den Athenern zu bemühen: nämlich sich bei der athenischen 
(größtenteils noch heidnischen) Aristokratie für die Unter-
stützung im Kampf gegen Licinius zu bedanken und diese 
weiterhin zu erhalten 538. 

Wie lassen sich diese, dem pa ga nen Glauben scheinbar 
entgegenkommende Schritte des Kaisers, zu denen auch Ni-
kagoras’ Pilgerfahrt zuzurechnen ist, erklären? War die Reise 
(im Rahmen einer deutlichen Unterstützung des Christentums) 
nur »eine kleine, aber aussagekräftige Geste für Kon stan  tins 
Toleranz«, wie es K. Rosen in seiner Kon stan  tin-Monographie 
ausdrückt? 539  Ein anderes, recht »provokatives« Bild Kon stan -
tins stellte unlängst der Basler Theologe Martin Wallraff vor. Er 
präsentiert den Kaiser als »Sonnenkönig der Spät antike«, des-
sen Religionspolitik er unorthodox nennt in dem Sinne, dass 
sie sowohl für Heiden als auch Christen akzeptabel gewesen 
sein sollte und die er als abstrakten, integrativen Monotheis-
mus bezeichnet oder als Versuch, eine gemeinsame Sprache 

Viele pa ga nenfreundliche Schritte, die sich in Kon stan  tins 
Religionspolitik nachweisen lassen, beziehen sich auf Athen, 
im 4. Jahrhundert das Zentrum des pa ga nen intellektuellen 
Lebens par excellence. Es lässt sich für diese Zeit ein gutes Ver-
hältnis zwischen dem Kaiser und der Stadt nachweisen 528. In 
den späten 20er oder frühen 30er Jahren schrieb Praxagoras 
von Athen eine Biographie des Kaisers Kon stan  tin. Da Photios 
ihn als Praxagoras den Athener bezeichnet, ist er als Mitglied 
der aristokratischen Oberschicht Athens anzusehen 529. Seine 
Biographie des Kaisers in zwei Büchern, die wahrscheinlich 
mit Kon stan  tins Alleinherrschaft (324) endete 530, war ein 
Pan egyrikon auf den Kaiser. Außer einigen Notizen in Photios’ 
Bibliothek hat sich das Werk nicht erhalten 531: 

»Gelesen von Praxagoras, dem Sohn des Praxagors, aus 
Athen, zwei Bücher Kon stan  tins des Großen. [...] 532 Als Li-
cinius von dort aus [d. h. Nikomedeia] im Aufzug eines Bitt-
flehenden zum Kaiser seine Zuflucht nahm, verlor er damit 
die Kaiserherrschaft. So geschah es, dass Kon stan  tin der 
Große die erwähnten Kaiser an sich gezogen hatte, weil das 
große Imperium einen würdigen Herrscher verlangte. [...] 
Nachdem Kon stan  tin nun gesiegt hatte und die gesamte 
Kaiserherrschaft wieder in eine monarchische Form über-
führt hatte, gründete er Byzantion neu und gab ihm seinen 
Namen. Praxagoras sagt aber – obgleich er seinem Glauben 
nach Hellene ist –, dass der Kaiser Kon stan  tin durch all seine 
Tüchtigkeit, seine charakterliche Vollkommenheit und sein 
ganzes Glück alle vor ihm herrschenden Kaiser in den Schat-
ten gestellt hat 533«. 

Praxagoras stellte also Kon stan  tin entsprechend dem antiken 
Herrscherideal und im Einklang mit den Anforderungen der 
literarischen Gattung als einen hervorragenden Kaiser dar. 
Schwerpunkt des Werkes waren die politischen Ereignisse, 
insbesondere die Bürgerkriege; die Religion des Kaisers wird 
(soweit es sich aus Photius’ Zusammenfassung erschließen 

östlichen Pendant unmittelbarer Bestandteil des Tempels. Der hier bespro-
chene Obelisk war jedoch einzeln aufgestellt (in Ägypten eine Ausnahme), 
er stand etwas weiter östlich der Umfassungsmauer des Tempels und war Teil 
einer Sonnenkultstätte. Durch diese prominente Aufstellung lässt sich auch 
seine außergewöhnliche Höhe erklären: Mit 33 m war er der größte in Ägyp-
ten errichtete Obelisk. Vor dem Lateran in Rom steht heute nur sein oberer 
Teil. Vgl. Arnold, Tempel 119. Zur Geschichte des Obelisken im Altertum und 
zu seiner Aufstellung in Rom vgl. Kastl, Obelisk 7-10. – Wirsching, Obelisken 
115-119. – Sorek, Egyptian Obelisks 101-106. – Beide Obelisken entstanden 
während der Regierungszeit Thutmosis’ III., eines der größten Herrscher der 
18. altägyptische Dynastie (1504-1450 v. Chr.). Clayton, Chronicle 108-111. 

528  Gauville, Emperor Con stan tine. – Vgl. auch Millar, Herennius 17-19. 
529  Bleckmann, Panegyrik 211-213.
530  G. Fowden, Nicagoras 52. – Janiszewski, Pagan Historiography 163. Bei Praxa-

goras taucht wohl das erste Mal der Beiname »der Große« für Kon stan tin auf. 
Vgl. Bleckmann, Praxagoras 210-211. – Wallraff, Sonnenkönig 30-31.

531  Über Praxagoras’ Leben und Werk haben wir sonst Informationen aus keinem 
anderen antiken oder byzantinischen Werk. Photios schreibt Praxagoras drei 
Werke zu, außer Kon stan tins Vita noch »Über die Könige Athens« (griech. 
Περὶ τῶν Ἀθήνησι βασιλευσάντων) in zwei Büchern und »Über die Herrschaft 
Alexanders von Makedonien« (griech. Εἰς τὸν τῶν Μακεδόνων βασιλέα 
Ἀλέξανδρον) in sechs Büchern. Vgl. Janiszewski, Pagan Historiography 161-
162. 263-265. – R. B. E. Smith, Lost Historian 356-357. In seinem Artikel 
versucht R. B. E. Smith, das Leben Praxagoras’ zu rekonstruieren und auf seine 
möglichen Vorfahren hinzuweisen.

532  Es wird von Photios zusammengefasst, wie Kon stan tin an die Macht gekom-
men ist. Der Kaiser wird dabei immer gelobt und seine Gegner kritisch be-
trachtet. »Bei der Flucht [nach der Schlacht an der Mulvischen Brücke] fand 
Maxentius selbst die Todesart, die er hinterlistig für die Feinde zum Verderben 
geplant hatte, indem er in den von ihm vorbereiteten Graben fiel. [...] Als 
dieser [Kon stan tin] aber erfahren hatte, dass auch Licinius grausam und un-
menschlich gegen seine Untertanen wütete [...], ertrug er es nicht, dass die 
Mißhandlung der Mitbürger ungeahndet blieb, und zog gegen ihn zu Felde, 
um ihn dazu zu bewegen, die Tyrannis gegen eine (gute) monarchische Herr-
schaftsform auszutauschen«. Praxag. 5. Deshalb habe Kon stan tin gegen ihn 
Krieg geführt und ihn letztendlich besiegt.

533  Deutsche Übersetzung nach: Bleckmann, Panegyrik 209-210 (mit den freund-
lichen Änderungsvorschlägen von Prof. P. Schreiner).

534  Lieu / Montserrat, From Con stan tine to Julian 8-9.
535  Rosen, Kon stan tin 15-16.
536  Bleckmann, Panegyrik 213. In den betreffenden Diskussionen geht es um den 

Vergleich dreier Werke: Eusebios Vita Con stan tini, der 59. Rede des Libanios 
(eine Lobrede auf die Kaiser Con stan tius und Con stan s) und Praxagoras’ nicht 
erhaltenen Werkes über Kon stan tin. Praxagoras’ Buch scheint dabei nicht nur 
die gemeinsame Quelle für Eusebios, sondern auch für Libanios gewesen zu 
sein. Moreau, Vita Con stan tini. – Malosse, Libanios.

537  Cod. Theod. 13,3,3. – Rosen, Kon stan tin 341-342.
538  Gauville, Emperor Con stan tine 54.
539  Rosen, Kon stan tin 342. Nikagoras Reise erwähnt der Autor mit anderen 

Schritten des Kaisers, die als positiv gegenüber den Heiden angesehen werden 
könnten, im »Toleranz und Intoleranz« genannten Kapitel (S. 337-343). 
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goras zum Vorschein kommt und sich nun mit derjenigen der 
ägyptischen Pharaonen trifft 544.

Es wurde bisher nur wenig Aufmerksamkeit der Tatsache 
gewidmet, dass die Nikagoras-Inschrift zu den 206 Inschriften 
im Tal der Könige gehört, die das Lexem ἱστορέω beinhalten. 
Es kann als einfaches »besuchen« oder »erforschen« über-
setzt werden 545, eine Bedeutung als »sehen«, »untersuchen« 
ist jedoch wahrscheinlicher 546. Dies führt uns zu Herodots 
ἱστορία. Das Wort wurde zunächst im Sinne des eigenen 
kritischen Forschens vor allem im ethnographischen Sinne 
verstanden. Erst seit dem 4. Jahrhundert v. Chr. wurde es auch 
für die Untersuchung vergangener Ereignisse verwendet, also 
dafür, was Herodot in seinem Werke geleistet hatte 547. 

Eine besondere Aufmerksamkeit verdient der Vergleich der 
Reise von Nikagoras nach Ägypten mit der (Pilger-)Reise der 
Kaisermutter Helena ins Heilige Land, die in demselben Jahr 
(326) stattfand, mit der der Beginn der christlichen Pilgerfahrt 
meistens in Zusammenhang gebracht wird. Obwohl es auf 
den ersten Blick scheint, als ob diese Pilgerreisen ganz ande-
ren Traditionen verpflichtet wären, zeigt der Vergleich auch 
viele Gemeinsamkeiten. Denn wie später noch ausführlicher 
behandelt wird 548, weist Helenas Reise auch nichtreligiöse 
Aspekte mit einem eindeutig imperialen Charakter auf, die 
sie mit den Reisen römischer Kaiser (insbesondere Hadrian) 
verbindet, die oft nach Ägypten führten. Diese sind dann 
wiederum im Rahmen der intellektuellen Reisen der Kaiserzeit 
zu betrachten, zu denen auch Nikagoras’ Reise ins Tal der 
Könige gehört 549.

Memnon-Kolosse
Die sog. Memnon-Kolosse sind Statuen, die vor dem ers-

ten (Ziegel-)Pylon des Totentempels des ägyptischen Pharaos 
Amenophis  III. im 14. Jahrhundert v. Chr. auf dem thebani-
schen Westufer errichtet wurden 550. Die 23 m hohen und 

schaffen. M. Wallraff skizziert nun ein Bild Kon stan  tins frei 
vom »noch Paganen« und »schon Christlichen«, dessen Po-
litik auch im religiösen Aspekt eine erstaunliche Kontinuität 
aufweise und für die ein Ausgleich – auf der Basis des Son-
nengottes – gesucht worden sei 540.

Wallraffs Buch ist zu Recht umstritten. Einige Behaup-
tungen des Autors müssen objektiv als falsch bezeichnet 
werden: z. B. wenn er anführt, dass es keinen Beleg »im 
Sinne eines klaren und konventionellen Bekenntnisses zur 
christlichen Kirche« gebe 541. Trotzdem enthält es eine Reihe 
sehr interessanter Ansätze, mit denen sich die Forscher in 
Zukunft befassen sollten; und Wallraff weist doch wohl nicht 
ganz zu Unrecht auf die fehlende Methodenreflexion hin 542. 
Die pro-christlichen Äußerungen und Taten Kon stan  tins darf 
man nicht übersehen, wie es M. Wallraff tut; man sollte sie 
jedoch auch nicht überschätzen und möglichst objektiv den 
pro-pa ga nen Gesten gegenüberstellen. Das Kriterium des 
Traditionellen und Innovativen ist natürlich nichts Neues, wie 
der von B. Brenk herausgegebene Konferenzband zeigt 543. 
Würde man einige scheinbar gegen das Heidentum gerichtete 
Schritte nur als Maßnahmen gegen gewisse traditionelle, 
nichtinnovative Kultpraktiken verstehen, wie es M. Wallraff 
tut, die nicht als Signal zugunsten des Christentums ange-
sehen werden können, würde man wirklich zu einem etwas 
anderen Bild seiner Religionspolitik kommen.

In diesem Rahmen ließe sich dann die Förderung eini-
ger heidnischer Kultformen einschließlich Nikagoras’ Pilger-
fahrt nach Ägypten besser verstehen. Die Reise muss ein 
»innovatives Potential« gehabt haben, wenn sie Kon stan  tin 
unterstützte. Die Art der auf den Spuren Platos gehenden 
Bildungsreise war wohl Kon stan  tins Vorstellungen recht nahe. 
Es ist jedoch auch zu fragen, ob die erhaltene Inschrift nicht 
auch als Beleg für die traditionelle Herrschaftspräsentation 
der römischen Kaiser verstanden werden soll, die bei Praxa-

540  Wallraff, Sonnenkönig bes. 30. 33. 179.
541  Wallraff, Sonnenkönig 172. Dies führte einen der führenden Kon stan tin-

Forscher, K. M. Girardet, zu einem »statt einer Rezension« genannten Auf-
satz, in dem er kurz und gut insgesamt 15 solcher Stellen anführt, die seiner 
Ansicht nach für sich selber sprächen und keines Kommentars bedürften. Vgl. 
Girardet, Sonnenkönig. – F. Carla schreibt in seiner Rezension, dass Kon stan-
tins angeblicher Versuch, eine gemeinsame religiöse Sprache zu schaffen – ein 
Ziel, das er für die gesamte Dauer seiner Regierung verfolgt habe – unhisto-
risch sei. Seiner Meinung nach »ist die Entwicklung zu einer offensichtliche-
ren Hinwendung zum christlichen Glauben seit den 320er Jahren unmöglich 
misszuverstehen, selbst wenn die Religionspolitik ›tolerant‹ blieb«. An einer 
anderen Stelle fügt er Ähnliches hinzu, nämlich dass »er [Kon stan tin] intensiv, 
insbesondere ab den 320er Jahren, die Themen, Formen und Symbole einer 
›anderen‹ (d. h. der christlichen) Religion übernommen hat« (Carla, Rez. Wall-
raff). 

542  Wallraff, Sonnenkönig 9.
543  Vgl. Brenk, Innovation.
544  M. Wallraff geht auf Nikagoras’ Reise recht ausführlich ein (Wallraff, Sonnen-

könig 146), ohne jedoch daraus ein Fazit zu ziehen. Seine Behauptung, die 
Reise sei Beweis, dass »Kon stan tin an traditionellen Kulten in Ägypten ein 
aktives Interesse hatte«, scheint mir nicht sehr überzeugend. Kon stan tin unter-
stützte in erster Hinsicht Nikagoras selbst bzw. seine Reise, der Bezugspunkt zu 
Ägypten liegt schon etwas weiter. Der Autor hat sicherlich recht, wenn er sagt, 
dass wir von Nikagoras’ Reise nach Ägypten »nichts wüssten, wenn uns nur 
die literarischen Hauptquellen zur Verfügung stünden«. Diese Behauptung soll 
in Wallraffs allgemeiner Überzeugung verstanden werden, dass uns zu Kon-

stan tin meistens nur die christlichen, pa ganenfeindlichen Quellen überliefert 
wurden, die das Bild der Nachwelt verdrehen. Dies ist jedoch den Kon stan tin-
Forschern eine bekannte Tatsache. – Die angeführten Ausführungen wurden 
im Wallraffs Buch nicht in direktem Bezug auf Nikagoras erwähnt, sondern im 
breiteren Rahmen (vgl. das ganze Kapitel 7: Traditionelle Kulte, 135-147).

545  J. Baillet übersetzt das griechische Wort in allen Fällen als »besuchen« (»visi-
ter«), nur in einem Fall als »untersuchen«. Baillet, Inscriptions 294. 489. 

546  Foertmeyer, Tourism 28-29.
547  Keuck, Historia 6-8. 
548  Vgl. Kap. »Die Reise der hl. Helena und ihre möglichen vorchristlichen Wur-

zeln«.
549  Hierzu ausführlich vgl. meinen Beitrag: Drbal, Helena.
550  Der Totentempel Amenophis’ III. war der größte je erbaute altägyptische Tem-

pel (mit einer Umfassungsmauer von 700 m × 550 m). Er wurde wahrschein-
lich durch ein Erdbeben in der Regierungszeit des Merenptah (um 1220 v. Chr.) 
beschädigt und in der Folgezeit durch Steinraub und Nilüberschwemmungen 
zerstört. Vgl. Arnold, Tempel 144-146. Behauptete D. Arnold noch 1996, 
dass sich vom Tempel »nur spärliche Reste (dazu gehörte eine Kolossalstele 
und einige Säulenbasen) erhalten haben, die keine Rekonstruktion seines 
Tempelplanes mehr erlauben«, ist der Tempel seit 1998 Objekt eines durch 
H. Sourouzian und R. Stadelmann geleiteten Forschungsprojektes »Amenho-
tep III Temple Conservation Project«. Dabei wurden nahe dem vermeintlichen 
Eingang des Tempels bisher nicht bekannte Fragmente der »Memnon-Ko-
losse« und zwei weitere Statuen des Pharao gefunden (eine sitzende und 
eine stehende). https://www.wmf.org/project/mortuary-temple-amenhotep-iii 
(28.5.2018).
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sentativ die Anzahl der Besucher darstellt, was ich nicht für 
wahrscheinlich halte.

Einer der Pilger zu den Memnon-Kolossen war der Stra-
tege Celer (Kέλερ), den wir auch aus zwei Inschriften im 
Totentempel des Amenophis in Deir el-Bahari kennen 559. Auf 
den Memnon-Kolossen verewigte er sich mit einem Gedicht, 
in dem er behauptete, dass es eigentlich nicht sein Ziel ge-
wesen sei, die Stimme Memnons zu hören. Als er sie aber 
tatsächlich nicht gehört habe, sei er trotzdem beunruhigt ge-
wesen und sei zwei Tage später (nachdem er dem Heiligtum 
von Amenhotep und Imhotep in Deir el-Bahari einen Besuch 
abgestatt habe) noch einmal zurückgekehrt, und diesmal 
erfolgreich 560. Im Gedicht bezeichnet sich Celer als θεωρóς, 
was die meisten Forscher in diesem Kontext als »Pilger« über-
setzen 561. Das Ziel seiner Reise soll es gewesen sein, einen 
Akt von Adoration durchzuführen (προσκυνήσων ἅμα), was 
aber mit dem Kult von Deir el-Bahari, nicht mit Memnon in 
Verbindung gebracht werden muss 562. Celers Besuch scheint 
widersprüchlich zu sein, was auch die Bezeichnung seiner 
Reise als eine Pilgerfahrt erschwert. Auf der einen Seite han-
delt es sich bei ihm um eine offizielle Reise: Er kam nach 
Ägypten als sog. hospes (lat. Gast), was auch die eigene Be-
zeichnung als θεωρóς bestätigt. Auf der anderen Seite steht 
das poetische Vokabular der Inschrift. Dieses würde Celer in 
Zusammenhang mit den intellektuellen Reisen nach Ägypten 
auf den Spuren Solons, Herodots und Platos in Verbindung 
bringen. Eleni Manolaraki lehnt jedoch eine solche Sichtweise 
ab und sieht in Celers Reise, dessen Hintergrund ein neues 
Verständnis des Begriffes hospitium mit einem spezifischen 
Akzent auf Ägypten war, ein neues Paradigma der kulturellen 
und emotionalen Ansiedlung im Land am Nil. Celer ist also 

etwa 1000 Tonnen schweren Sitzstatuen stellen den Erbauer 
des Tempelareals Amenophis III. dar. Beschädigungen an der 
nördlichen Statue sind das erste Mal im Zusammenhang mit 
dem Besuch Strabos und seines Freundes, des Statthalters 
Ägyptens Aelius Gallus, in den Jahren 25/24 v. Chr. belegt. 
Sie führten dazu, dass ihre Risse beim Sonnenaufgang zu 
sphärisch klingenden Tönen führten, die dafür verantwortlich 
waren, dass die Statuen in der ptolemäischen und römischen 
Zeit in Verbindung mit Memnon gebracht wurden 551. 

Auf den Beinen der nördlichen Statue befindet sich eine 
große Menge von Inschriften, die Zeugen von unzähligen Be-
suchen sind: Von insgesamt 108 Texten wurden 61 griechisch, 
45 lateinisch, eine zweisprachig (griechisch-lateinisch) 552 und 
eine demotisch geschrieben 553. Die Mehrheit der am Anfang 
angebrachten Graffiti war nur kurz (audivi Memnonem), nach 
und nach wurden die Texte länger und poetischer 554. Bei 39 
Inschriften handelt es sich um Epigramme, davon wurden 
35 griechisch und vier lateinisch geschrieben 555. Unter den 
Besuchern waren Poeten, Rhetoren, Präfekten und auch Kai-
ser 556. Die Datierung ist bei 45 Graffiti gesichert, sei es durch 
eine Angabe der Inschrift selbst oder dadurch, dass wir aus 
anderen Quellen Informationen über die betreffende Per-
son haben. Allgemein lässt sich sagen, dass die Inschriften 
aus den ersten zwei Jahrhunderten n. Chr. stammen. Eine 
deutliche Konzentration der Inschriften kann man in der Re-
gierungszeit Hadrians feststellen 557. Inschriftlich ist belegt, 
dass viele Besucher der Memnon-Kolosse auch das Tal der 
Könige besuchten. Da sich keine der datierten Inschriften 
auf dasselbe Datum bezieht, wurde vorgeschlagen, dass es 
sich um »voyageurs isolés« handelte 558. Diese Hypothese 
setzt jedoch voraus, dass die angebrachten Inschriften reprä-

551  Strab. geogr. 17,1,46. – Bowersock, Miracle 25. – Strabon erwähnt die Iden-
tifizierung mit Memnon noch nicht und sagt, die Töne seien Resultat eines 
Erdbebens. Ihre Identifizierung könnte jedoch schon früheren Datums sein: 
Der Thronname Amenophis’ III. Neb-ma’at-re (ausgesprochen »Nimmuria« 
oder »Mimurria») konnte den Ohren der griechischen Besucher wie »Mem-
non« klingen. Vgl. Théodoridès, Pèlerinage 273-274. – Rutherford, Travel and 
pilgrimage 706. – Schon Strabo war skeptisch zur Erklärung dieses Wunders, 
das so viele Pilger und sonstige Besucher anzog: »[...] ob er (= der Ton) von 
dem Sockel oder von dem Koloss oder ob einer von denen, die ringsherum 
und um den Sockel standen, absichtlich den Ton hervorgebracht hat, kann 
ich nicht mit Sicherheit sagen (wegen der Unklarheit der Ursache hat man ja 
die Neigung, alles eher zu glauben, als dass das Geräusch so regelmäßig von 
den Steinen erzeugt werde)« (17,1,46). Verantwortlich für die Töne waren 
höchstwahrscheinlich durch große Temperaturunterschiede verursachte Vibra-
tionen, die durch Risse ertönten, die in Folge eines sich davor (möglicherweise 
im Jahre 26 v. Chr.) ereigneten Erdbebens entstanden waren. Diese Töne, so 
die Meinung der Forschung bis in neuere Zeit, hörten auf, nachdem Septimius 
Severus die Statuen renovieren ließ. Die Hypothese von Renovierungsarbeiten 
unter Septimius Severus stammt von J. A. Letronne (Latronne, Memnon), die 
jedoch – so G. W. Bowersock – in keiner antiken Quelle zu finden ist. Aus der 
Historia Augusta (HA 17,4) wissen wir nur, dass der Kaiser Septimius Severus 
die Memnon-Kolosse im Jahre 199 n. Chr. besuchte (hier aber keine Inschrift 
seines Besuchs anbringen ließ). Der Kirchenvater Hieronymus behauptet im 
4. Jh. n. Chr. in der Übersetzung und Fortsetzung der Chronik des Eusebios, 
die berühmten Töne hätten mit der Geburt Christi aufgehört zu erklingen. 
Hieronymus, Chronik 38d. Diese Behauptung ist, so G. W. Bowersock, zwar 
falsch, es könne jedoch als sicher gelten, dass zu dieser Zeit (d. h. im 4. Jh.) die 
Statue schon »still« war. Dies scheint mir auch wahrscheinlich zu sein, nicht 
jedoch wegen der Nachricht von Hieronymus, die als sehr unglaubwürdig gel-
ten muss. Wie G. W. Bowersock betont, ist es auch fraglich, ob das Aufhören 
der Töne mit der letzten Inschrift in Zusammenhang gebracht werden soll. Es 
war nämlich kein angemessener Platz auf der Statue mehr, wo die Inschrif-

ten angebracht werden konnten (einige der späteren Besucher schrieben ihre 
Texte über die älteren). André Bataille datierte 1952 die letzte Inschrift in das 
Jahr 196 n. Chr., was die Renovierungsarbeiten unter Septimius Severus zu 
bestätigen schien. Wir besitzen jedoch eine noch spätere Inschrift aus dem 
Jahre 205 n. Chr. Wollen wir nicht eine komplizierte These aufstellen, wonach 
der Kaiser die Renovierungsarbeiten aus Rom mehrere Jahre nach seinem 
Ägyptenbesuch angeordnet hatte, muss die Hypothese von Renovierungen 
unter Septimius Severus aufgegeben werden. Hinzu kommen weitere Graf-
fiti, die zwar nicht datiert sind, wahrscheinlich jedoch aus dem 3. Jh. n. Chr. 
stammen (Falernus, Aurelius Petronianus). G. W. Bowersock schlägt vor, die 
Renovierungsarbeiten mit der palmyrenischen Königin Zenobia in Verbindung 
zu bringen. Vgl. Bowersock, Miracle 23-25. 31-32; Honzl, Návštěvnická grafita 
44. – Dagegen: Théodoridès, Pèlerinage 268. – Betonen wir nur, dass schon 
die Idee, wonach für das Aufhören der Töne eine Renovierung verantwortlich 
war (von J. A. Letronne vorgeschlagen, von G. W. Bowersock nicht in Frage 
gestellt) als reine Hypothese gelten muss, zu der es im antiken Schrifttum 
keine Hinweise gibt. 

552  A. Bernard / É. Bernard, Inscriptions 9-13 (Lage der Inschriften auf der Statue). 
15.

553  Zauzich, Unbekannte Schrift.
554  Théodoridès, Pèlerinage 270-271 (mit einigen Übersetzungen der Texte ins 

Französische).
555  Zu den Epigrammen vgl. A. Bernard / É. Bernard, Inscriptions 15-24.
556  Bowersock, Miracle 22.
557  A. Bernard / É. Bernard, Inscriptions 29-30.
558  A. Bernard / É. Bernard, Inscriptions 29.
559  Vgl. Kap. »Die Inschriften im Tempel des Amenhotep, Sohn des Hapu«.
560  A. Bernard / É. Bernard, Inscriptions No. 23. – Théodoridès, Pèlerinage 271. 
561  Vgl. Łajtar, Deir el-Bahari 86. Ausführlicher zum Begriff θεωρóς, der im klassi-

schen Griechenland einen religiösen Gesandten zu gesamtgriechischen Festen 
bezeichnete, vgl. Kap. »Antikes pa ganes Pilgerwesen«.

562  Dieser Ansicht waren schon: A. Bernard / É. Bernard, Inscriptions 73.



62 Paganes Pilgerwesen

sich meistens um in der Umgebung lebende Menschen nie-
derer Herkunft oder um Funktionäre, welche die Sphinx im 
Zusammenhang mit einer offiziellen Mission besuchten 570. 
Ihre Versandung ist wahrscheinlich einer der Gründe, wa-
rum die Sphinx nur von wenigen antiken Ägyptenreisenden 
erwähnt wurde. Zu den wenigen Ausnahmen gehört Plinius 
der Ältere 571. Die Hauptquellen für die Verehrung der Sphinx 
in römischer Zeit sind deshalb die griechischen Inschriften, 
die in ihrer Umgebung gefunden wurden 572. Hinzu kommt 
eine Stele mit dem Fuß eines Pilgers als Ex-Voto eines Einhei-
mischen, dessen Name sich nicht erhalten hat 573. Die in der 
Umgebung der Sphinx erhaltenen Inschriften beziehen sich 
nicht nur auf die Pilgerfahrt selbst, sondern auch auf Taten, 
die nur indirekt mit ihr im Zusammenhang stehen. So ließen 
die Bewohner von Busiris, eines unweit der Pyramiden gele-
genen Dorfes, am Anfang der Herrschaft des Kaisers Nero 
(54-68 n. Chr.) eine Stele zu Ehren des Präfekten Tiberius 
Claudius Balbillus errichten, die seine Taten rühmt, insbeson-
dere diejenigen, die im Zusammenhang mit der Versandung 
der Sphinx in Verbindung standen 574.

Die meisten Texte, die eine Pilgerfahrt zur Sphinx von Giza 
belegen, sind sog. Proskynema-Inschriften, also Inschriften, 
die eine Verehrung der Sphinx belegen. Die meisten wur-
den auf die Zehen der Pranken eingraviert, zwei weitere 
Inschriften befanden sich auf den Wänden des Dromos, eine 
metrische Proskynema-Inschrift wurde auch bei der Grabun-
gen durch G. B. Caviglia gefunden, weitere Inschriften durch 
É. Baraize. Insgesamt lässt sich sagen, dass die Proskyne-
ma-Inschriften belegen, dass es unter den Pilgern zur Sphinx 
in den meisten Fällen keine bedeutenden Persönlichkeiten 
des Verwaltungsapparats oder des Militärs befanden, wie es 
der Fall bei den Memnon-Kolossen ist. Die Sphinx-Pilger wa-
ren einfacher Herkunft und ihre Ziele waren möglicherweise 
sowohl touristischer als auch religiöser Natur 575.

Die Proskynema-Inschriften zeichnen sich durch einen sehr 
einfachen Aufbau aus. Der Akt der Verehrung wird vor, meis-
tens aber nach dem Namen des Pilgers erwähnt. Als Beispiel 
können wir die Dioskoros-Inschrift anführen, die zwar schon 
durch die Grabungen von É. Baraize entdeckt, aber erst durch 
É. Bernard im Jahre 1983 vollständig publiziert wurde:

kein aggressiver Fremder auf der Suche nach den Wundern 
Ägyptens mehr, sondern ein taktvoller Botschafter Roms, der 
eine bessere Kenntnis über Ägypten besitzt als seine Zeitge-
nossen 563.

Unter den vornehmeren Besuchern der Memnon-Kolosse 
war auch die Hofpoetin Julia Balbilla (nach 72 bis nach 130 
n. Chr.), die Kaiser Hadrian und seine Frau Sabina auf ihrer 
Ägyptenreise 130 n. Chr. begleitete. S. Fein nimmt an, dass 
Balbilla zum ständigen Gefolge der Kaiserin gehörte. Sie war 
aristokratischer Abstammung, ihre Familie hatte seit Jahr-
zehnten gute Verbindungen zum römischen Kaiserhaus 564. 
Julia Balbilla ließ auf der Memnon-Statue insgesamt vier In-
schriften in Form von Gedichten anbringen. Im ersten Gedicht 
schildert sie Hadrians Begegnung mit Memnon; im zweiten 
Gedicht in Form eines Hymnus bittet die Dichterin Memnon, 
für die Kaiserin Sabina zu singen; sie war jedoch nicht erfolg-
reich, was im dritten Gedicht erörtert wird, erfolgreich wird 
sie erst beim zweiten Besuch der Kaiserin; das vierte Gedicht 
erinnert daran, dass Balbilla mit der Kaiserin bei der Statue 
war, als Memnon seine Stimme wiedererlangte 565.

Die große Sphinx von Giza 
Diesen altägyptischen, in der Antike von Pilgern aufge-

suchten Stätten fügen wir auch die große Sphinx von Giza 
hinzu, obwohl ihr Besuch nicht zu intellektuellen Pilgerfahrten 
gezählt werden kann. Die Sphinx von Giza wurde wahr-
scheinlich durch Chephren, den vierten Pharao der 4. alt-
ägyptischen Dynastie, erbaut. Unter den Ägyptologen gibt es 
teilweise unterschiedliche Meinungen über die Datierung und 
Funktion der Sphinx. Dem Pyramidenkenner Zawi Hawass 
zufolge stellte die Sphinx Chephren als Horus, der auf diese 
Weise seinen Vater, den Pharaonen Cheops als den Sonnen-
gott verehrte 566. Die Sphinx wurde mehrmals restauriert, auch 
wurde es immer wieder nötig, sie vom Sand zu befreien, wo-
rüber u. a. die sog. Traumstele Thutmosis IV. erzählt, die sich 
zwischen den Pranken der Sphinx befindet 567.

Seit dem Neuen Reich sind Pilger zur Sphinx belegt 568. Dies 
hängt damit zusammen, dass die Sphinx seit dieser Periode 
als der Gott Harmachis (»Horus im Horizont«), eine Sonder-
form des Gottes Re-Harachte, verehrt wurde 569. Es handelte 

563  Manolaraki, Imagining Egypt 193-194.
564  Zu Balbilla und ihrer Familie vgl. Fein, Beziehungen 112-114. 
565  Bernard, Inscriptions No. 28-31. – Brennan, Poets 222. 
566  Hawass, Great Sphinx 187-188.
567  Klug, Königliche Stelen 296-304.
568  Yoyotte, Pèlerinages 50-52. – Lehner, Archaeology of an Image 114-116.
569  Bonnet, Reallexikon 229-233. – Lehner, Archaeology of an Image 116-119. – 

Volokhine, Déplacements pieux 80.
570  Yoyotte, Pèlerinages 50-52. – Bernard, Pèlerinage 185.
571  Plin. nat. 36,17. 
572  Die meisten Inschriften, gefunden bei den ersten Forschungen durch Giovanni 

Battista Caviglia in den Jahren 1816-1818, wurden Bestandteil des 2. Bandes 
des Recueil des inscriptions grecques de l’Égypte von J. A. Letronne (Paris 
1848). Einige weitere Inschriften wurden bei Nachgrabungen von É. Baraise 
1926 gefunden. Durch die Inschriften wissen wir unter anderem von Rekon-
struktionsarbeiten unter den Kaisern Septimius Severus, Caracalla und Geta. 
Bernard, Pèlerinage 185-186. – Das Ziel der Reisenden war in der hellenis-

tisch-römischen Zeit nicht nur die Sphinx, sondern auch die Pyramiden von 
Giza, die als eines der Weltwunder galten. Die an den Pyramiden angebrach-
ten Graffiti haben sich jedoch in den allermeisten Fällen nicht erhalten. Zu den 
wenigen Ausnahmen vgl. Rutherford, Travel and pilgrimage 709.

573  Bernard, Pèlerinage 186. 
574  Bernard, Pèlerinage 186. – Balbillus war nicht nur ein Politiker, der unter meh-

reren Kaisern der julisch-claudischen Zeit diente, sondern auch ein bedeuten-
der Astrologe. Als solcher war er unter anderem in der Deutung der Sternkon-
stellation unterrichtet gewesen, was mehrere Zeugnisse belegen. Eines dieser 
Zeugnisse ist eine der vier Inschrift von Balbinus’ Enkelin Iulia Balbilla an einer 
der Memnon-Statue aus dem Jahre 130 n. Chr. Iulia Balbilla begleitete als 
kaiserliche Hofpoetin im Jahre 130 n. Chr. den Kaiser Hadrian und seine Frau 
Sabina auf der Reise nach Ägypten. Zu Julia Balbilla an den Memnon-Kolossen 
vgl. Kap. »Memnon-Kolosse«.

575  Bernard, Pèlerinage 189. – Ch. M. Zivie (Zivie, Gisa 608-609) bezeichnet die 
Pyramide und die Sphinx als einen »touristischen« Ort.
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binden 581. Die früheste Evidenz einer Isis-Verehrung ist mit 
dem sog. Kiosk von Psammetich II. aus dem frühen 6. Jahr-
hundert v. Chr. in Zusammenhang zu bringen 582. Der erste 
Isis-Tempel wurde unter dem Pharao Amasis (570-526 v. Chr.) 
gebaut 583, die erhaltenen Teile des Tempels stammen jedoch 
erst vom Ende der ptolemäischen und aus der römischen 
Ära 584. Philae gehörte in der Folgezeit zum Ptolemäerreich, 
die ganze Gegend am ersten Katarakt war jedoch durch eine 
starke nubische Präsenz gekennzeichnet 585. Auf einen perma-
nenten Einfluss von Süden weist auch die Tatsache hin, dass 
in späterer Zeit im Komplex von Philae zwei Tempel gebaut 
wurden, die nichtägyptischen Gottheiten geweiht waren: 
dem äthiopischen Gott Arensnuphis 586 und Mandulis, der 
vermutlich eine von den Blemmyern verehrte Gottheit war 587. 
In dieser Hinsicht stellte Philae keinen Sonderfall dar: Auch an 
anderen Heiligtümern am Dodekaschoinos wurden sowohl 
ägyptische als auch nichtägyptische Gottheiten verehrt 588.

Nach friedlichen Jahrhunderten römischer Herrschaft 
veränderte sich die Lage im 3. Jahrhundert n. Chr., als die 
Blemmyer, ein Nomadenstamm in Nubien, gemeinsam mit 
den Noba-Stämmen die Region von Dodekaschoinos besetz-
ten 589. Der Kaiser Diokletian gab daraufhin die Region auf, die 
Grenze wurde zum ersten Katarakt verlegt, was dazu führte, 
dass Philae nun an der neuen Grenze des Römischen Reiches 
lag 590. Einen Einfluss der Blemmyer auf Philae seit Mitte des 
3. Jahrhunderts belegen die Pilgerinschriften, es lässt sich 
jedoch nicht entscheiden, ob dies auch eine volle Kontrolle 
der Insel seitens der Blemmyer meinte 591. Die Bedeutung des 
Pilgerortes von Philae in der Spät antike lag darin, dass es zu 
einem gemeinsamen Heiligtum der Römer und der umliegen-
den barbarischen Völker wurde. In diesem Zusammenhang 
ist zu sehen, dass der Tempel von Philae das einzig geduldete 
pa ga ne Heiligtum des Oströmischen Reiches war 592. 

Unsere Hauptquelle für die Pilgerfahrt nach Philae sind 
Graffiti, die sich in den Tempelgebäuden erhalten haben. Es 
handelt sich um griechische, lateinische, ägyptische (sowohl 
hieroglyphische als auch demotische) und meroitische In-
schriften. Im Unterschied zu Abydos sind auf Philae keine ka-
rischen und semitischen Besucher belegt 593. Die griechischen 
Inschriften sind häufig sehr einfach aufgebaut: Sie erwähnen 
entweder nur den Namen des Besuchers oder sie erklären, 

Tὸ προσκύνημα
Διοσκόρου λαξοῦ
καὶ τῶν τέκνων ἐαυ-
τοῦ καὶ – – –

Nach der Einführung, dass es sich um ein Proskynema han-
delt, folgt der Name des Verehrers; oft wird danach erwähnt, 
dass auch Frau und Kinder an der Verehrung teil hatten 
(wie es der Fall bei der Argaios-Inschrift ist: Ἀργαίου καὶ τῆς 
γυναικὸς καὶ τῶν τέκνων), was ein Hinweis darauf ist, dass 
dies auch auf der Dioskoros-Inschrift der Fall war. Der Akt 
der Verehrung bleibt uns in diesem Fall leider unbekannt 576.

Im Unterschied zur Sphinx wurde die memphitische Nek-
ropole von Sakkara nicht nur das Ziel der lokalen Pilger, son-
dern wurde – wie die zahlreichen Graffiti belegen – auch von 
hochrangigen Funktionären, die jedoch meistens auch aus 
der Umgebung stammten, aufgesucht. Das Zentrum der Pil-
gerfahrt war das berühmte Serapeum, in dem mehrere Kulte 
verehrt wurden: neben Serapis Anubis, Bastet, Astarte, grie-
chische Philosophen und Dichter und heilige Tiere, darunter 
insbesondere Apis. Nicht weit entfernt von Serapeum, in der 
Nähe der Teti-Pyramide, befand sich eine Kapelle des Gottes 
Bes. Das Serapeum von Memphis, das ebenfalls als Sanato-
rium diente, hatte somit einen gemischten ägyptisch-griechi-
schen Charakter 577.

Philae

Unter den Heiligtümern im Dodekaschoinos, dem Grenzland 
am ersten Katarakt zwischen Ägypten und Nubien 578, die 
von Pilgern verschiedener Kulturen besucht wurde (Ägyptern, 
Römern, Griechen, Äthiopiern, Blemyern), nimmt Philae eine 
herausragende Stellung ein 579. Das Ziel der vielen Besucher, 
von denen sich einige als Pilger einstufen lassen, war auf der 
Insel Philae der berühmte Isis-Tempel, der infolge des Baus 
des Assuan-Staudamms in den Jahren 1972-1980 auf der 
benachbarten Insel Gelkia neu errichtet wurde 580. 

Der Beginn der religiösen Aktivität auf Philae ist ins 7. Jahr-
hundert v. Chr. zu datieren und mit einem von Pharao Taharka 
dem Gott Amon von Takompso geweihten Heiligtum zu ver-

576  Bernard, Pèlerinage 187-188. Hier auch Verweise zur möglichen Bedeutung 
des Wortes λαξός, das den Beruf des Verehrers bezeichnet. 

577  Volokhine, Déplacements pieux 94-95.
578  Dodekaschoinos (Zwölfschoinenland, Zwölfmeilenland) erstreckte sich zwölf 

Schoinen (ägyptische Meilen) südlich von Syene (heute Assuan). Vgl. Seidl-
mayer, Dodekaschoinos.

579  Rutherford, Island of Extremity 229-230.
580  Winter, Tempel von Philae.
581  Vgl. Farag / Wahba / Farid, Inscribed Blocks 282-284. Zur Lage des Ortes Ta-

kompso vgl. Dietze, Philae 99-102.
582  Haeny, History of Philae 202.
583  Darauf weist der Fund von Blöcken, die im Großen Isis-Tempel sekundär ge-

funden wurden. Vgl. Farag / Wahba / Farid, Reused Blocks.
584  Vassilika, Ptolemaic Philae. – Rutherford, Island of Extremity 233.
585  Dietze, Philae 102-108. An der Wende des 3. und 2. Jh. v. Chr. fiel Philae in 

die Hände der nubischen Könige. 
586  Hofmann, Meroitische Religion 2838-2839.

587  Henfling, Kalabscha. 
588  Rutherford, Island of Extremity 231-232.
589  Zu den Blemmyern vgl. Christides, Ethnic Movements. – Updegraff, 

Blemmyes I. – Winnicki, Late Egypt 488-492.
590  Prok. BP 1,19. Vgl. Casteglione, Diocletianus 95. – Updegraff, Blemmyes I 72. 

Laut Prokopios kam Diokletian zur Ansicht, dass es sich nicht lohne, die römi-
sche Herrschaft südlich des ersten Katarakts aufrechtzuerhalten. Die Steuer-
einnahmen seien wegen der Armut des nubischen Bodens zu gering gewesen, 
während die dort stationierten Garnisonen den Staat viel Geld kosteten. Hinzu 
sei gekommen, dass die Region häufig von barbarischen Wüstenstämmen 
geplündert worden sei.

591  Rutherford, Island of Extremity 234.
592  Dijsktra, Philae 143-144.
593  Dies lässt sich möglicherweise damit erklären, dass die karischen und semiti-

schen Besucher insbesondere im 5. und 4. Jh. v. Chr. nach Abydos kamen, also 
zu einer Zeit, als für Philae noch keine Besucher bekannt sind. Vgl. Rutherford, 
Island of Extremity 235. Zu Abydos vgl. Kap. »Abydos« (S. 49-52).
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meistens an anderen Stellen als die griechischen Inschriften 
gefunden, viele von ihnen im berühmten Mammisi 602. Es 
werden drei Typen der demotischen Pilgerinschriften unter-
schieden: 1. nur der Name des Verehrers wird angegeben; 
2. die Proskynema-Inschriften; 3. die Inschrift beginnt mit rn.f 
(»sein Name«) 603.

Was die Herkunft der Besucher betrifft, änderte sich das 
Bild in römischer Zeit grundlegend. Nun kamen die allermeis-
ten Besucher nicht nur aus Ägypten, sondern insbesondere 
aus Nubien; Besucher aus Griechenland und Kleinasien fehlen 
vollkommen. Dies steht im Kontrast zur Tatsache, dass der 
Isis-Kult während der Kaiserzeit im ganzen Mittelmeerraum 
sehr populär wurde. Einer der Gründe war, dass Ägypten als 
kaiserliche Provinz den Besuchern (außer Soldaten) nicht frei 
zugänglich war. Als einen weiteren Faktor nennt I. Ruther-
ford, dass die Pilgerfahrt zu den Zentren des Isis-Kultes in 
Ägypten nicht zum Bestandteil der religiösen Praxis der 
Isis-Verehrer gehörte 604. Die meisten Inschriften wurden in 
römischer Zeit griechisch, nur zwei lateinisch geschrieben 605. 
Auch in der römischen Zeit sind die Proskynema-Inschriften 
häufig. Ein anderer Typ der griechischen (und einigen we-
nigen demotischen) Pilgerinschriften erhält das griechische 
Wort πόδας (Füße, Akk.), gefolgt vom Namen des Verehrers 
und manchmal mit einer Abbildung des Fußes 606.

Die Pilger kamen das ganze Jahr hindurch nach Philae, es 
lässt sich jedoch ihre häufigere Präsenz zwischen Dezember 
und März nachweisen. Von den 88 aus der römischen Kaiser-
zeit stammenden Graffiti wurden 24 Graffiti in den altägypti-
schen Monat Ka-Her-Ka (griech. Choiak) 607 datiert, an dessen 
27. Tag in griechisch-römischer Zeit das Osiris-Fest gefeiert 
wurde. Die höhere Zahl der Besucher in diesem Monat dürfte 
mit dem Fest zusammenhängen 608. 

Unter den angesehenen Besuchern von Philae ist insbe-
sondere auf den römischen praefectus Aegypti und Dichter 
Gaius Cornelius Gallus (69-27/26 v. Chr.) hinzuweisen, der 
seinen Besuch von Philae auf einer dreisprachigen Stele ver-
ewigte, die aus dem ersten Jahr der römischen Herrschaft in 
Ägypten stammt (30/29 v. Chr.). In der oberen Hälfte befin-
det sich (unterhalb der Darstellung des Reiters und der dazu 
gehörenden Inschrift) der in den Hieroglyphen abgefasste 
ägyptische Text, die untere Hälfte nimmt der lateinische und 
griechische Text ein. Der bedeutende Dichter, ein Freund Ver-
gils, stellte sich im Bürgerkrieg auf die Seite Oktavians, dessen 
Truppen er in Ägypten kommandierte und durch den Vor-

dass eine sich als Ich vorstellende, namentlich genannte Per-
son, gekommen sei (ἥκω). Bei anderen handelt es sich um 
sog. Proskynema-Inschriften, bei denen eine bestimmte Gott-
heit verehrt wurde. Die Proskynema-Inschriften sind auf Philae 
seit dem frühen 1. vorchristlichen Jahrhundert belegt 594. Die 
Mehrzahl der insgesamt 450 aus Philae bekannten demoti-
schen Graffiti wurde von Personen hinterlassen, die als Pries-
ter oder Handwerker in den Diensten der jeweiligen Gottheit 
(insbesondere der Isis von Philae) standen. Nur ein kleinerer 
Teil lässt sich vermutlich in Zusammenhang mit Besuchern 
und Pilgern bringen. Der Großteil der Inschriften stammt von 
Ägyptern, nur ein kleinerer Teil von den Meroiten 595. 

Eine Pilgerfahrt aus entfernteren Gebieten ist für Philae 
vor allem für die hellenistische Periode belegt. I. Rutherford 
ist überzeugt, dass einige Inschriften auf Besucher aus grö-
ßerer Entfernung hinweisen, obwohl ihr Herkunftsort in der 
Inschrift nicht genannt wird oder wir seine Lage nicht ken-
nen 596. Dies ist jedoch eine reine Hypothese, die weder bestä-
tigt noch widerlegt werden kann; wir sollten insgesamt davon 
ausgehen, dass die Mehrheit der demotischen Inschriften auf 
lokale Besucher hinweist. Die Ethnizität der Besucher lässt sich 
nur selten anhand der Inschriften feststellen: Haben wir in 
einigen Fällen Belege, dass sie aus Nordafrika (Kyrene), Grie-
chenland und Kleinasien stammen 597, so kam der allergrößte 
Teil von ihnen aus Ägypten selbst. Aus Philae sind in dieser 
Zeit keine Besucher aus Nubien inschriftlich belegt, trotzdem 
lässt sich ihre Existenz angesichts der Lage des Ortes am süd-
lichsten Rande Ägyptens mit guten Gründen annehmen 598. 

Wie die Inschriften belegen, waren unter den Pilgern selbst 
ptolemäische Könige: Ptolemaios III. Euergetes, Ptolemaios V. 
Epiphanes und Ptolemaios VIII. Euergetes. Im 3. und 2. Jahr-
hundert v. Chr. überwiegen unter den griechischen Graffiti 
auf Philae Widmungsinschriften, die von einer hochgestellten 
Persönlichkeit aus Verwaltung und / oder Militär ausgefertigt 
wurden 599. Inschriften, die auf private Pilgerfahrten hinwei-
sen, sind insbesondere im 1. Jahrhundert v. Chr. häufig, was 
vermutlich mit der Schwächung der Zentralgewalt in Verbin-
dung gebracht werden kann 600.

Die Existenz der vielen demotischen Inschriften ist zwar für 
die Heiligtümer am Dodekaschoinos (und insbesondere für 
Philae) typisch, für Ägypten insgesamt stellt es jedoch eine 
Ausnahme dar 601. Die demotischen Graffiti ähneln teilweise 
den griechischen (es gibt u. a. kürzere Varianten der griechi-
schen Proskynemata). Die demotischen Inschriften wurden 

594  Rutherford, Island of Extremity 237. 
595  Burkhardt, Demotische Graffiti 99. – Ausführlich Griffith, Catalogue.
596  Rutherford, Island of Extremity 240-241.
597  I. Rutherford (Rutherford, Island of Extremity 236-238) bringt dieses Einzugs-

gebiet der Pilger mit der Einflusssphäre der Ptolemäer in Zusammenhang.
598  Dijkstra, Philae 186-187.
599  Dietze, Philae 79-88.
600  Dietze, Philae 88-90. 108.
601  Die Gründe hierfür hat die Forschung noch nicht ausreichend erklärt. Könnte 

es sein, dass das Bildungsniveau im Ägyptischen hier höher lag als in anderen 
Teilen des Landes? Eine solche Begründung halte ich für wenig wahrschein-
lich. Viel glaubwürdiger erscheint mir Rutherfords Hypothese, wonach viele 
demotische Inschriften von Pilgern aus dem Dodokaschoinos und südliche-

ren Regionen stammen, deren Bewohner an der traditionellen ägyptischen 
Schrift festhielten. Das Demotische benutzten auch die meroitischen Pilger. 
Vgl. Ruther ford, Island of Extremity 241-242.

602  Rutherford, Island of Extremity 240.
603  Dijsktra, Philae 188. Ausführlich vgl. Burkhardt, Ägypter und Meroiten 20-46.
604  Rutherford, Island of Extremity 239. Vgl. Dijkstra, Philae 187. 
605  Rutherford, Island of Extremity 239.
606  Dijsktra, Philae 189.
607  Der Monat Ka-her-ka, auch Monat der Göttin Sachmet genannt, entsprach 

der Zeit von Anfang Oktober bis Anfang November. Vgl. Daumas, Choiak-
feste.

608  Foertmeyer, Tourism 214.
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 »Er [Gallus] ehrte die Isis von Renu, groß an Stätte in 
Philae.
Er berechnete die [...] der beiden Länder.
<Er> befahl ihre Dinge an Isis von Nenet 614, die Goldene.
[Er] stellte zufrieden Os[iris (o. ä.),
 Er setzte die Einkünfte fest (o. ä.) für den Tempel (o. ä.) 
des Herrn (o. ä.)] des Ruhens [Osiris], (nämlich) das Abaton 
›Dessen mit verborgener Gestalt‹ [Osiris],
Von den Beamten von Ober- und Unterägypten 615«. 

Ein besonderes Interesse erweckt auch eine längere, am sog. 
Hadrians-Tor angebrachte Inschrift (I GP 168), die von einer 
Pilgerfahrt dreier Alexandriner – Serenus, Felix und Apol-
lonius, dem Maler – Zeugnis ablegt. Aus römischer Zeit ist 
dieses Proskynema aus dem Jahre 191 n. Chr. der einzige 
Beleg von Besuchern aus Alexandria 616. Dabei erklärt Serenus 
die Motivation seiner Reise damit, dass ein Proskynema auf 
Philae, zu dem er durch ein Orakel Apollos angeregt wurde, 
Glück und langes Leben bringe 617. 

Der Beginn der Pilgerfahrt der Äthiopier setzt in der 
frührömischen Zeit an und hängt mit der Verbreitung des 
Isis-Kultes unter den Äthiopiern zusammen 618, die seit dieser 
Zeit wichtige administrative Positionen in der römischen Ver-
waltung des Dodekaschoinos bekleideten 619. Der erste Beleg 
für eine äthiopische Pilgerfahrt auf Philae ist die zwischen das 
erste vor- und das erste nachchristliche Jahrhundert datierte 
griechische Inschrift im Vers, die am Südpylon des Isis-Tem-
pels gefunden wurde. Sie stammt von einem ägyptischen 
Besucher (möglicherweise aus Koptos), der die Ankunft von 
äthiopischen Schiffen auf Philae beschreibt:

εἴδομεν ἐν Nείλῳ ποταμῷ νέας ὠκυπορούσας 
ἀξιθέους αἳ ναοὺς ἤγαγον Aἰθιόπων 
γαῖαν ἐς ἡμετέρην, πυρηφόρον, ἀξιθέωρον
 »Wir sahen auf dem Fluss Nil schnell fahrende Schiffe / die 
führten der Äthiopier heilige Schreine / in unser Land, das 
reich ist an Weizen und sehenswert« 620. 

Die zweite Nachricht von einer frühen äthiopischen Pilger-
fahrt haben wir von Strabo, der vom Transport der heiligen 

marsch in Richtung Alexandria an dessen Sieg gegen Marcus 
Antonius und Kleopatra maßgebend beteiligt war. Für seine 
Leistung ernannte ihn Oktavian zum Statthalter Ägyptens. 
Im Jahre 27 oder 26 v. Chr. wurde er plötzlich abgesetzt und 
angeklagt 609. Die fast identischen Texte 610 müssen als eine 
Dedikationsschrift verstanden werden und sind eine Lobrede 
auf Gaius Cornelius Gallus und seine Taten. 

Von großem Interesse ist für uns insbesondere die etwa 
zweieinhalbmal längere hieroglyphische Inschrift. Es handelt 
sich hierbei um einen traditionellen ägyptischen »histori-
schen« Text mit aktuellen Bezügen 611. Am Anfang wird nach 
Vorbild der altägyptischen Pharaonen gesagt, dass Ägypten 
unter Gallus heil sei und gedeihe und dass er gegenüber 
dem Ausland als Heerführer erfolgreich gewesen sei; dies 
ist ein konkreter Hinweis auf seine militärischen Erfolge. Der 
nächste Abschnitt behandelt die Tributlieferungen aus dem 
Ausland. Hierauf folgt eine Passage, in der die Herrschaft 
von Gallus über die westlich und östlich Ägyptens gelegenen 
Länder beschrieben wird 612. Im folgenden längeren Abschnitt 
wird die Sorge um den Kult der Götter des Kataraktgebietes 
behandelt:

»Er [Gallus] errichtete einen Tempel,
er ließ einen Tempel gedeihen,
[er] stellt[e die Götter (?)] zufrieden,
[er (?) stellte (?)] Götterbilder [her (?)],
 er schenkte den Göttern der beiden Quelllöcher Nützli-
ches,
 wobei er ein Denkmal des ›großen Ach / Trefflichen‹ 
[Chnum] errichtete.
Er berechnete das zu Bestimmende des ganzen Landes
 beim Verlassen, dass das Opfer für Chnum, den Großen, 
nützlich ist. 
[Er] pries [all]e (?) [Götter (?)] beim Aufhängen von Gaben,
(sodass) Hapi für seinen Ka hervorquillt.
Er [Gallus] wiederum versorgte [jede (?)] Stadt 613«.

Nach einem Abschnitt mit weiterer Schilderung einer Tätigkeit 
zugunsten Ägyptens wendet sich der Text der Verehrung und 
materiellen Ausstattung der Heiligtümer der Isis und des Osiris 
auf Philae zu:

609  Zur Person des C. Cornelius Gallus und über die Gründe der Absetzung vgl. 
Stickler, Cornellius Gallus. – Hoffmann / Minas-Nerpel / Pfeiffer, Dreisprachige 
Stele 5-10. 175.

610  Es handelt sich interessanterweise nicht um Varianten desselben Textes. Der 
hieroglyphische Haupttext ist etwa zweieinhalbmal länger als der lateinische 
und griechische Text. Die Autoren der Neuuntersuchung des Monuments 
gehen davon aus, dass der lateinische Text von Gallus selbst formuliert wurde 
oder nach seinen Vorgaben angefertigt wurde. Der griechische Text wurde 
vermutlich von einem in Ägypten ansässigen Griechen nach der lateinischen 
Vorlage abgefasst. Vgl. Hoffmann / Minas-Nerpel / Pfeiffer, Dreisprachige Stele 
173. Lateinische und griechische Sprachvariante: Hoffmann / Minas-Ner-
pel / Pfeiffer, Dreisprachige Stele 119-121. 

611  Hoffmann / Minas-Nerpel / Pfeiffer, Dreisprachige Stele 173. Dem entspricht 
auch die grobe inhaltliche Gliederung: Z. 1: Datierung; Z. 1-4: allgemein po-

sitive Eigenschaften; Z. 4-10: ›historische‹ Taten. Vgl. Hoffmann / Minas-Ner-
pel / Pfeiffer, Dreisprachige Stele 113.

612  Hoffmann / Minas-Nerpel / Pfeiffer, Dreisprachige Stele 69-88 (Text, Überset-
zung und Kommentar). 112-114. 

613  Hoffmann / Minas-Nerpel / Pfeiffer, Dreisprachige Stele 88-95 (Text, Überset-
zung und Kommentar). 114-115. 

614  Bei Renu und Nenet handelt es sich um ägyptische Toponyme.
615  Hoffmann / Minas-Nerpel / Pfeiffer, Dreisprachige Stele 103-109 (Text, Überset-

zung und Kommentar). 116-117. 
616  Rutherford, Travel and pilgrimage 703. 
617  Rutherford, Island of Extremity 239. 
618  Snowden, Ethiopians. 
619  Török, Geschichte Meroes 248-251. – Burkhardt, Ägypter und Meroiten 74-86.
620  IGR I,5 1313 II. – Rutherford, Island of Extremity 243. 
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diese Bezeichnung in vielen Fällen fraglich bleiben bzw. es 
muss darauf hingewiesen werden, dass auch hier mehrere 
Motive die Reisen bestimmten. Einige Reisen zu Isis-Festen 
hatten sicherlich auch eine politische Funktion; der religiöse 
Aspekt, der gewiss auch mitschwang, ist nicht immer leicht 
zu belegen 632. 

In der ersten Hälfte des 4. Jahrhunderts n. Chr. kam es 
zu bedeutenden Veränderungen bei der Philae-Pilgerfahrt. 
Wie die zahlreichen Graffiti zeigen, war Philae in dieser Zeit 
weiterhin eines der Hauptpilgerzentren der Meroiten 633. Nach 
dem Ende des Meroitischen Reiches um 350 n. Chr. haben wir 
hierfür deutlich weniger Belege. Die neue Rolle von Philae 
lag darin, dass es unter Diokletian nach Aufgabe der südlich 
angrenzenden Region zur neuen Grenze des Reiches wurde. 
Dies führte dazu, dass es in der Spät antike zu einem gemein-
samen Heiligtum der Römer und der Völker wurde, die sich in 
der Region niedergelassen hatten 634. Die betreffende Nach-
richt haben wir von Prokopios von Caesarea (um 500 bis um 
562): Dieser behauptet, der Kaiser Diokletian habe auf Philae 
ein gemeinsames Heiligtum für die Römer, Blemmyer und die 
Noba-Stämme 635 errichtet:

»Kaiser Diokletian fand auch eine Insel im Nil, dicht bei 
der Stadt Elephantine, und ließ darauf eine sehr starke Fes-
tung anlegen. Bei dieser Gelegenheit errichtete er hier auch 
gemeinsame Heiligtümer und Altäre für die Römer und die 
erwähnten Barbaren [also Blemmyer und Nobaten] und be-
stellte außerdem in der Festung gemeinsame Priesterschaften. 
Durch den gemeinsamen Besitz der Heiligtümer glaubte er 
zwischen den Völkern eine dauernde Freundschaft begrün-
den zu können. Er nannte deshalb auch den Ort Philae. Beide 
Völkerschaften, Blemyer und Nobaten, verehrten all die ande-
ren Götter, an welche die Hellenen glaubten, dazu auch die 
Isis und den Osiris und nicht zuletzt Priapos 636«. 

Inwieweit die Pilgerfahrten der umliegenden Völker an die 
meroitische Pilgerfahrt anknüpfte, lässt sich nicht genau ent-
scheiden; I. Rutherford nimmt eher eine unabhängige Tra-
dition an 637. Ein Friedensvertrag mit den Blemmyern wurde 
nach den Angaben des oströmischen Historikers Priskos von 

Falken von Äthiopien nach Philae berichtet 621. Häufig wur-
den die demotischen Inschriften von Meroiten 622 zwischen 
der Mitte des 2. und dem Ende des 3. Jahrhunderts n. Chr. 
verfasst. Die meisten dieser Inschriften erwähnen die Way-
ekiye-Familie, die in acht Generationen bis zum Ende des 
3. Jahrhunderts n. Chr. eine große Rolle in der Region von 
Dodekaschoinos spielte 623. Die Inschriften sind ein Beleg für 
einen ansteigenden politischen Einfluss der Meroiten in die-
sem Gebiet 624. Einige Historiker, wie z. B. L. Török, gehen 
davon aus, dass die Meroiten die Region von Dodekaschoi-
nos unter ihre Kontrolle nahmen 625. Alljährliche Pilgerfahr-
ten nach Philae, um am Isis- und Osiris-Kult teilzunehmen, 
unternahmen auch hochrangige Mitglieder lokaler Stämme, 
wie unten für die Blemmyer besprochen wird 626. Um die 
Mitte des 3. Jahrhunderts n. Chr. reisten zwei Mitglieder der 
vierten bzw. fünften Generation der Familie Wayekiye, die 
der Priesterklasse angehörten, regelmäßig zwischen Philae 
und dem meroitischen Hof der Hauptstadt Meroe. Deshalb 
betrachtet sie J. H. F. Dijkstra als Pilger, die an den Festen von 
Philae teilnahmen und das Heiligtum im Namen des meroiti-
schen Königs unterstützten 627. Eine solche Interpretation ist 
L. Török zufolge falsch: Wie die demotischen Inschriften von 
den Tempeln von Philae und Pselkis (Dakka) 628 belegten, ge-
hörten beide Personen zum Tempelpersonal und waren keine 
Pilger, die von außen kamen 629.

Die Inschriften, die auf eine Pilgerfahrt der Meroiten hin-
weisen, wurden sowohl demotisch als auch meroitisch ge-
schrieben. Die demotischen Inschriften, die eine Pilgerfahrt 
der Meroiten belegen, sind länger als die übrigen demoti-
schen Inschriften. Deren Bestandteil ist oft ein Gebet, das 
eine persönliche Teilnahme verrät oder Informationen in Be-
zug auf die Gesandtschaft. Die Mehrheit der meroitischen 
Inschriften befindet sich in der von L. Török auf das Jahr 253 
n. Chr. datierten, Meroitic Chamber genannten Kapelle des 
Isis-Tempels von Philae. Neben den vielen Inschriften befindet 
sich hier auch die Darstellung einer Prozession äthiopischer 
Pilger, die eine stilisierte Palme tragen, ausgeführt in einem 
rudimentären Stil 630. Obwohl I. Rutherford alle diese Reisen 
der Meroiten auf Philae als Pilgerfahrten bezeichnet 631, muss 

621  Strab. geogr. 12,1,49. Vgl. Spiegelberg, Falkenkultus. Junker, Heiliger Falke. – 
Rutherford, Island of Extremity 243.

622  Das schon um 900 v. Chr. im Nordsudan entstandene Reich von Meroe be-
zeichnete sich selbst als Kusch; auch die altägyptischen Quellen benutzten 
diesen Namen. Die Bezeichnung Äthiopien geht auf die klassischen Autoren 
zurück. Vgl. Wenig, Meroe 98.

623  Burkhardt, Ägypter und Meroiten 89-96. – Török, Between Two Worlds 758-
759. – Török, Geschichte Meroes 249-250. 283.

624  Rutherford, Island of Extremity 243-244.
625  Török, History of the Dodekaschoenus 82. L. Török unterscheidet dabei drei 

Phasen meroitischer Herrschaft über Dodekaschoinos im 3. Jh. n. Chr.: 1. bis 
230 n. Chr.: Aus dieser Periode stammt das erste meroitische Proskynema von 
Sesen (datiert 190-191 n. Chr.); 2. 240-250 n. Chr.: Bei den Besuchen der 
Mitglieder der Familie des Wayekiye handelt es sich eher um offizielle Besu-
che, obwohl sie auch Elemente von Ritualen und Religion beinhalten; 3. nach 
250 n. Chr., wenn die Familie des Wayekiye zwar weiterhin wichtig bleibt, die 
reale Macht jedoch die Römer wiedererlangen. Gleichermaßen unterscheidet 
L. Török auch die Pilgerfahrten zum Dodekaschoinos. Török, Geschichte Me-
roes 150. Gegen eine solche scharfe Trennung vgl. Burkhardt, Ägypter und 
Meroiten 86-89. – Vgl. auch Rutherford, Island of Extremity 244.

626  Foertmeyer, Tourism 214-215. 
627  Dijsktra, Philae 137.
628  Arnold, Tempel 84-85.
629  Török, Between Two Worlds 759.
630  Rutherford, Island of Extremity 244-246. – Török, Meroitic Chamber 315-316. 

Zur Palme vgl. Žabkar, Hieracocephlous Deity 148-149.
631  Rutherford, Island of Extremity 246-247.
632  Zum langen demotischen Proskynema Philae 416, die von Pasan, Sohn des 

Paese stammt, vgl. Pope, Demotic Proskynema.
633  Moje, Philensische Graffiti 140-141.
634  Rutherford, Island of Extremity 248-249. – Casteglione, Diocletianus 95-96.
635  Es handelte sich um Stämme, die laut Prokopios bis dahin in der Oase leb-

ten (möglicherweise mit der Oase al-Ḫāriğa gleichzusetzen) und das umlie-
gende Gebiet plünderten. Deshalb soll sie Diokletian 297 n. Chr. aufgefordert 
haben, am Nil südlich von Elephantine zu siedeln, wo sie als Puffer gegen die 
Blemmyer dienen sollten. Vgl. Werner, Nubien 32 und Anm. 84-85. – Török, 
Geschichte Meroes 285.

636  Prok. BP 1,19,34-52. Vgl. Dijsktra, Philae 139-141.
637  Rutherford, Island of Extremity 248-249.
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Wir schließen in diesem Punkt an die oben besprochene Pro-
blematik der Zerstörung der pa ga nen Tempel und die damit 
verbundene Glaubwürdigkeit der christlichen schriftlichen 
Quellen an 644. Denn wenn Prokopios schreibt, dass Narses 
den Isis-Tempel zerstören ließ, entspricht dies – wovon sich 
auch der heutige Besucher überzeugen kann – nicht der Tat-
sache: Der Tempel hat sich bis heute erhalten. In Wirklichkeit 
wurde der Pronaos des Tempels in eine Kirche umgewan-
delt. Kann Prokopios’ Text, in dem von einer Zerstörung des 
Tempelkomplexes und von einer Deportation der Kultbilder 
nach Kon stan  tinopel die Rede ist, als die offizielle Version 
betrachtet werden, beschränkte man sich vor Ort auf eine 
flüchtige Desakralisierung. Dabei spielten keinesfalls primär 
religionspolitische Motive die wichtigste Rolle, sondern es 
ist eher mit einer offensiven Politik Justinians in Verbindung 
zu bringen, die auf der einen Seite mit der Schwächung der 
Blemmyer und Noba-Stämme, auf der anderen Seite mit dem 
Aufstieg des Nubierreiches zusammenhängt 645. 

Der Pronaos vor dem Säulenvorhof des Isis-Tempels von 
Philae, d. h. das Herz der Anlage, wurde in eine christliche 
Kirche umgewandelt 646. Beachtenswert ist auch, dass diese 
Umwandlung unmittelbar nach dem Ende des pa ga nen Hei-
ligtums stattfand, denn gewöhnlich lagen dazwischen min-
destens einige Jahrzehnte, wenn nicht sogar Jahrhunderte. 
Auf der Tempelinsel wurden in der Folgezeit mehrere reprä-
sentative Kirchenbauten errichtet, wobei es sich teilweise um 
Einbauten in frühere Tempel handelte 647. Eine einzigartige ha-
giographische Quelle zur Christianisierung Philaes ist eine im 
Wesentlichen in einer Handschrift des 10. Jahrhunderts sowie 
in einigen Fragmenten des 6. bis 7. Jahrhunderts überlieferte 
Vita Aarons, der u. a. die Umwandlung des Isis-Tempels in 
eine Kirche beschreibt 648. 

Von der Umwandlung des Isis-Tempels in eine dem hl. 
Stephanos geweihte Kirche unter Bischof Theodoros 649 
berichten die Inschriften Nr. 200-204 aus der Vorhalle des 
Tempels, die um das Jahr 537 datiert werden 650. Wie der 
567 datierte Papyrus P.Cair.Masp. I 67004 belegt, wurde 
die Göttin Isis durch die Blemmyer weiter verehrt 651. Das 
Christentum lässt sich auf Philae jedoch noch vor der Um-
wandlung eines Teils des Isis-Tempels in eine christliche Kirche 
belegen. Der Leidener Papyrus Z erwähnt, dass schon im 4. 

Panion (410/420 bis um 474) erst 451 durch den Feldherrn 
Maximinus geschlossen. In diesem Friedensvertrag wurde 
den Blemmyern ein freier Zugang zum Isis-Tempel auf Philae 
gewährt. Sie erhielten auch die Erlaubnis, die Isis-Statue von 
Philae alljährlich auszuleihen:

»[...] [es] kam ein auf hundert Jahre befristeter Friedens-
vertrag zustande. [...] Der Zutritt zum Isistempel sollte den 
beiden besiegten Völkern nach altem Gebrauch auch weiter-
hin freistehen; die Ägypter hatten eine eigene Barke, auf der 
das Bild der Göttin befördert werden konnte. Die Barbaren 
bringen zu bestimmten Zeiten diese hölzerne Statue der Göt-
tin aus dem Tempel in ihr Land, befragen sie um Orakel und 
schaffen sie dann wieder auf die Nilinsel Philae 638«.

Das Isis-Heiligtum auf Philae konnte also auch im 5. Jahr-
hundert n. Chr. aus politischen Gründen weiterbestehen, da 
es das Ziel von Blemmyern und Nubiern war. Das Fortbeste-
hen der heidnischen Kulte wird in der Forschung als eine 
politische Notwendigkeit gegenüber den Blemmyern und 
Nubiern betrachtet 639. Philae war daneben im 5. Jahrhundert 
ein Verehrungsort der verbliebenen pa ga nen Eliten Ägyptens 
und Alexandrias. Der Historiker Olympiodoros von Theben be-
richtet detailliert von seinem Besuch in Philae und von seinen 
Begegnungen mit blemmyischen »Propheten« 640. Marinos 
von Neapolis bezeugt die anhaltende (griechische) Verehrung 
der Isis von Philae für das Jahr 486 im Nachruf auf seinen 
Lehrer Proklos 641.

Das letzte datierte demotische Graffito stammt vom 12. 
Dezember 452; es belegt die Reise eines von den Blemmyern 
zu den gemeinsamen Festen abgesandten Isis-Priesters 642. 
Das Ende der pa ga nen Pilgerfahrt nach Philae kam um 537, 
als Justinians General Narses den Isis-Tempel schloss und 
somit den Kult abschaffte:

»Bis auf meine Zeit befanden sich die genannten Tempel 
im Besitz dieser Barbaren, dann beschloss Kaiser Justinian, 
sie zu zerstören. Narses [...] ließ also auf Weisung des Kai-
sers die Heiligtümer niederreißen und nahm die Priester 
in Gewahrsam, während er die Götzenbilder nach Byzanz 
schickte 643«. 

638  Priskos 21 M (Doblhofer, Byzantinische Diplomaten 67). Der Bericht des Pris-
kos hat sich in der Exzerptensammlung des byzantinische Kaisers Kon stan tin 
Porphyrogennetos erhalten. Vgl. Doblhofer, Byzantinische Diplomaten 5-7. 
– Rutherford, Island of Extremity 234-235. 248. – Dijsktra, Philae 143-144. 

639  Wilcken, Heidnisches und Christliches 404. – Vinzent, Heidnisches Ägypten 
59-61 (im breiteren Rahmen des Verhältnisses zwischen Heidentum und 
Christentum in Ägypten im 5. Jh.). Ausführlich Dijsktra, Philae 153-173. Den 
Verlust des kultischen Spezialwissens bei den Priestern, von dem letztlich nur 
einzelne Phrasen aus alten religiösen Formen überlebten, verfolgt: Moje, Phi-
lensische Graffiti.

640  Olymp. 62a, 9-16. Zu Olympiodor und seinem in Fragmenten erhaltenen Werk 
vgl. Stickler, Olympiodor. – Blockley, Historians I 27-47. – Trombley, Hellenic 
Religion II 233-234.

641  Marin. v. Proc. 19. Vgl. Hahn, Zerstörung 209. – Trombley, Hellenic Religion II 
234.

642  Moje, Philensische Graffiti 122. – Wilcken, Heidnisches und Christliches 405-
406 (hier auch der Text der Inschrift).

643  Prok. BP I 19,34-52. Vgl. Rutherford, Island of Extremity 235.
644  Vgl. Kap. »Aufstellen von pa ganen Statuen in spät antiken Städten«.
645  Hahn, Zerstörung 205. – Werner, Nubien 50. – Dijsktra, Philae 306-315.
646  Beschreibung der Kirche, die von modernen Forschern nur ungenügend unter-

sucht wurde und jahrzehntelang unter den Wassern des Assuan-Staudamms 
lag (und bei der Versetzung der Tempelanlagen auf die Insel Agilkīya nicht mit 
versetzt wurde): Grossmann, Christliche Architektur 461-464.

647  Hahn, Zerstörung 212. – Dijsktra, Philae 317-324. – Grossmann, Christliche 
Architektur 464-465.

648  Ausführlich Dijkstra, Philae 225-264. – Dijkstra / van der Vliet, Earliest Manu-
script.

649  Zum Bischof Theodoros von Philae vgl. Werner, Nubien 50 Anm. 3. – Nautin, 
Conversion 8.

650  Werner, Nubien 50.
651  Dijkstra, Cult of Isis 142-148 (griechischer Text, Kommentar und Überset-

zung). 149-154 (historische Schlussfolgerungen). – Mulryan, Paganism 66-67.
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rigen Teilen der (heute überschwemmten) Insel Philae. Be-
sonderes Interesse unter diesen Inschriften erweckt im Bezug 
auf unsere Problematik eine Inschrift, die im südlichen Teil 
der Insel, auf der Innenseite der Westkolonnade, gefunden 
wurde. Ihrer Form nach steht sie völlig in der Tradition der 
pa ga nen Pilgerfahrten: 

 Tὸ προσκύνημα Κααλσιρις 658 Πατενουε † Παναχᾶτις ὁ πατὴρ 
Καλά<σι>ρις
 »Proskynema des Kalasiris Patenoue † Panachatis, Vater 
des Kalasiris» 659 

Der große Unterschied besteht jedoch darin, dass nach dem 
Namen Patenoue ein Kreuz hinzugefügt wurde. Deshalb ver-
mutet J. H. F. Dijsktra, dass die Inschrift vor das 6. Jahrhundert 
datiert, in eine Zeit, als die alten ägyptischen Kulte mit dem 
Christentum koexistierten 660. 

Die demotischen Pilgerinschriften am Dodekaschoinos be-
schränken sich nicht nur auf Philae, sondern befanden sich 
auch auf den Tempelmauern anderer Tempel: u. a. Elephan-
tine, Kalabscha. Der Chnum-Tempel auf der Insel Elephantine 
war in ptolemäischer und römischer Zeit ein bedeutendes re-
ligiöses Zentrum, obwohl er die Berühmtheit von Philae nicht 
erreichte. Die heutigen Überreste des Tempels (Fundament-
platte und Reste eines Tores) stammen aus der Zeit Nektane-
bos II. (359-341 v. Chr.). Unter Philippos III. Arrhidaios (323-
317 v. Chr.) wurde ein Pronaos angebaut, dem in römischer 
Zeit dann ein weiterer Säulenhof mit einem 48 m breiten 
Pylon vorgelegt wurde 661. Eine große Anzahl von griechischen 
und demotischen Graffiti, die auf den Blöcken des Tempels 
gefunden wurden, sind ein Beleg für die vielen Besucher, die 
den Tempel aufsuchten. Auch hier, wie es auf Philae der Fall 
war, stellen die sog. Proskynemata die Mehrheit der Graffiti. 
Insgesamt lässt sich feststellen, dass die hochrangigen Besu-
cher nur während der Ptolemäerzeit belegt sind, nicht in der 
Römerzeit. Möglicherweise hängt dies mit dem Ausbau des 
Isis-Tempels auf Philae unter Augustus zusammen 662. 

Erst in christlicher Zeit 663 lässt sich Elephantine wieder mit 
der Pilgerfahrt in Zusammenhang bringen. Im Koptischen 
Museum von Kairo befinden sich Abgussformen aus Terra-
kotta, die zur Herstellung von Lampen und Pilgerflaschen 
bestimmt waren und aus Elephantine stammen. Zwei dieser 
Abgussformen für die Herstellung von Lampen tragen den 
Namen des hl. Stephanos, diejenigen für die Pilgerflaschen 

und 5. Jahrhundert auf Philae christliche Kirchen bestanden 
haben 652. Bezüglich der Anfänge des Christentums ist ein 
(erst etwa auf das Jahr 1000 datierter) koptischer Text, eine 
Pergamenthandschrift über den im 4. Jahrhundert lebenden 
Mönch Paphnutios, von großer Bedeutung. Darin heißt es, ein 
alter Einsiedler, Apa Isaak, habe dem Paphnutios vom Priester 
Makedonios erzählt, dass er sich auf Philae an der Christiani-
sierung beteiligt habe, und zwar habe Makedonios den pa-
ga nen Altar des Tempels verbrannt. Er habe ferner dann den 
heiligen Falken, über dessen Verehrung wir eine 300 Jahre 
ältere Schilderung Strabons besitzen 653 und dessen Existenz 
auch hieroglypische Inschriften bestätigen 654, aus dem Käfig 
herausgenommen und ihm den Kopf abgeschnitten und auf 
den brennenden Altar geworfen 655. 

An der Wende des 6. und 7. Jahrhunderts etablierte sich 
auf Philae der Kult der Märtyrer, und die Insel wurde zu einem 
bedeutenden christlichen Pilgerzentrum. Aus Philae sind 32 
griechische Inschriften bekannt, die eine christliche Pilgerfahrt 
belegen. Sie beinhalten oft den Namen des Pilgers, nur selten 
wird jedoch die Ethnizität der Person erwähnt, sodass wir 
leider über die Herkunft der Pilger nicht informiert sind. Die 
Inschriften der christlichen Pilger sind undatiert, sodass sie 
möglicherweise teilweise aus der Zeit nach der arabischen 
Eroberung stammen 656.

Die christlichen Inschriften lassen sich in drei Untergrup-
pen nach ihrem Fundort auf der Insel unterteilen: Die erste 
Gruppe mit acht Inschriften wurde im Isis-Tempel noch vor 
seiner Umwidmung in eine dem hl. Stephanos geweihte 
Kirche angebracht. Die meisten dieser Inschriften befinden 
sich an der Südwand des Pronaos. Alle beginnen mit dem 
griechischen Wort ἐγώ (ich) – dann folgt der Name des Be-
suchers: z. B. ἐγώ Διόσκορος. Fünf von den insgesamt acht 
Inschriften tragen biblische Namen (u. a. Joseph,  Aaron, 
Simeon); einige Besucher fügen explizit hinzu, dass sie nu-
bischer Herkunft (Nοῦβα) seien. Manchmal ist das Kreuz 
Bestandteil der Inschrift. Weitere Inschriften können in die 
Zeit nach der Umwandlung des Tempels in eine Kirche da-
tiert werden 657.

Eine andere Gruppe von Inschriften stammt aus der sog. 
Ostkirche, die sich heute infolge des Baus des Assuan-Stau-
damms unter Wasser befindet, sodass wir diesbezüglich auf 
Notizen von L. Borchardt vom Ende des 19. Jahrhunderts 
angewiesen sind. Die restlichen Inschriften stammen aus üb-

652  Wilcken, Heidnisches und Christliches 398-402.
653  Strab. geogr. 17,1,49. 
654  Juncker, Heiliger Falke.
655  Spiegelberg, Falkenkultus.
656  Dijsktra, Philae 335.
657  Dijsktra, Philae 335-336. – Ausführlicher: Nautin, Conversion 29-33 (mit kon-

kreten Beispielen).
658  Soll Καλάσιρις gelesen werden.
659  Dijsktra, Philae 234.
660  Dijsktra, Philae 337.
661  Ricke, Tempel. – Arnold, Tempel 94-95. Dieser aus der Spätzeit stammende 

Tempel entstand an der Stelle eines in die Thutmosidenzeit datierten Tempels, 

von dem jedoch einige Blöcke erhalten sind. Vgl. van Siclen, Remarks. – Ge-
meinsam mit Chnum, dem Herrn des Fruchtbarkeit spendenden Hochwassers, 
wurden auf Elephantine auch die Göttinnen Satet und Anukis verehrt, die mit 
Chnum eine Göttertriade bildeten. Ihnen wurde kleinere Heiligtümer auf der 
Insel geweiht. 

662  Ausführlich zu den Inschriften auf Elephantine (mit konkreten Beispielen) vgl. 
Maehler, Elephantine.

663  In der Spät antike wurden im Hof des Chnum-Tempels von Elephantine eine 
kleine Kirche und Häuser verschiedener Haustypen gebaut. Grossmann, Kir-
che. – Zusammenfassend zur Kirche auch Grossmann, Christliche Architektur 
460-461.
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»Ich, Maximus, Decurio, habe (es) geschrieben.
Als ich gekommen war, den glückseligen Ort der Einsam-
keit zu schauen
und hinauf in die Luft den sehnsuchtsvollen Atem der 
Seele zu schicken,
da schwirrte mir meinem Leben Fremdes um die Sinne 
von überall her.
Da als kundig der Schlechtigkeit ich selbst mich nicht zu 
zeihen habe,
hieß eine mystische Arbeit mich da meine Natur beackern.
In meiner Weisheit habe ich da einen bunten Gesang 
zusammengefügt,
ward mir doch von den Göttern ein erhabener Gedanke 
voller Worte zuteil. 
Als den Göttern Wohlgefälliges die Muse offenkundig zu 
machen begann, 
habe ich auf dem Helikon als Blume von frischem Grün 
mein Festlied hingeschüttet.
Da nun reizte mich ein Winkel, mich vom Schlafe davon-
tragen zu lassen,
Ein wenig gewendet zu werden zu einem Traum, furcht-
erregend in der Vorstellung.
Der Schlaf aber nahm mich fort, auf die Schnelle, und 
brachte mich zu der lie[ben Er]de;
denn in den Fluten eines Flusses schien mir den Leib zu 
wa[sch]en
mit reichlichen Wassern aus dem süßen Nil, angenehm.
Ich vermeinte aber, dass die erhabene unter den Musen, 
Kalliopeia,
zugleich mit allen Nymphen, mittendrin, ein Festlied sang.
Da ich mich für einen kleinen Überrest von Griechenland 
hielt,
atmete ich den von meiner weisen Seele geschriebenen 
Gedanken aus.
Wie einer, der durch einen Stab im Takte seinen Körper 
schwingt,
rief ich die Harmonia als Gehilfin für das Lied herbei, es 
niederzuschreiben,
so dass ich Leuten, die anders denken, keinen offenkun-
digen Tadel übrig ließ.
Zu Beginn aber hieß mich ein Wort das weise Gedicht 
sprechen.

Inschriften, die das Heilige Kreuz, einen sel. Theodo[ 664 und 
hl. Onophrios erwähnen 665. In diesem Zusammenhang ist da-
rauf hinzuweisen, dass im 6. Jahrhundert Bischof Theodoros 
zwei christliche Kirchen auf Philae dem hl. Stephanos bzw. 
dem Heiligen Kreuz widmete. Rillen, die auf einigen Pilastern 
des Tempels von Philae gefunden wurden, waren vermutlich 
für den heiligen Staub gedacht, den die christlichen Pilger mit 
Wasser gemischt als Eulogie nach Hause bringen konnten 666. 
Die Werkstatt für die Herstellung der hierfür benötigten Am-
pullen wird auf Elephantine vermutet. Insgesamt deuten die 
erwähnten Funde darauf hin, dass die Region um Assuan im 
6. und 7. Jahrhundert eine bedeutende christliche Pilgerstätte 
war 667.

Eine besondere Stellung innerhalb der Pilgerreisen nach 
Ägypten haben die am Mandulis-Tempel von Kalabscha (etwa 
50 km südlich von Assuan) erhaltenen Graffiti. Ein früherer 
Bau aus ptolemäischer Zeit wurde in römischer Zeit durch ei-
nen Neubau ersetzt, der unter Augustus begonnen und unter 
Verspasian fertiggestellt wurde 668. Die Motivation zum Bau 
des Tempels und seine Unterstützung seitens der imperialen 
Macht war politischer Natur: Man wollte in dieser Grenzre-
gion einen gemeinsamen heiligen Ort des römischen Militärs 
und der in der Umgebung lebenden Nomaden entstehen 
lassen 669. In diesem Sinne ist auch die neuerschaffene Gott-
heit Mandulis zu verstehen, deren Hauptkultort der Kalab-
scha-Tempel war. Der Gott, aus griechisch-römischer Sicht 
mit dem alexandrinischen Gott Aion gleichgesetzt, von der 
einheimischen Bevölkerung als ein nomadischer Gott verehrt, 
sollte für beide Seiten attraktiv sein 670. 

Zahlreiche griechische (und einige wenige lateinische 
und demotische) Weihinschriften und Graffiti im Bereich 
des Pronaos und auf den Süd-, Ost- und Nordwänden des 
Säulenhofes belegen, dass der Tempel zwischen dem 1. und 
3. Jahrhundert n. Chr. von vielen Besuchern besichtigt wurde. 
Die Besucher waren fast ausnahmslos römische Soldaten, 
Angehörige der in der Umgebung stationierten römischen 
Militäreinheiten 671. Bei den meisten griechischen Inschriften 
handelt es sich um die in Ägypten häufigen Proskynemata 672. 
Uns interessieren hier insbesondere die Person des Paccius 
Maximus, der mit vier Lobpreisungen in Zusammenhang ge-
bracht wird 673, deren bekannteste die sog. Vision des Maxi-
mus ist:

664  P. Ballet und F. Mahmoud ziehen eine Rekonstruktion Theodoros vor (eher als 
Theodosios). Vgl. Ballet / Mahmoud, Moules 69.

665  Ballet / Mahmoud, Moules 62-64. 65 (Stephanos). 69-70 (Onophrios). – Dijsk-
tra, Philae 334.

666  Natin, Conversion 33.
667  MacCoull, Christianity 160-161.
668  Mairs, Kalabsha 281. Zum Mandulis-Tempel vgl. auch Siegler, Kalabsha. Ar-

nold, Tempel 86-88. – Der Ort Kalabscha (griech. Talmis) lag etwa 50 km südlich 
von Assuan. Infolge des Baus des Assuan-Staudamms wurde der Tempel in 
13 000 Blöcke zerlegt und auf der Insel Neu-Kalabscha unmittelbar südlich von 
Assuan wiederaufgebaut. Vgl. Stock / Siegler, Kalabsha. – Arnold, Tempel 88.

669  Frankfurter, Religion 108. – Mairs, Kalabsha 281-282.
670  Frankfurter, Religion 108-109. Allgemein zu Mandulis: Henfling, Mandulis. – 

Zur Verbindung des Gottes Mandulis mit den Blemmyern vgl. Žabkar, Apede-

mak 84 Anm. 65, der ihn in der ägyptischen Spätzeit als deren Hauptgottheit 
bezeichnet. Talmis war vermutlich das politische und religiöse Zentrum der 
Blemmyer. – Der Gott Mandulis wurde (neben Isis) auch auf der Insel Philae 
verehrt. Eine hier gefundene Inschrift weist auf seine Gleichsetzung mit Aion, 
der griechischen Personifizierung der Weltzeit und Ewigkeit. Vgl. Nock, Man-
dulis-Aion 366. – Frankfurter, Religion 108. 

671  Knuf, Poet und Pilger 274. – Mairs, Kalabsha 281. – Coleman / Elsner, Pilgri-
mage 24-25. 

672  Geraci, Proskynema 143-150.
673  Zwei Dichtungen, die sog. Vision des Maximus und das Gebet des Pakkios, 

tragen seine Signatur. Weitere zwei Gebete werden nur frei mit Maximus in 
Zusammenhang gebracht. Vgl. Jördens, Griechische Texte 302.
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vor, dass es sich um einen Ritus handelte, bei dem Maximus 
die inspirierende Kraft des Ortes nutzen und durch asketi-
sche Übungen seinen Gefühlszustand ändern konnte. Der 
Mandulis-Tempel von Kalabscha hätte somit als Heilstätte 
gedient, denen wir sowohl in Griechenland als auch im pto-
lemäisch-römischen Ägypten häufig begegnen 680. 

Auch das Gebet des Pakkios ist ein Akrostichon – die 
Anfangsbuchstaben der ersten sieben Zeilen verbergen das 
Gentiliz Paccios:

»Allezeit werde ich dich preisen, der Leto Spross, Pythios 
Apollon,
der Unsterblichen Vortänzer, glückseliger Paian mit der 
goldenen Leier!
Denn auch ich bin zu deinen Vorhöfen gekommen mit 
Flehen.
Herr, am Fortkommen im Heere lass mich teilhaben!
Denn wenn du es mir gewährst, werde auch ich (es) mit 
Trankspenden zurückerstatten,
wie sie einem großen Gott und der Königin Isis (gebühren) 
Dankopfer werde ich allezeit den beiden darbringen für 
das Fortkommen.
Wenn du suchst den Namen dessen, der da schrieb,
Zweimal zweihundert zähle, dann eins.
Die Verehrung dessen, der da schrieb, 
und dessen, der da las, (wird bezeugt) heute
beim Gott Mandulis 681«.

Wie lässt sich die Pilgerstätte von Kalabscha charakterisie-
ren? Lässt sie sich überhaupt als solche einstufen? 682 Die 
Proskynemata, die meistens von den in der Nähe lebenden 
Soldaten stammen, lassen sich nur begrenzt als Belege für 
eine Pilgerfahrt einführen 683. Die zwei angeführten Akro-
sticha des Paccius Maximus deuten jedoch darauf, dass der 
Mandulis-Tempel einerseits als eine Heilstätte gedient haben 
dürfte, denen wir in Ägypten öfters begegnen. Andererseits 
verweisen die mit Paccius Maximus verbundenen Inschriften 
mit ihrem hohen Stil auf die intellektuellen Pilgerfahrten. 
G. Tallet hält in einem neuerschienenen Artikel nicht Pac-
cius Maximus selbst für den eigentlichen Autor der Texte, 
sondern die Tempelpriester, die auch die Reisen zum Tempel 
organisiert und betreut hätten. Die Proskynemata hätten 
dann zum Zweck gedient, neue Klientel für die Orakelstätte 
anzulocken 684. 

Glänzend kam da Mandulis, der große, vom Olymp herab,
verzaubernd die barbarische Sprechweise von den Aithi-
open,
und drang darauf, eine süße Muse nach Art Griechenlands 
zu singen –
der da glänzende Wangen trägt und zur Rechten der Isis 
schreitet –,
der Römer Ruhm, über ihre Größe sich freuend,
Seherisches in pythischem Orakel verkündend, ganz wie 
ein Gott des Olymps.
Wie das Leben sich rühmt, das den Menschen von dir aus 
vorhergesehen ist,
wie Tag und Nacht dich fromm verehrt, die Jahreszeiten 
aber alle zugleich,
und dich nennen Breith und Mandulis, die blutsverwand-
ten,
ausgezeichnete Gestirne der Götter, die über den Himmel 
hin aufgehen.
Und dieses solle ich dir beim Weggehen niederschreiben, 
sagtest du mir,
und weise Buchstaben, für alle ohne Schmeicheln zu er-
blicken.
[..., wenn du den zwanzig (?)]
und zwei ersten Buchstaben traust (?) 674«.

Am Anfang des Akrostichon wird erwähnt, dass Paccius Maxi-
mus ein Soldat (ein Decurio) war 675. Er muss jedoch als Autor 
des Gedichts über eine respektable Bildung verfügt haben 676. 
Aus der Gleichsetzung ägyptischer bzw. nubischer Gotthei-
ten mit den griechischen Göttern schließt S. M. Burstein, 
dass Maximus nubischer Abstammung war und griechische 
Ausbildung erhalten hatte 677. A. D. Nock hielt Paccius Maxi-
mus für einen hochrangigen römischen Offizier, der die nahe 
gelegene Garnison von Talmis besuchte und der, ähnlich wie 
viele junge Griechen und Römer, von der ägyptischen Zivilisa-
tion und Weisheit begeistert war 678. Viel wahrscheinlicher ist 
jedoch, dass Maximus ein Grieche war. Mit überzeugenden 
Argumenten vermutet A. Jördens eine Herkunft aus Alexan-
dria, wobei auch auf die Bezüge zur zeitgenössischen alexan-
drinischen Literatur hinzuweisen ist 679.

Wie Maximus gleich zu Beginn seines Gedichts sagt, war 
er zu einem stillen Ort gegangen, um die Ruhe und Einsam-
keit des Tempels auf sich wirken zu lassen. H. Knuf schlägt 

674  Hymnen, Klagelieder und Gebete 305-306. – Vgl. auch die Übersetzung von 
H. Knauf (Knauf, Poet und Pilger 275-276). 

675  Aus einem Proskynema des Kalabscha-Tempels wissen wir, dass Paccius Maxi-
mus in der Legio III Cyrenaica diente. Vgl. Jördens, Griechische Texte 302-303.

676  Knuf, Poet und Pilger 277-278. In der Vision werden Reminiszenzen an po-
puläre literarische Vorbilder, insbesondere an die Werke des Kallimachos, 
verwendet. Im Gegensatz zu den übrigen Proskynemata, in denen er als Ora-
kel- und Sonnengott genannt wird, wird Mandulis hier mit dem griechischen 
Apollon assimiliert und als Gott der Poesie und Chorführer der Musen ange-
sprochen.

677  Burstein, Paccius Maximus 50.
678  Nock, Mandulis Aion 361-362. Vgl. Tallet, Mandulis 292.
679  Jördens, Griechische Texte 303-304. Bezüge zu Kallimachos: Knuf, Poet und 

Pilger. Aus dem Kontext geht hervor, dass Paccius Maximus im 1. Jh. n. Chr. 
lebte.

680  Knuf, Poet und Pilger 278-279. Zu den Heilkulten vgl. Kap. »Pilgerfahrten zu 
Heilkulten zwischen Heidentum und Christentum«.

681  Hymnen, Klagelieder und Gebete 307-308. Der schwierige griechische Text 
wird von den Forschern teilweise unterschiedlich gelesen und somit gedeu-
tet. Erste Ausgabe: Gautier, Cinq inscriptions. Neuere Vorschläge: Cazzaniga, 
Proskynema. – Merkelbach / Cazzaniga, Gott Mandulis.

682  H. Knuf bezeichnet schon im Titel Paccius Maximus als Pilger, ohne dies weiter 
zu begründen. Kalabscha entwickelte sich, so der Autor, zwischen dem 1. und 
3. Jh. n. Chr. »zu einer recht bedeutenden Pilgerstätte«. Vgl. Knuf, Poet und 
Pilger 274.

683  Für G. Tallot handelte es sich nicht um Pilgerfahrten im modernen Sinne, 
wobei die Autorin nicht ausgeführt, was damit gemeint ist. Tallot, Mandulis 
291.

684  Tallet, Mandulis 291. 309-310.
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Nikiupolis und ging durch den östlichsten Nilarm nach Pelu-
sium und dann entlang der Küste über Gaza und Askelon 
nach Antiochia 686. 

Poemenias, einer vornehmen Dame aus adeligen Kreisen, 
frommes Pilgerziel in Ägypten war, den Eremiten Johannes 
von Lykopolis 687 zu besuchen und mit seiner Hilfe geheilt zu 
werden. Auf den ersten Blick scheint also ihre Reise jenen 
Pilgerfahrten nach Ägypten zu ähneln, die viele Pilger un-
ternahmen (darunter Melania oder Porphyrios, der künftige 
Bischof von Gaza), um die dortigen Eremiten und Mönche 
aufzusuchen 688. Doch was wissen wir über ihre Ägyptenreise? 
Unsere wichtigste Quelle 689 ist die von Bischof Palladios von 
Helenopolis (um 364 bis um 430) verfasste Historia Lausiaca, in 
der er seine Begegnungen mit den frühen Einsiedlermönchen 
in Ägypten und Palästina schildert, darunter eine mit Johannes 
von Lykopolis. Hier hören wir auch von Poemenias Reise, die 
sie um 395 von der Thebais aus, begleitet von zahlreichen Die-
nern, auf dem Nil unternahm. Ausführlich wird dann von einer 
Begebenheit in Nikiupolis berichtet. Dort heißt es, Poemenias 
Ruderknechte seien mit einheimischen Bewohnern in einen 
Streit geraten, dabei sei einer ihrer Diener getötet und weitere 
verletzt worden, den Bischof Dionysios habe man in den Fluss 
geworfen, Poemenia selbst beschimpft 690.

Poemenias aristokratische Nilfahrt, bei der sie auch an-
deren ägyptischen Eremiten einen Besuch abstattete, unter-
schied sich deutlich von anderen frommen Pilgerreisen der 
frühen Christen. Sie stand in der langen Tradition der säkula-
ren Nilreisen, von denen die des Kaisers Hadrian (130 n. Chr.) 
am bekanntesten ist 691. Die Zugehörigkeit zu den am Land 
Ägypten interessierten Touristen bewies sie unter anderem 
durch ihren Wunsch, Alexandria zu erkunden 692.

Theophanes und Poemenia

Mit unseren Ausführungen über die ägyptische Pilgerfahrt 
kommen wir nun in die Spät antike, also in eine Zeit, als Ägyp-
ten zum Ziel vieler christlicher Pilger wurde, die insbesondere 
die in der Thebais lebenden Eremiten aufsuchen wollten. Sol-
che christlichen Reisen konnten durchaus auch an die älteren 
Ägyptenreisen anknüpfen (v. a. an Herodot und an die er-
wähnten intellektuellen pa ga nen Pilgerreisen, darunter die 
des Nikagoras). In diesem Zusammenhang seien hier zwei 
Reisen gegenübergestellt – eine pa ga ne und eine christliche: 
nämlich die des Theophanes und die der Poemenia.

Theophanes, ein Beamter aus dem Stab des praefec-
tus Aegypti, reiste um 320 n. Chr. in Regierungsgeschäften 
nach Antiochia. Über seine Reise informieren uns Papyri in 
Form von Briefen an Theophanes, die über das Itinerar und 
die Ausrüstung des Reisenden Auskunft geben 685. Aus den 
Papyri geht hervor, dass Theophanes von Mitte März bis An-
fang August auf Reisen war. Die Reise lässt sich anhand der 
in den Papyri enthaltenen Informationen in vier Abschnitte 
unterteilen: Im ersten Abschnitt (P.Ryl. 627) werden die Vor-
bereitungen für die Reise und ihr Anfang beschrieben, als 
Theophanes von Nikiupolis im Nildelta nach Antiochia auf-
bricht. Der zweite, sehr fragmentarisch erhaltene Abschnitt 
(P.Ryl. 639), behandelt die erste Phase des Aufenthalts in 
Antiochia. Der dritte Teil (P.Ryl. 629) macht uns ausführlich 
mit den Angelegenheiten des Theophanes in Antiochia be-
kannt. Der abschließende Abschnitt (P.Ryl. 630-637), der aus 
vielen Fragmenten zusammengestellt wurde, behandelt die 
letzten 15 Tage des Aufenthalts des Theophanes in Antiochia 
und seine Rückkehr nach Ägypten. Die Reise begann also in 

685  Rees, Theophanes 165. – Hunt, Holy Land 78.
686  Hunt, Holy Land 78. – Matthews, Theophanes 41. – Rees, Theophanes 169-

170. 
687  Lykopolis (heute Asyut) in Mittelägypten war in der frühchristlichen Zeit ein 

Bischofssitz. In seiner Umgebung befanden sich zahlreiche Klöster und Wohn-
stätten von Eremiten.

688  Guillamont, Dépaysement 37-38.

689  Weitere Informationen zu ihr schöpfen wir aus der Vita s. Iberi (§ 38). Vgl. 
Martindale, Prosopography II 894-895. – Devos, Servante de Dieu 197-200.

690  Pall. hist. Laus. 35. Vgl. Devos, Servante de Dieu 189-192. P. Devos führt 
anschließend eine weitere, koptische Version an (fol. 62 des Parisinus 129), 
in der u. a. ausdrücklich gesagt wird, Poemenia habe auf eine Genesung aus 
Johannes’ Händen gehofft. Hunt, Holy Land 76-78. 

691  Hunt, Holy Land 78. – Hadrians Nilreise: Birley, Hadrian 87-94.
692  Pall. hist. Laus. 35. – Hunt, Holy Land 77.
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gewordenen (Früchte) deiner Arbeit sollst du begehen, derer, 
die du ausgesät hast auf deinem Acker, und ein Schlussfest 
am Ausgang des Jahres, wenn du deinen Arbeitsertrag von 
deinem Acker einsammelst. Zu den drei festen Zeiten im 
Jahre soll alles Männliche bei dir vor dem Herrn, deinem Gott, 
erscheinen« 693. 

Dabei sollen die Pilger nicht mit leeren Händen vor das An-
gesicht Gottes treten. 

Diese drei jährlichen Pilgerfeste gehören zum ersten Sta-
dium des israelitischen Festkalenders, das zur fest geprägten 
Tradition wurde 694.

Zeit des Ersten Tempels (966/950-586 v. Chr.)

Wann die ersten jüdischen Pilgerfahrten stattfanden, wird in 
der Forschung unterschiedlich diskutiert, wobei die Ansichten 
nach dem variieren, was unter einer Pilgerfahrt verstanden 
wird. Nach A. A. Burke gab es die rituelle Pilgerfahrt der 
israelischen Stämme nach Jerusalem schon während der Ei-
senzeit 695. Jerusalem war wahrscheinlich schon früher ein Ziel 
der Pilger. Es weisen darauf Funde von Pilgerflaschen hin, die 
unter den mehr als 2000 Objekten waren, die in zwei runden 
Felskammern (sog. Jebusitergräber) im Bereich der Kustodie 
der Franziskaner Dominus Flevit auf dem Ölberg gefunden 
wurden. Die Objekte stammen aus der Zeit ca. 1600-1200 
v. Chr. (spätere Phase der Mittelbronzezeit bis Spätbronzezeit 
II) und könnten als Indiz dafür gelten, dass der Ölberg die 
uralte kanaanäische Kulthöhe Jerusalems war. Viele Stücke 
wurden aus Zypern, den ägäischen Inseln und Ägypten im-
portiert, was auf enge Handelsbeziehungen mit diesen Regi-
onen hinweist 696. 

Diesbezüglich wird insbesondere von israelischen For-
schern hervorgehoben, dass die Pilgerfahrt viel enger mit 
dem Alten Israel als mit anderen Regionen des Nahen Ostens 
verbunden ist. Dies wird durch tiefe Religiosität, Verbunden-
heit mit dem jüdischen Volk, geographische Spezifität und 
politische Dimension (insbesondere durch die Unterstützung 

Wie in anderen Kulturen lassen sich auch in der jüdischen 
Kultur der Antike unterschiedliche Typen von Pilgerreisen 
beobachten. Einen tiefen Einschnitt stellt hier insbesondere 
die Zerstörung des Zweiten Tempels dar. Der bedeutendste 
Typ der jüdischen Pilgerfahrt ist zweifelsfrei der einer Fahrt 
nach Jerusalem, die mit Opferhandlungen im Jerusalemer 
Tempel verbunden war. Die Pilgerfahrt nach Jerusalem stand 
am Ende einer langen Entwicklung, bei der die Zentralität des 
Jerusalemer Tempels immer mehr in den Vordergrund rückte. 
Durch seine Zerstörung kam sie beinahe zum Stillstand und 
wurde durch andere Formen jüdischer Pilgerfahrt ersetzt, 
u. a. durch Pilgerfahrten zu Rabbinern. Die Pilgerfahrt zu den 
Resten des zerstörten Tempels bzw. an die Klagemauer wurde 
zum bedeutenden Bestandteil der kollektiven Erinnerung des 
jüdischen Volkes. Sie spielte zweifellos eine entscheidende 
Rolle bei der Entstehung der christlichen Pilgerfahrt nach 
Jerusalem. Mit allen diesen Aspekten werden wir uns im 
Folgenden detailliert befassen.

Jüdische Pilgerfahrt nach Jerusalem bis zur 
Zerstörung des Zweiten Tempels (70 n. Chr.)

Im Alten Testament findet sich mehrmals (u. a. Ex 23,14 und 
34,23; Dtn 16,16) die Vorschrift, dreimal im Jahr ein Fest 
abzuhalten: Pessach – das Fest der ungesäuerten Brote, das 
Wochenfest (Fest des Ährenschneidens) und das Laubhütten-
fest (Fest des Einsammelns). Schon in den Namen (zumindest 
der zwei letztgenannten Feste) ist ihr Zusammenhang mit 
der Ernte erkennbar. Alle männlichen Angehörigen waren 
dazu verpflichtet, dreimal im Jahr zu den genannten Festen 
das Heiligtum aufzusuchen. Im Buch Exodus lesen wir über 
das Pessach- (bzw. Mazzen-), Wochen- und Laubhüttenfest: 

»Drei feste Zeiten im Jahr sollt ihr für mich als Feste be-
gehen. Das Fest der ungesäuerten Brote haltet ein, es zu 
begehen. Sieben Tage sollt ihr Ungesäuertes essen, wie ich 
dir geboten habe, zur festen Zeit des Monats des Neuen (Ge-
treides). In ihm nämlich bist du aus Ägypten ausgezogen. Du 
sollst nicht leer vor mir erscheinen. Und ein Erntefest der erst-

693  Ex 23,14-17. – Vgl. auch Ex 34,23-25; Dtn 16,16. Zu den Pilgerfesten vgl. 
Tabory, Jewish Festivals 564-566. – Smith, Pilgrimage Pattern 61-73.

694  Rendtorff, Festkalender 185-202.
695  Burke, Archaeology of Ritual. 

696  Saller, Dominus Flevit II. – Keel, Geschichte Jerusalems (1) 91-92. – Küchler, 
Jerusalem 562-564. – Ist der Fund für Jerusalem einzigartig, so sollte jedoch 
hinzugefügt werden, dass ähnliches Material auch in Jericho, Tell Beit Mirsim, 
Lahisch, Megiddo und Hazor gefunden wurde. Vgl. Mare, Archaeology 55. 

Jüdische Pilgerfahrt
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jüdische Pilgerfahrt 704. Die biblischen Stellen beziehen sich 
jedoch in dieser Zeit nicht auf Jerusalem und den Tempel, 
sodass eine reguläre Pilgerfahrt zum Jerusalemer Tempel nicht 
nachgewiesen werden kann. 

Nach dem Tod Salomos um 927 v. Chr. fiel das Reich 
auseinander (Abb. 6): Sein Sohn Rehabeam folgte ihm als 
Herrscher von Juda mit der Hauptstadt Jerusalem, während 
Jerobeam  I. (926-907 v. Chr.) das Nordreich Israel regierte. 
Seine Hauptstadt war Sichem, dann Pnuel und Tirza 705. Mit 
der Teilung des Königreiches Israel hängt auch die Weigerung 
vieler israelischer Stämme zusammen, die zentrale Bedeu-
tung Jerusalems und des dortigen Tempels anzuerkennen. 
Jerobeam  I. wird in 1  Kön unterstellt, er habe verhindern 
wollen, dass »dieses Volk hinaufzieht, um im Haus JHWHs in 
Jerusalem Schlachtopfer zu veranstalten« 706. 

Jerobeam errichtete (bzw. er erneuerte wohl eher nur) den 
Kult an älteren Kultstätten von Dan im Norden und in Bethel 
im Süden seines Königreiches 707, um damit ein Gegengewicht 
zum Jerusalemer Tempel zu schaffen. An der Stelle des heu-
tigen Tel Dan (in der Hule-Ebene im äußersten Norden des 
heutigen Israel) stand ursprünglich die kanaanäische Stadt 
Lais (Lajisch), die vom jüdischen Stamm Dan erobert wurde, 
nach dem sie ihren Namen bekam. Die Kultstätte wurde bis 
in die hellenistische Periode genutzt. Archäologisch konnte 
nachgewiesen werden, dass hier im 8. Jahrhundert v. Chr. 
eine Plattform entstand. Es ist jedoch umstritten, ob diese 
Plattform ursprünglich unbebaut war und kultischen Zwecken 
diente oder ob sie den Unterbau für einen Palast darstellte. 
Es wurde ebenfalls ein kleiner Hörneraltar mit Brandspuren 
und ein relativ großes steinernes Altarhorn gefunden, dessen 
Interpretation jedoch nicht eindeutig ist, wohl aber mit der 
Plattform in einem baulichen Zusammenhang stand 708. Wie 
das erste Buch der Könige erzählt, ließ Jerobeam  I. in Dan 
ein goldenes Kalb aufstellen und stellte entgegen Gottes 
Ordnung, nach der nur Leviten zum Priesterdienst zugelassen 

der Könige in Jerusalem) erklärt 697. Dieser Standpunkt ist 
meines Erachtens nicht richtig. Erstens projiziert er die spätere 
Bedeutung der jüdischen Pilgerfahrt vom Ende der Periode 
des Zweiten Tempels in frühere Zeiten, in denen wir nur we-
nige Belege für eine Pilgerfahrt haben. Zweitens zeigen wir 
an anderer Stelle der vorliegenden Monographie, dass die 
Pilgerfahrt im alten Nahen Osten ein verbreitetes Phänomen 
darstellte 698.

Es gibt im Alten Testament unzählige Verweise auf eine 
Reise, bei der der Mensch das Profane verlässt und das Hei-
lige, ein Heiligtum besucht und die wir deshalb als eine Pilger-
fahrt einstufen können 699. In konkreten Fällen ist es jedoch 
schwierig zu entscheiden, ob es sich um eschatolo gische 
Motive handelt oder um Verweis auf eine reale Pilgerfahrt. 

Silo (heute Chirbet Selun im Westjordanland, 16 km nörd-
lich von Bethel) war in den ersten Jahrzehnten nach der 
Landnahme Kanaans ein bedeutendes religiöses Zentrum 
der Israeliten. M. Noth hielt es für das Zentralheiligtum einer 
altisraelischen Amphyktionie der zwölf Stämme Israels, wo 
das erste zentrale Heiligtum der israelischen Stämme lag, 
die Stiftshütte (Mischkan) mit der Bundeslade 700. Hier sollen 
sich die Anhänger der sieben Stämme der Israeliten versam-
melt haben, um von Josua nach der Landnahme Kanaans 
die jeweiligen Stammesgebiete zu erhalten (Jos 18,1) 701. Als 
Wallfahrtsort wird Silo in 1 Sam 1,3 bezeichnet: Elkana, der 
zukünftige Vater des Propheten Samuel, soll von seiner Stadt 
Ramathaim-Zophim eine jährliche Wallfahrt nach Silo unter-
nommen haben, wo sich vermutlich ein kleines Heiligtum be-
fand 702. Aus der Erwähnung einer jährlichen Wallfahrt kann 
man schließen, dass eine dreimalige Wallfahrt im Jahr noch 
nicht bekannt war 703.

Die jüdische Pilgerfahrt scheint in der Epoche des Ersten 
Tempels zunächst im Leben des Volkes und des Tempels eine 
eher wenig bedeutende Rolle gespielt zu haben. Aus der 
Königszeit verfügen wir nur über vereinzelte Belege für eine 

697  M. S. Smith, Pilgrimage Pattern 52. – Safrai, Religion 808-814. Die Frage be-
handelt A. L. Merrill (Pilgrimage 46. 60-61), der auf der einen Seite bei der Be-
deutung der Pilgerfahrt für das jüdische Volk auf die Bezeichnung »Pilger volk« 
hinweist, auf der anderen Seite die gegenteilige Ansicht erwähnt, wonach die 
Pilgerfahrt auf den ersten Blick im alten Israel keine große Rolle gespielt habe. 
– Ähnlich will M. Goodman die Besonderheit der jüdischen Pilgerfahrt gegen-
über der pa ganen im Römischen Reich hervorheben. Das jüdische Pilgerwesen 
am Ende der Periode des Zweiten Tempels habe seiner Ansicht nach einen 
internationalen Charakter gehabt, die Juden seien aus vielen umliegenden 
Städten nach Jerusalem gekommen. Die antiken pa ganen Heiligtümer (als 
Beispiele nennt er das Asklepios-Heiligtum in Pergamon und das Heiligtum 
der Artemis in Perge) hätten sich, obwohl sie auch regelmäßig viele Pilger 
angelockt hätten, von der jüdischen Pilgerfahrt dadurch unterschieden, dass 
die Pilger zu diesen Festen meistens aus der unmittelbaren Umgebung kamen. 
Nur ausnahmsweise hätten pa gane Pilger eine längere Reise unternommen. 
Vgl. Goodman, Pilgrimage Economy 70-71. Diese Charakteristik der antiken 
Pilgerfahrt stimmt zwar, es muss jedoch betont werden, dass auch die Mehr-
heit der Jerusalemer Pilger aus Palästina kam und nur ganz wenige aus der 
Diaspora (vgl. Kap. »Der Anteil der Diaspora-Juden an der Pilgerfahrt nach 
Jerusalem«). Diesbezüglich lassen sich also keine Unterschiede zwischen der 
jüdischen und pa ganen Pilgerfahrt feststellen.

698  Vgl. Kap. »Pilgerwesen im Alten Orient: Mari und Phönizien«. So ist auch die 
Ansicht von M. S. Smith abzulehnen, wonach die Pilgerzentren wie die Hei-
ligtümer Nippur, Tuttul und Harran nur Ausnahmen waren. Vgl. M. S. Smith, 
Pilgrimage Pattern 52-53. 

699  M. S. Smith, Pilgrimage Pattern 56. Einführend zur Pilgerfahrt im Alten Testa-
ment: A. L. Merrill, Pilgrimage.

700  M. Noth, System. – Die Amphiktionie-Hypothese, die heute als weitgehend 
widerlegt gilt, zog außerbiblische Parallelen aus dem antiken Griechenland 
und Italien heran. Vgl. Smend, Zur Frage der Amphiktionie 1971. – Finkel-
stein / Bunimovitz / Lederman, Shiloh 385-387. – Donner, Geschichte des Vol-
kes Israel I 169-170.

701  Josua bedachte bei der Versammlung in Silo mit Land nur sieben Stämme der 
Israeliten (Benjamin, Simeon, Sebulon, Issachar, Ascher, Dan). Die restlichen 
Stämme hatten bei dieser Zuteilung bereits ihr festes Gebiet.

702  Vgl. Liwak, Wallfahrtstraditionen 245. A. R. Davis unterscheidet drei unter-
schiedliche Pilgerfahrten nach Silo: 1. Pilgerfahrt, die Elkana alljährlich mit sei-
nen beiden Frauen und ihren Kindern unternahm (1 Sam 1-19); 2. Pilgerfahrt, 
die Elkana ohne Hanna unternahm, die ihm kurz zuvor Samuel gebar (1 Sam 
20-23); 3. Die dritte Pilgerfahrt unternahm Elkana mit dem jungen Samuel 
(1 Sam 24-28). Vgl. A. R. Davis, Tel Dan 103 Anm. 87.

703  Kutsch, Erwägungen zur Geschichte 32.
704  Safrai, Wallfahrt 7-8. – Dyma, Wallfahrt 1: »Für die Königszeit gibt es keine 

Hinweise dafür, dass die Wallfahrt nach Jerusalem eine nennenswerte Rolle 
gespielt hat«. 

705  1 Kön 12,25; 14,17. Vgl. Segert, Dějiny Židů 96-98. – B. Schmitz, Geschichte 
Israels 81-82.

706  1 Kön 12,27.
707  1 Kön 12,29. 
708  Zwickel, Tempelkult 254-256. – Davis, Tel Dan 67-107. Ergebnisse der archäo-

logischen Grabungen: Biran, Dan. Vgl. Am 4,4; 5,5.
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handelt, ist fraglich, da es dafür außer den angeblichen Blut-
spuren und zahlreichen Kochtopfscherben, die jedoch auch 
für einen Privatbau typisch sind, keine Indizien gibt. Diese 
Kulthöhe kann jedenfalls nicht mit dem in den Quellen be-
schriebenen Tempel von Bethel identifiziert werden 712. 

Jerobeam  I. erhob vermutlich die Tempel von Dan und 
Bethel mit ihren traditionellen Kultbildern zu königlichen 
Heiligtümern. Diese Orte markierten die Grenzen des neu 
etablierten Staates; der Staatskult wurde somit in Grenzor-
ten eingerichtet. Im Falle von Bethel dürfte die Abgrenzung 
vom nicht weit entfernten Jerusalem eine Rolle gespielt ha-
ben 713.

Albrecht Alt glaubte in dem in Gen 35 beschriebenen 
Zug Jakobs von Sichem nach Bethel eine Wallfahrt erkennen 
zu können: Jakob sollte nach Bethel hinaufgehen und dort 
Gott einen Altar errichten. Alt nahm ferner an, dass die im 

waren, jeden zum Priester an, der es wollte 709. Die Gründe 
der scharfen biblischen Kritik an einer Pilgerfahrt nach Dan 
und einer Teilnahme an dortigen Feierlichkeiten sind eher in 
der Rolle des Ortes als Gegengewicht zu Jerusalem zu suchen, 
denn die örtliche Kultpraxis scheint derjenigen von Jerusalem 
ähnlich gewesen zu sein 710.

Das überregionale Heiligtum von Bethel (Bet-El), nahe dem 
Dorf Beitin, 17 km nördlich von Jerusalem im Westjordanland 
gelegen, wurde unter Jerobeam I. mehr als zuvor von Pilgern 
besucht; der Zustrom führte zu wirtschaftlichem Aufschwung 
und Prosperität 711. Die Grabungen in Bethel waren bis jetzt 
auf relativ kleine Areale beschränkt und konnten nur wenig 
zur Struktur und Bestimmung des Ortes beitragen. Die auf 
dem Felsen gefundenen dunklen Flecken wurden als Blutspu-
ren gedeutet und die Anlage daraufhin von den Ausgräbern 
als eine Kulthöhe interpretiert. Ob es sich um einen Kultbau 

709  1 Kön 13. Vgl. Debus, Sünde Jerobeams. 
710  Orlin, Religions (Tel Dan).
711  Koenen, Bethel 45-47. 

712  Zwickel, Tempelkult 19-20. – Koenen, Bethel 28-36.
713  Koenen, Bethel 42-44.

Abb. 6 Das in Nord- und Südreich geteilte 
Palästina mit den Pilgerorten Silo, Sichem und 
Dan. – (Karte M. Ober, RGZM).
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wo sich internationale Händler und regionale Pilger trafen 
und sich dabei göttlichen Segen und Schutz beim Handel er-
hofften 721. W. Zwickel betrachtet den Ort demgegenüber als 
eine Handelsstation israelitischer Händler aus dem Nordreich 
auf dem Weg zum Golf von Aqaba nach Elat, das ebenfalls 
im 8. Jahrhundert v. Chr. errichtet wurde; möglich ist in seiner 
Deutung, dass der Ort entlang eines Ablegers der Weihrauch-
straße lag 722. 

Folgende Zitate aus den Büchern des Alten Testaments 
verweisen auf eine Pilgerfahrt nach Jerusalem in der Zeit des 
Ersten Tempels, dem immer mehr eine Zentralrolle zukam. 
Wie jedoch erwähnt, lässt sich kaum entscheiden, ob es sich 
nur um eschatologische Motive handelt oder ob sie als reale 
Pilgerfahrten betrachtet werden sollen 723. Verse des Psalmis-
ten beziehen sich auf die Tradition einer Pilgerfahrt aus dem 
Norden des Landes Israel nach Jerusalem:

»Selig der Mann, dessen Beistand von dir kommt, Herr;
Aufstiege 724 hat er sich in seinem Herzen vorgenommen
Im Tal des Weinens zu dem Ort hin, den er bestimmt hat;
Auch Segnungen wird ja der Gesetzgeber geben. 
Sie werden wandeln von Kraft zu Kraft,
der Gott der Götter wird erscheinen in Sion 725«.

Die Fröhlichkeit bei den Prozessionen wird im Buch Jesaja 
beschrieben:

»Dann singt ihr Lieder wie in der Nacht, in der man sich 
heiligt für das Fest. Ihr freut euch von Herzen wie die Pilger 
 ,die unter dem Klang ihrer Flöten zum Berg des Herrn ,(הולך)
zu Israels Felsen, hinaufziehen 726«.

Mit Begeisterung spricht Jeremias über die künftige große 
Bedeutung der Pilgerfahrt:

»Und sie werden kommen und sich freuen auf dem Berg 
Sion. Und sie werden zu den Gütern des Herrn, zum Land 
von Korn und Wein und Früchten und Großvieh und Schafen 
kommen, und ihre Seele wird wie ein fruchttragender Baum 
sein, und sie werden nicht länger Hunger leiden. Dann wer-
den die Jungfrauen jubeln in der Versammlung der Jünglinge, 
und die Alten werden jubeln, und ich werde ihre Trauer in Ju-
bel wenden und ich werde sie fröhlich machen. Ich werde die 
Seele der Priester, der Söhne Levis, weit machen und tränken, 
und mein Volk wird von meinen Gütern angefüllt werden 727«.

Rahmen der Jakobsagen gefeierten Feste an beiden Orten ge-
feiert worden seien, wobei die Teilnehmer eine gemeinsame 
Wallfahrt von Bethel unternahmen, die möglicherweise nach 
Gilgal und sogar Beerseba fortgesetzt wurde 714.

Eine Notiz bei Hosea scheint darauf hinzuweisen, dass sich 
das Zentralheiligtum der Ephraimiter in Sichem (heute Tell Ba-
lata im Zentrum der modernen Stadt Nablus im Westjordan-
land) befand 715. Darauf würde auch die politische Bedeutung 
von Sichem hinweisen, war doch die Stadt zeitweise unter 
Jerobeam I. (926-907 v. Chr.) das politische Zentrum seines 
Königreiches 716. 

Jüdische Pilgerfahrt aus der Zeit der Königreiche Juda und 
Israel könnte auch ein anderer archäologischer Fund belegen. 
In Kuntillet ʿAğrūd im Nordsinai an der Handelsstraße Ka-
desh – Elat wurde ein um 800 v. Chr. datierter Gebäudekom-
plex entdeckt 717. An den Innenwänden des Hauptgebäudes 
gab es Bänke und Depositräume. Die Malereien auf zwei 
Vorratskrügen weisen eine Symbolik auf, die auf Schutz bei 
Schwangerschaft und Geburt hindeutet; die Inschriften nen-
nen JHWH von Samaria und JHWH von Teman zusammen mit 
der Göttin Aschera als Segensmittler. Auf dem Verputz der 
Wände des Gebäudes wurde in phönizischer Schrift Segen 
erbeten, und neben JHWH und Aschera werden hier auch 
Ba’al und El genannt 718. Unter den Funden ist insbesondere 
auf beschriftete Steinschalen hinzuweisen, die wahrscheinlich 
als Votivgaben zu deuten sind. Eine dieser Steininschriften 
lautet: »Zugunsten von ʿAbdīyau, dem Sohn des ʿAdnā. Ge-
segnet sei er vor JHWH 719«. 

Wozu das an der südlichen Grenze des Landes Israel 
(50 km von Kadesch-Barnea) gelegene Heiligtum bestimmt 
war, wird unter Wissenschaftlern kontrovers diskutiert. Sein 
Ausgräber Z. Meshel vermutete darin ein religiöses Zentrum, 
in dem die Besucher ihre Gottheiten auf der Reise auf den 
Sinai und zum Berg Horeb verehren konnten 720. R. Liwak 
verglich die Anlage von Kuntillet ʿ Ağrūd mit den Heiligtümern 
von Karawanenstationen im hellenisierten Osten. Diese Hei-
ligtümer wurden sowohl von lokalen als auch ausländischen 
Besuchern aufgesucht. Unter den Besuchern waren nicht nur 
Händler, sondern auch Pilger, die dort zu Familienfeiern zu-
sammenkamen, Heilung und Schutz suchten und um Regen 
und Fruchtbarkeit beteten. So sieht R. Liwak im Anschluss an 
Z. Meshel auch in der Anlage von Kuntillet ʿAğrūd einen Ort, 

714  Gen 35; Am 4,4. Vgl. Alt, Wallfahrt. Rad, Genesis 273-275. – Gomes, Bethel 
86-92. 148.

715  Hos 6,9-10. Vgl. Hjelm, Jerusalem’s Rise 207-209. – Mikolášek, Silo et Salem 
79-80. – Die Existenz des Heiligtums in Sichem wurde jedoch archäologisch 
nicht nachgewiesen. Zwickel, Tempelkult 20-21. Zum sog. Migdal-Tempel, der 
wohl schon um 1550 v. Chr. aufgegeben wurde, vgl. Zwickel, Tempelkult 46-
55.

716  Segert, Dějiny Židů 97-98.
717  Den 14C-Daten zufolge wurde der Ort zwischen 820 und 795 v. Chr. gebaut 

und wurde nach 745 v. Chr. verlassen. Vgl. Meshel, Kuntillet ʿAjrud 61. Zuvor 
waren die Forscher der Ansicht, dass der Ort eine kürzere Zeit bestand (W. 
Zwickel: etwa 800-775 v. Chr.). Vgl. Zwickel, Kuntillet ʿAğrūd 139.

718  Liwak, Wallfahrtstraditionen 246. Keel / Uehlinger, Göttinnen 237-282. 
719  Renz / Röllig, Handbuch 56. – Liwak, Wallfahrtstraditionen 248.
720  Meshel, Kuntillet ʿAjrud 68. Vgl. Vos, Heiliges Land 14 Anm. 7. 

721  Liwak, Wallfahrtstraditionen 248. 
722  Zwickel, Kuntillet ʿAğrūd. Auf das Nordreich deutet die aufgefundene Keramik 

hin, die Parallelen zur im Nordreich typischen Keramik aufweist.
723  M. S. Smith, Pilgrimage Pattern 56-60. 
724  Der Masoretentext (M) hat hier für ἀνάβασις den problematischen Begriff 

 Aufstiege, Hinaufzüge«, der manchmal auch als »Wallfahrt« übersetzt« ,מעלות
wird. Vgl. Gesenius, Handwörterbuch sub loco.

725  Ps 83,6-8 (LXX).
726  So M Jes 30,29 EU. הולך (hôlēk) ist hier Part. Akt. Sg: »der Schreitende«. Bei 

der recht freien griechischen Übersetzung der LXX liest man weniger Freude 
als Vorwurf: »Müsst ihr euch etwa ständig freuen und ständig in mein Heilig-
tum hineingehen, wie wenn man ein Fest feiert, und wie wenn man sich freut, 
mit einer Flöte auf den Berg des Herrn zum Gott Israels einzuziehen?«

727  Jer 38 [31 M],12-14. 
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und er wird das Haus des Herrn bauen«. [...] Und die fern 
von ihnen (sind), werden kommen und am Hause des Herrn 
bauen. Und ihr werdet erkennen, dass der Herr, der Allherr-
scher, mich zu euch gesandt hat 735‹«.

»Dies sagt der Herr, der Allherrscher: ›Das Fasten des 
vierten, das Fasten des fünften, und das Fasten des siebten 
und das Fasten des zehnten Monats werden für das Haus 
Juda zur Freude und Fröhlichkeit und zu schönen Festen 
sein und ihr werdet euch freuen. Und liebt die Wahrheit und 
den Frieden!‹ Das sagt der Herr, der Allherrscher: ›Überdies 
werden zahlreiche Völker kommen und Bewohner zahlreicher 
Städte. Und die Bewohner von fünf Städten werden zu einer 
Stadt zusammenkommen (und) sagen: »Lasst uns hinziehen, 
um das Angesicht des Herrn zu bitten und das Angesicht des 
Herrn, des Allherrschers, zu suchen. Auch ich will gehen!«‹ 
Und zahlreiche Völker und zahlreiche Nationen werden kom-
men, um das Angesicht des Herrn, des Allherrschers, in Jeru-
salem zu suchen und um das Angesicht des Herrn zu bitten. 
Dies sagt der Herr, der Allherrscher: ›In jenen Tagen, wenn 
zehn Männer aus allen Sprachen der Nationen anfassen, und 
zwar die Quaste eines judäischen Mannes anfassen, sagen 
sie: »Wir werden mit dir gehen, denn wir haben gehört, dass 
Gott mit euch ist«‹« 736.

Eine künftige und / oder eschatologische Pilgerfahrt wird auch 
in weiteren Prophetenbüchern prophezeit, in Haggai und 
Jesaja. Auch diese Texte, wie diejenigen von Sacharja, erwar-
ten eine Teilnahme von Ausländern an den Pilgerfahrten nach 
Jerusalem. Im Unterschied zu Sacharja beziehen sie sich auf 
die Pilgerfahrt aus Palästina, nicht aus der Diaspora:

»Denn dies sagt der Herr, (der) Allherrscher: ›Noch ein 
einziges Mal werde ich den Himmel und die Erde und das 
Meer und das trockene (Land) erschüttern. Und ich werde 
alle Nationen erzittern lassen, und das Erlesene aller Nationen 
wird kommen, und ich werde dieses Haus mit Herrlichkeit 
füllen‹, sagt der Herr, (der) Allherrscher. ›Mein Geist ist das 
(geprägte) Silber und mein ist das Gold‹, sagt der Herr, (der) 
Allherrscher 737«. 

»Und den Fremdstämmigen, die sich an den Herrn ange-
schlossen haben, ihm zu dienen und den Namen des Herrn 
zu lieben, sodass sie ihm Diener und Dienerinnen sind, und 
alle die, die meine Sabbate halten, (sie) nicht zu entweihen, 
und an meinem Bund festhalten, die werde ich zu meinem 
heiligen Berg führen und werde sie erfreuen im Haus meiner 
Anbetung; ihre Brandopfer und ihre Schlachtopfer wer-
den willkommen sein auf meinem Altar; denn mein Haus 

Mit der Zerstörung des Ersten Tempels verlor Juda sein kulti-
sches Zentrum. Das zerstört liegende Jerusalem rückte jedoch 
literarisch in das Zentrum der im Exil aufblühenden Literatur, 
in der der Stadt eine zentrale Kultfunktion zukam 728. Auch 
während der Exilzeit kamen Pilger zu den Ruinen des zer-
störten Ersten Tempels und brachten dort Opfergaben und 
Weihrauch dar, wie die Verse Jeremias belegen: 

»Und es geschah am zweiten Tag nachdem er den Go-
dolias erschlagen hatte, und kein Mensch wusste (davon), 
da kamen Männer von Sichem und von Salem und von Sa-
maria, 80 Männer, die ihre Bärte geschoren und die Kleider 
zerrissen hatten und wehklagten, und (sie hatten) Manaa 
und Weihrauch in ihren Händen, um es ins Haus des Herrn 
zu bringen 729«.

Pilgerfahrt zur Zeit des Zweiten Tempels  
(um 515 v. Chr. bis 70 n. Chr.)

Jüdische Pilgerfahrt bis Mitte des 1. Jahrhunderts 
v. Chr.

Nach einer späteren Überlieferung soll der persische König 
Kyros II. bereits 538/537 v. Chr. den Wiederaufbau des Jeru-
salemer Tempels befohlen haben 730. Mit dem Wiederaufbau 
(des sog. Zweiten Tempels) soll unter Dareios I. (520 v. Chr.) 
begonnen worden sein 731, dabei wird eine Bauzeit von nur 
fünf Jahren genannt 732. Aufgrund des Fehlens archäologischer 
Untersuchungen bleibt die Errichtung des Zweiten Tempels am 
Ende des 6. Jahrhunderts v. Chr. nur eine Vermutung 733. Die 
Wiederherstellung des Tempelkultes verlief zäh und mühsam 
und ist somit eher erst ins 5. Jahrhundert v. Chr. zu datieren 734.

In der Zeit des Wiederaufbaus des Tempels (kurz nach 520 
v. Chr.) wirkte in Jerusalem der Prophet Sacharja in Jerusalem. 
Die Heimkehr von Babylon nach Jerusalem iniziiert für den 
Propheten die künftige Pilgerfahrt, die sowohl die Diaspora 
als auch Palästina betraf:

»Und es erging ein Wort des Herrn an mich: Nimm, was 
aus dem Exil da ist, von den Anführern und von seinen tüch-
tigen Männern, und von denen, die es kennengelernt haben, 
und du sollst selber an jenem Tage hineingehen in das Haus 
Josias, des (Sohnes) von Sophonias, der aus Babylon gekom-
men ist. Und du sollst Silber und Gold nehmen und Kränze 
machen und auf das Haupt Jesu, des (Sohnes) von Josedek, 
des Hohenpriesters, setzen. Und du sollst zu ihm sprechen: 
›Dies sagt der Herr, der Allherrscher: »Siehe, (da ist) ein Mann, 
Aufgang (ist) sein Name, und unter ihm wird es Aufgehen 

728  E. Otto, Jerusalem 79. Ausführlich Keel, Geschichte Jerusalems 784-832. 
729  Jer 48 [41 M],4-5. Vgl. E. Otto, Jerusalem 80.
730  Esr 6,3-5.
731  Hag 1,15.
732  Esr 6,15. 

733  Grabbe, Yehud 285. – Keel, Geschichte Jerusalems 1029.
734  Keel, Geschichte Jerusalems 1029 (vgl. auch 1004-1008. 1027-1028).
735  Sach 6,9-15.
736  Sach 8,19-23. Vgl. Knowles, Jerusalem 80-81.
737  Hag 2,6-8. Vgl. Kessler, Shaking of Nations.
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erscheinen hier in Verbindung mit der Wallfahrt (Ps 122,4). 
Sehr klar kommt die Zentralität des Jerusalemer Tempels zum 
Ausdruck, der den Mittelpunkt der Welt darstellt 747. 

Die Wallfahrtspsalmen werden jedoch von einigen Au-
toren noch enger mit dem Pilgerwesen verknüpft. So sieht 
K. Seybold in ihnen ein Vademecum für Pilger, das sie wäh-
rend ihrer Reise gebrauchten 748. Die Anordnung der Texte 
folge den Bedürfnissen einer Pilgerfahrt, sie sollen sich angeb-
lich am Stationenweg der Pilger entlangreihen. Es beginnt, so 
K. Seybold, mit einem Gebet am Ausgangspunkt im Ausland 
(Ps 120), es folgen der Reisesegen (Ps 121) und Grußworte 
bei der Ankunft in Jerusalem, aus denen die Bedeutung der 
Stadt ersichtlich ist (Ps 122,1-6):

»Ich freute mich über die, die zu mir sagten: 
Zum Haus des Herrn wollen wir gehen.
Unsere Füße standen 
In deinen Vorhöfen, Jerusalem.
Jerusalem ist erbaut wie eine Stadt,
an der (alle) miteinander Anteil (haben).
Denn dort zogen die Stämme hinauf,
die Stämme des Herrn als Zeugnis für Israel,
um den Namen des Herrn zu preisen,
weil dort Throne zum Gericht standen,
Throne auf dem Haus Davids.
Bittet doch für das, was Jerusalem Frieden bringt,
 und Wohlergehen (werde) denen (zuteil), die dich lieben «.

Dann folgen verschiedene Texte für den Bedarf während der 
Heiligtumsbesuche (Ps 123-129), ein Bußgebet (Ps 130), das 
Bekenntnis einer Pilgerin (Ps 131), die Meditation der heils-
geschichtlichen Ereignisse, bei der die Erwählung Davids und 
des Zion hervorgehoben wird (Ps 132-133), und endet mit 
dem Segen zum Abschied von Zion (Ps 134,1-3):

»Siehe, (so) preist doch den Herrn,
all ihr Knechte des Herrn,
die ihr im Hause des Herrn steht,
in den Vorhöfen des Hauses unseres Gottes.
In den Nächten erhebt eure Hände zum Heiligtum
und preist den Herrn.
Es wird dich segnen der Herr von Sion her,
der den Himmel und die Erde gemacht hat«.

Seybolds Sichtweise – die nicht in Betracht zieht, dass es sich 
bei den Psalm um ein poetisches, nicht um ein historisches 
Werk handelt – geht jedoch meiner Ansicht nach zu weit. Die 

wird ein Haus der Anbetung heißen für alle Völkerschaften 
[...] 738«.

Das Buch Esra enthält zwei Beschreibungen einer Rückkehr 
der Juden aus Babylon nach Jerusalem: Die eine Rückkehr 
wurde von Serubbabel (Esr 1-2) angeführt, die andere von 
Esra (Esr 7-8). Beide Schilderungen enthalten nicht nur Motive 
des Exodus 739, sondern auch einer Pilgerfahrt. Bei dieser steht 
Jerusalem, nicht das Gelobte Land als breitere geographische 
Region im Fokus 740. Das Buch Esra erwähnt auch Pilgerfahr-
ten zu zwei Pilgerfesten 741.

Recht umstritten ist der Bericht über die große, von Hiskija 
(Ezekias) begangene Pessachfeier in Jerusalem, die dem Chro-
nisten zufolge Bestandteil seiner religiösen Reform wurde:

»Dann sandte Ezekias zu ganz Israel und Juda und schrieb 
Briefe an Ephraim und Manasse, dass sie zum Hause des 
Herrn nach Jerusalem kämen, um für den Herrn, den Gott 
Israels, das Passah zu feiern 742«. 

»Die Eilboten machten sich mit den Briefen vom König 
und den Anführern auf den Weg zu ganz Israel und Juda. 
Entsprechend der königlichen Weisung richteten sie Folgen-
des aus: Israeliten! Kehrt um zu dem Gott Abrahams, Isaaks 
und Israels, damit er sich den Geretteten zuwende, die aus 
der Gewalt des Königs von Assur übrig geblieben sind 743«.

Die vorherrschende Meinung der Forschung ist es, dass es sich 
hier um eine freie, legendenhafte Komposition des Chronis-
ten handelt. Mit seinem Bericht über das Pessach des Hiskija 
habe er die Absicht verfolgt, dessen religiöse Reform auf die-
selbe Weise hervorzuheben wie im Falle der joschijanischen 
Kultreform 744. H. Haag war hingegen der Ansicht, dass es sich 
bei der von Hiskija veranstalteten Zelebration nicht um ein 
Pessach, sondern um ein Mazzenfest handelte. Ein Mazzen-
fest ohne vorangehendes Pessach war allerdings in der dama-
ligen Praxis undenkbar, sodass ein späterer Bearbeiter in den 
Bericht über das Mazzenfest auch ein Pessach einarbeitete 745. 

Hinweise auf Pilgerfahrten findet man auch in den poe-
tischen Texten. Dabei ist insbesondere auf die als »Wall-
fahrtspsalmen« bezeichneten Psalmen 120-134 hinzuwei-
sen, deren Korpus aus kürzeren Texten besteht 746. Es muss 
hervorgehoben werden, dass wir keine historischen Texte 
vor uns haben und dass daher die Texte vor diesem Hinter-
grund betrachtet werden müssen. Auf jeden Fall wird hier die 
Wallfahrt vorausgesetzt, und es kann deshalb auf eine exis-
tierende Wallfahrtspraxis geschlossen werden. Die Stämme 

738  Jes 56,6-7. – Keel, Geschichte Jerusalem 1053. Vgl. auch die nachfolgende 
Auflistung der Völker, die nach Jerusalem kommen und Geschenke bringen 
(Jes, 60,6-16).

739  Auch der Exodus selbst enthält jedoch Motive einer Pilgerfahrt, wodurch eine 
klare Unterscheidung diesbezüglich nicht möglich ist. 

740  Knowles, Jerusalem 81-90. – Knowles, Pilgrimage Imagery. 
741  Esr 3,1-4; 6,19-22. Vgl. Häusl, Bedeutung der Feste.
742  2 Chr 30,1.
743  2 Chr 30,6.
744  Vaux, Sacrifices 8 Anm. 2. Vgl. Haag, Hiskia 87.

745  Haag, Hiskia 90-91. – Zum Mazzenfest vgl. Ex 34,18; 23,15. – Dtn 16,16.
746  Seybold, Wallfahrtspsalmen. – Seybold, Poetik. – Preß, Wallfahrtspsalmen. 

– Zu den sog. Korachpsalmen (Ps 42/43 und 84), in denen das Thema der 
Wallfahrt ebenfalls vorkommt, vgl. Dyma, Wallfahrt 291-298.

747  Dyma, Wallfahrt 246-299.
748  Seybold, Poetik 357: »Vorstellbar ist eine kleinere, handgerechte Rolle mit 10 

bis 15 Kolumnen, vielleicht in der Größe und Art der Handschrift 4QPs, ange-
fertigt wohl ursprünglich aus einem Bündel von losen Blättern«. Vgl. Seybold, 
Wallfahrtspsalmen 70.
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Frömmigkeit und Gottesverehrung unentbehrlicher Erholung 
hin; dabei schließen sie Freundschaft auch mit Männern, die 
sie bis dahin nicht gekannt, und fesseln bei Schlacht- und 
Trankopfern die Herzen durch unzertrennliche Bande der 
Treue und Eintracht aneinander 753«. 

Auch Flavius Josephus bestätigt eine große Menge von Pil-
gern, die nach Jerusalem strömten. Der jüdisch-römische 
Autor schildert die Sitte der Galiläer, auf dem Weg nach Je-
rusalem durch Samaria zu reisen 754. Er erzählt die Geschichte, 
wie Cestius Gallus, Statthalter der Provinz Syria, nach Lydda 
(heute Lod) kam und die Stadt leer vorfand, da alle ihre 
Bewohner am Laubhüttenfest teilnahmen. Dass dies jedoch 
eher eine Ausnahme darstellte, beweist die Fortsetzung dieser 
Geschichte: Die anderen von Cestius Gallus besuchten Städte 
waren voll von Menschen 755. Josephus erwähnt auch die 
große Menge, die sich in Jerusalem beim Pessach versammelte 
und von einer römischen Kohorte beaufsichtigt wurde 756. Die 
Tempelpriester sollen nach seinen Worten 256 500 Opfertiere 
für den Pessach des Jahres 66 n. Chr. geschlachtet haben. Er 
berechnet, dass diese Menge für mindestens 2 700 000 Men-
schen genügte, die an den Opfermahlzeiten teilgenommen 
haben 757. Diese Zahlen sind sicherlich übertrieben: Josephus 
wollte damit wahrscheinlich seine Leser beeindrucken und 
wohl auch die jüdische religiöse Solidarität während der rö-
mischen Okkupation fördern 758. 

War die Einwohnerzahl Jerusalems in dieser Zeit schät-
zungsweise 60 000 bis 80 000 Einwohner, so kann die Zahl 
der Pilger das Doppelte, Dreifache oder ggf. Vierfache erreicht 
haben, und dann kommen wir gemeinsam mit L. I. Levine auf 
125 000 bis maximal 300 000 Pilger. Die Ansichten anderer 
moderner Autoren, die in seiner Publikation erwähnt werden 
(E. P. Sanders, W. Reinhardt), die mit deutlich größeren Pilger-
mengen rechnen (600 000 bzw. eine Million), scheinen mir 
übertrieben zu sein 759. Trotz der großen Zahl jüdischer Pilger 
muss damit gerechnet werden, dass es sich aus praktischen 

einzelnen Psalmen kann man nicht als Stationen einer Wall-
fahrt betrachten. Es geht darin um einen Identitätsentwurf, 
der jüdische Identität an den Zion bindet; der Zion, nicht die 
Wallfahrt, sind das eigentliche Thema der Psalmengruppe. 
Die Existenz der Wallfahrt wird jedoch vorausgesetzt, sie ge-
hört schon in dieser Zeit zum Selbstverständnis der jüdischen 
Identität 749.

Jüdische Pilgerfahrt unter Herodes
Wann wurde aus der jüdischen Pilgerfahrt nach Jerusalem 

ein Massenphänomen? Ein wichtiges politisches bzw. mili-
tärisches Ereignis war sicherlich der Sieg der Makkabäer im 
Aufstand im Jahre 167 v. Chr., der zum Ende der Herrschaft der 
Seleukiden und zur Errichtung eines selbstständigen jüdischen 
Staates in Palästina führte 750. Der von Antiochos IV. entweihte 
Jerusalemer Tempel wurde wieder gereinigt. Jerusalem wurde 
nun nicht nur zur Hauptstadt von Judäa, sondern der ganzen 
jüdischen Diaspora 751. Während Herodes’ Herrschaft wurde 
dann aus der jüdischen Pilgerfahrt nach Jerusalem ein Massen-
phänomen. Herodes gelang es auch, die jüdische Pilgerfahrt 
nach Jerusalem zu internationalisieren, also auch die Dias-
pora-Juden an sich anzubinden 752. Unsere Hauptquellen zur 
Pilgerfahrt in der Spätzeit des Zweiten Tempels sind Philon von 
Alexandria, Flavius Josephus und natürlich die biblischen Texte. 

Philon nennt im Unterschied zu Flavius Josephus keine 
Zahlen, wenn er von den Pilgern spricht, die nach Jerusalem 
gekommen waren:

»Denn viele Tausende strömen aus Tausenden von Städ-
ten, zu Wasser und zu Lande, von Ost und West, von Nord 
und Süd, zu jedem Feste zum Heiligtum wie zu einem allge-
meinen, sicheren Zufluchts- und Rettungsort (griech. ὑπο-
δρομή) vor den Händeln und Unruhen des Lebens, um hier 
Ruhe zu finden und ein wenig frei von den Sorgen, un-
ter deren drückendem Joche sie von frühester Jugend an 
schmachteten, eine kurze Spanne Zeit in heiterem Frohsinn zu 
verleben. Von schönen Hoffnungen erfüllt, geben sie sich in 

749  Dyma, Wallfahrt 246-290.
750  Interessanterweise erwähnt der sog. Aristeasbrief nicht die Pilgerfahrt nach 

Jerusalem. Möglicherweise hängt dies damit zusammen, dass sich der Autor 
für einen Griechen ausgeben wollte, der verständlicherweise den Tempel aus 
der Perspektive eines Touristen betrachtet. Der Autor mit dem Pseudonym 
Aristeas gibt sich als Anhänger der griechischen Religion aus Ägypten aus, 
gekommen vom Hof des ptolemäischen Königs Ptolemaios II. Philadelphos 
(285-246 v. Chr.). Zu Recht vermutet man im Autor einen alexandrinischen 
Juden, der sich an ein jüdisches Publikum wendet. Als Entstehungszeit des 
Werkes wird das 2. Jh. v. Chr. angenommen. Vgl. Brodersen, Einführung 10. 
– Bartlett, Jews 11-34. Die Nichterwähnung der Pilgerfahrt im Text des Aris-
teas überrascht umso mehr, als er eine detaillierte Beschreibung Jerusalems 
und des Tempelareals gibt. Ep. Arist. 83-120. Vgl. Hezser, Jewish Travel 376. 
Jerusalem ist für Aristeas keine gewöhnliche Stadt: »Der Anblick dieser Dinge 
aber flößt Ehrfurcht und Verwirrung ein, so dass man glauben könnte, an 
einen anderen Ort außerhalb des Kosmos gelangt zu sein. Und ich versichere, 
dass jeder Mensch, der die oben beschriebenen Dinge sehen kann, in Erstau-
nen und unbeschreibliche Verwunderung geraten und tief bewegt sein wird 
durch die heilige Vorkehrung in jeder Einzelheit«. Ep. Arist. 99. Vgl. Brodersen, 
Einführung 26. Recht ausführlich beschreibt Aristeas den Jerusalemer Tem-
pel (Ep. Arist. 84-91) und seine Priester (Ep. Arist. 96-98). Interessanterweise 
beschreibt Aristeas den als »Tür« fungierenden Vorhang im Tempel, den er 
als angeblicher Nichtjude eigentlich gar nicht hätte zu Gesicht bekommen 

dürfen. Die Beschreibung ist jedoch nicht konkret, Aristeas schöpfte hier ver-
mutlich aus den biblischen Angaben. Vgl. Brodersen, Einführung 29. Obwohl 
Aristeas die Pilgerfahrt zum Jerusalemer Tempel nicht erwähnt, bestätigt er 
deren Existenz indirekt durch die ausführliche Beschreibung von Weihega-
ben, die der König Ptolemaios II. dem Hohepriester Eleazar geschenkt haben 
soll (Ep. Arist. 33-82). Weitere Geschenke gab Ptolemaios den jüdischen Ge-
lehrten bei ihrer Abreise nach Jerusalem (Ep. Arist. 319-320; vgl. Brodersen, 
Einführung 32-34). Auch im Ersten und Zweiten Buch der Makkabäer ist im 
Zusammenhang mit der Entweihung des Tempels unter Antiochos IV. und der 
folgenden neuen Einweihung von der Pilgerfahrt keine Rede. Vgl. Hezser, 
Jewish Travel 376.

749  Tsafrir, Jewish Pilgrimage 370.
752  Goodman, Pilgrimage Economy 71. Zum Tempel in Jerusalem als zentralen 

Heimstätte des jüdischen Volkes: Safrai, Jüdisches Volk 55-60. – Vgl. Kap. 
»Anteil der Diaspora-Juden an der Pilgerfahrt nach Jerusalem«.

753  Phil. spec. leg. 1,69. Vgl. Goodman, Pilgrimage Economy 70.
754  Ios. ant. iud. 20,6,1: »Die Galiläer, die zu den Festen nach Jerusalem zogen, 

pflegten ihren Weg durch Samaria zu nehmen«.
755  Ios. bell. iud. 2,19.
756  Ios. bell. iud. 2,12,1. – Hezser, Jewish Travel 377.
757  Ios. bell. iud. 6,9,3.
758  Hezser, Jewish Travel 377. – Goodman, Pilgrimage Economy 70.
759  Levine, Jerusalem 251.
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ten Münzen wurden größtenteils in Jerusalem selbst geprägt, 
Münzen fremden Ursprungs sind selten. Dies wird in der 
Forschung dadurch erklärt, dass die ausländischen Münzen 
in jüdische Währung umgetauscht wurden, damit die Pilger 
Steuer und Opfer in eigener Währung zahlen konnten 763. 

Das wichtigste Ergebnis der archäologischen Untersuchun-
gen des Areals um den Tempelberg war die Feststellung, 
dass seine Fassade zum Süden hin orientiert war (Abb. 7). 
Bis dahin waren die Forscher der Meinung, dass die vier 
Tore auf der Westseite, d. h. in Richtung zum Stadtzentrum, 
die Haupttore waren: das Barclay-Tor, das Warren-Tor und 
die Tore oberhalb des Robinson- und des Wilson-Bogens. 
Die Ausgrabungen bewiesen nun, dass der Haupteingang 
zum Tempelareal im Süden lag 764. Der Grund für diese Süd-
orientierung des Tempelberges konnte durch Ausgrabungen 
im Bereich des Jüdischen Viertels geklärt werden. Es wurde 
am Ende der Periode des Ersten Tempels bewohnt, nach 

Gründen nur kleine Teile des Volkes erlauben konnten, an 
jedem Fest teilzunehmen 760. Trotzdem muss man sich vor-
stellen, dass die Stadt während der Feste – insbesondere am 
Pessach, dem populärsten der Feste – überfüllt war 761. Die 
Pilger blieben in Jerusalem meistens über die ganze Festzeit 
und brachten oft ihre Frauen und Kinder mit, obwohl für 
diese die Pflicht, eine Pilgerfahrt zum Jerusalemer Tempel zu 
unternehmen, nicht galt 762.

Archäologie der Pilgerfahrt nach Jerusalem: 
Die Periode des Zweiten Tempels

Die jüdischen Pilger hinterließen in Jerusalem eine große 
Menge von Gefäßen und anderen Kleingegenständen insbe-
sondere aus der herodianischen Periode. Die zwischen den 
Hasmonäern bis zur Zerstörung des Zweiten Tempels datier-

760  Safrai, Wallfahrt 21.
761  Ios. ant. iud. 17,9,3: »Da um diese Zeit das Fest herannahte, an welchem die 

Juden nach väterlicher Sitte nur ungesäuertes Brot essen [...]; es wird mit gro-
ßer Freude begangen, und es werden an demselben mehr Opfertiere als an ir-
gendeinem Feste geschlachtet, wie auch zu seiner Feier eine gewaltige Menge 
Menschen aus dem ganzen Lande, ja selbst Ausländer zusammenströmt«.

762  Safrai, Wallfahrt 257-263.
763  B. Mazar, Berg des Herrn 126. 
764  B. Mazar, Second and Third Seasons 10. – Levine, Jerusalem 230.

Abb. 7 Jerusalem: Tempelberg, Eingang vom Süden. – (Foto V. Drbal). 
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des jüdischen Pilgers, der in der jüdischen Tradition Alija (עליה, 
hebr. Hinaufgehen) genannt wird 766. Im Bereich der großen 
Treppe, östlich der monumentalen Treppe, wurden Ritualbä-
der sowie Teiche und Zisternen gefunden, die in den Felsen 
gehauen wurden (Abb. 8) 767. 

Unter Herodes wurde die Tempelplattform durch gewal-
tige Substrukturen um 32 m in südlicher Richtung verlängert; 
auf der so entstandenen Fläche wurde (an der Stelle der spä-
teren Aqsa-Moschee) die sog. königliche Stoa gebaut. Vom 
Süden führten zwei Tore – das sog. Dreiertor und Zweier-
tor (nach der Prophetin Hulda auch »Tore Huldas« benannt 
Abb. 9) 768 – zum Tempelberg: Das östliche, heute zugemau-
erte Portal diente als Eingang, das westliche als Ausgang. 
Diese Organisation erleichterte die Zirkulation der Pilger, wie 
in der Mischna beschrieben wird 769. Durch das Zweiertor ka-

der babylonischen Eroberung verlassen und erst in der Mitte 
des 2. Jahrhunderts v. Chr. wieder bevölkert 765. Bis dahin 
war das Gebiet südlich des Tempelberges das Zentrum der 
Stadt, und so ist es verständlich, dass von hier der Haup-
teingang zum Tempelberg führte. Herodes veränderte zwar 
bei seinem Umbau des Tempelberges einiges den Zugang 
betreffend, änderte jedoch nicht die Grundkonzeption mit 
dem Haupteingang vom Süden. Davor befanden sich eine 
monumentale, 65,5 m breite Treppe und ein großer Vorplatz, 
der 6,7 m unterhalb der Hulda-Tore lag. Die 30 Stufen der 
Prozessionstreppe waren aus dem Fels gehauen, wobei die 
Stufentiefen von 30 cm bis 90 cm variierten. Dieser Raum gab 
der religiösen Inszenierung der Pilgerfahrt, bevor die Pilger 
den Tempelberg betraten, eine großartige Kulisse. Die Stufen 
waren doch der letzte, feierliche Abschnitt des Pilgerweges 

765  Tsafrir, Pilgrimage 373. – Avigad, Jerusalem 61-65.
766  Tsafrir, Jewish Pilgrimage 373. – Küchler, Jerusalem 234. Zur Bezeichnung der 

jüdischen Pilgerfahrt vgl. Kap. »Terminologie des Pilgerwesens«.
767  B. Mazar, Berg des Herrn 132.
768  Die Bezeichnung »Tore Huldas« bei den Juden für das Zweiertor kommt aus 

dem Pilgerführer Madrich Jeruschalajim. Es handelt sich angeblich um Ort, 
wo nach 2 Kön 22,14 und 2 Chr 34,22 die Prophetin Hulda gelebt habe. 
M. Küchler zufolge ist jedoch die Herleitung von chulda (hebr. Maulwurf) 
wahrscheinlicher, die auf den zum Ḥaram führenden Korridor, der hinter dem 

Tor beginnt, hinweist. Von Muslimen wird es »Tore des Propheten« genannt, 
in Erinnerung an Mohammeds nächtlichen Besuch der heiligen Stätte. Vgl. 
Küchler, Jerusalem 231. Zu den Hulda-Toren in herodianischer Zeit vgl. auch 
Bahat, Herodian Temple 49.

769  Mischna, Middot I.3: »Der Tempelberg hat fünf Tore: Die zwei Hulda-Tore 
im Süden benutzt man als Ein- und Ausgang [...]«. Vgl. Ben-Dov, Ancient 
Jerusalem 112-113. 135-141. – Galor / Bloedhorn, Archaeology of Jerusalem 
81-82. – Netzer, Architecture of Herod 174.

Abb. 8 Jerusalem: Areal südlich des Tempelberges, Ritualbäder. – (Foto V. Drbal).
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Interessante Ergebnisse brachte die Untersuchung von 
Schaf-/ Ziegenknochen aus der Zeit zwischen 50 v. Chr. und 
70 n. Chr. (also aus der Zeit, in der die jüdische Pilgerfahrt nach 
Jerusalem ihren Höhepunkt erreichte), die mit in großen Ab-
fallablagerungen am Westhang des Kidrontals außerhalb der 
Jerusalemer Altstadt gefunden wurden. Das überraschende 
Ergebnis war, dass 37 % der Knochen dieser Tiere, die im 
Jerusalemer Tempel geopfert wurden, aus Wüstenregionen 
stammten. Da aus der nahe gelegenen Judäische Wüste nach 
dem Urteil der Wissenschaftler nur ein kleiner Teil der Tiere 
stammen konnte, musste die Mehrheit aus entfernteren Wüs-

men die Pilger in prächtig ausgestattete Vorhallen, von denen 
Korridore unter der königlichen Stoa zum äußeren Vorhof des 
jüdischen Tempels führten. In einer der Vorhallen hat sich bis 
heute eine 1,2 m dicke Säule mit einem Kapitell aus schmalen 
Akanthus-Blättern erhalten 770. 

Unter den Funden, die im Areal südlich des Tempelberges 
gemacht wurden, hat das Fragment eines Steingefäßes, wo-
rin das hebräische Wort qrbn [hebr. קרבן, Opfer] eingraviert 
wurde, eine herausragende Bedeutung (Abb. 10). Auf solche 
Weise wurden wahrscheinlich die Geschenke, die als Spende 
für den Tempel dargebracht wurden, markiert 771. 

770  Küchler, Jerusalem 147. – Corbett, Gateways 8-9. 771  B. Mazar, First Season 15. Hier auch zur Deutung von zwei Vögeln, die dem 
Wort hinzugefügt wurden.

Abb. 9 Jerusalem: Tempelberg, 
 Hulda-Tore. – (Foto V. Drbal).
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Die Qualität der aus Jericho stammenden Datteln war im 
ganzen Römischen Reich hoch geschätzt. Die ökonomische 
Bedeutung der Datteln lag darin, dass sie in dieser Zeit als das 
wichtigste Süßungsmittel dienten 779. 

Die Hauptbedeutung Palästinas lag jedoch in ihrer Betei-
ligung am internationalen Handel 780. Der Weihrauch, Kräu-
ter und Gewürze, die aus Südarabien oder sogar aus dem 
entfernten Indien und Ceylon kamen, erreichten in Palästina 
das Mittelmeer. Mit dem Hafen von Gaza und den Regionen 
Trachonitis, Bathanitis und Hauranitis verfügte das Königreich 
des Herodes über wichtige Handelsrouten: die nabatäische 
zum Mittelmeer und die transjordanische nach Damaskus. 
Herodes’ Wirtschaft muss von den daraus resultierenden 
Gebühren, Zoll und anderen Schutzgebühren nicht wenig 
profitiert haben 781. 

Die Prosperität Jerusalems basierte nach M. Goodman 
auch nicht auf der politischen Rolle der Stadt in der hero-
dianischen Zeit, da die Regierung von Judäa oft anderswo 
als in Jerusalem residierte und die Stadt niemals eine um 
den königlichen Hof organisierte Gesellschaft und Ökono-
mie entwickelte 782. Herodes residierte in der Tat in mehre-
ren Palästen, die er errichten ließ. Diese Paläste (Herodeion, 
Masada, Machairos) dienten ihm gleichzeitig als Festungen, 
die seine Herrschaft stützen sollten. In Jerusalem residierte 
Herodes zunächst in der seit 37 v. Chr. gebauten Antonia, 
einem Festungspalast an der Nordwestecke des Tempelareals, 
einen weiteren Königspalast errichtete er zwischen 30 und 24 
v. Chr. in der Oberstadt (im Bereich des heutigen armenischen 
Viertels) 783. Die Errichtung dieser prachtvollen Paläste weist 
auf die Bedeutung, die Herodes bei seiner Hofhaltung Jeru-
salem beimaß. Die Antonia, unmittelbar neben dem Tempel 
gelegen, war ein Refugium für die königliche Familie und 
gleichzeitig ein Kontrollinstrument über den Tempel: Die Lage 
dieses Festungspalastes weist sehr gut darauf hin, wie eng 

tenregionen Palästinas geliefert worden sein. Dies ist ein wich-
tiger Hinweis auf einen groß angelegten Tierhandel, der in Zu-
sammenhang mit den talmudischen Quellen gebracht werden 
kann, welche idumäische Kaufleute erwähnen, die Tausende 
Tiere aus Wüstenregionen nach Jerusalem brachten 772.

Ökonomische Aspekte der jüdischen Pilger-
fahrt nach Jerusalem

Dieses Kapitel beschäftigt sich mit der Frage, inwieweit die 
Prosperität Jerusalems am Ende der Periode des Zweiten Tem-
pels (1. Jh. v. Chr. - 70 n. Chr.) auf der Pilgerfahrt zum Tempel 
basierte. Allgemein lässt sich sagen, dass die Pilgerfahrt nach 
Jerusalem direkt oder indirekt zu einer wichtigen Einnahme-
quelle wurde; diese zu oberflächliche Behauptung ist jedoch 
genauer zu untersuchen. Für M. Goodman war die Pilgerfahrt 
nach Jerusalem die Basis für die Wirtschaft der Stadt und des 
Landes 773. Diese Behauptung scheint mir jedoch übertrieben 
zu sein; sie nimmt Quellen, die auf andere Ressourcen des 
Wohlstands von Palästina hinweisen, nicht genügend in Be-
tracht. Flavius Josephus lobt den Reichtum von Samaria und 
Judäa:

»Beide Landschaften [d. h. Samaria und Judäa] nämlich 
sind reich an Bergen und Ebenen, leicht zu bebauen, frucht-
bar, mit Bäumen besät und voll wilden und Zahmen Obstes. 
Natürliche Bewässerung ist nirgends reichlich vorhanden, da-
für aber fällt umso mehr Regen. Die fließenden Gewässer sind 
alle ausnehmend süß, und die Fülle guter Futterkräuter macht 
das Vieh hier milchreicher als sonstwo. Der beste Beweis für 
die Trefflichkeit und den Fruchtreichtum beider Landschaften 
ist die Dichte ihrer Bevölkerung 774«.

Dieser Wohlstand muss zwar nicht die Basis der damaligen 
Wirtschaft Palästinas gewesen sein, kann an ihm jedoch trotz-
dem einen nicht unwesentlichen Anteil gehabt haben 775. 

Was die landwirtschaftlichen Produkte betrifft, exportierte 
Palästina in der Antike zwar nur wenig Getreide und Öl 776, 
wichtig war jedoch der Export von Balsam. Palästina war die 
einzige Region im Römischen Reich, wo der Balsamstrauch 
wuchs. Das Balsamöl wurde zu medizinischen Zwecken und 
als Parfüm verwendet. Plinius der Ältere behauptet, in der 
Zeit Alexanders des Großen sei der Balsam doppelt so teuer 
wie Silber gewesen 777. In römischer Zeit wuchs der Baum in 
Palästina am Galiläischen Meer, in Jericho und in En-Gedi 778. 
Im trockenen Klima am Ufer des Toten Meeres wurden in 
großen Mengen auch Gewürze und Dattelpalmen angebaut. 
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bezahlen hatten 789. Die Pilger mussten weiterhin mit Essen 
und Trinken versorgt werden, und sie kauften Souvenirs 790. 

Wasserversorgung

Die Wasserversorgung Jerusalems stellte vor allem in Bezug 
auf die große Menge der Pilger ein großes Problem dar. Die 
einzige permanente Wasserquelle Jerusalems war der Teich 
von Siloah im Süden der Stadt, in den das Wasser von der 
Gichon-Quelle geleitet wurde. Bei den 1913-1914 durch den 
französischen Forscher R. Weill durchgeführten Grabungen 
wurde in der Zisterne Z² die sog. Theodotos-Inschrift gefun-
den (Abb. 11) 791:

»Theodotos, Sohn des Vettenus, Priester und 
Synagogenvorsteher, Sohn eines Synagogenvorstehers, 
Enkel eines Synagogenvorstehers, 
baute die Synagoge, damit 
 dort die Thora gelesen wird und die Vorschriften studiert 
werden, 
und ein Gästehaus, Räume 
und Wassereinrichtungen 
für diejenigen aus dem Ausland, die sie brauchen. 
 Gestiftete wurde sie [d. h. die Synagoge] von seinen Vä-
tern, 
den Presbytern, und Simonides 792.

Die Inschrift weist auf die Existenz einer Synagoge hin, die 
multifunktional genutzt wurde: nicht nur zu Bildungs- und 
religiösen Zwecken, sondern auch für die Unterkunft der 
Pilger; unter den Wassereinrichtungen müssen die jüdischen 
Ritualbäder (miqva´ot) verstanden werden. Geleitet wurde 
diese schon in dritter Generation von einem Priester und 
Synagogenvorsteher (griech. ἀρχισυνάγωγος), der nun Theo-
dotos hieß und nach dem die Inschrift benannt wurde 793. Die 
Theodotos-Inschrift wird in die Zeit des Herodes datiert 794.

Das Wasser wurde mittels eines ausgeklügelten Systems 
von Aquädukten in die Stadt geleitet. Es wurde teilweise bis in 
die moderne Zeit genutzt 795 und deshalb immer wieder reno-
viert; aus diesem Grund lässt sich ihre Entstehungszeit nicht 
immer klar feststellen. Wir haben die Aquädukte betreffend 
nicht nur die unten besprochenen archäologischen, sondern 
auch literarische Quellen. Nebst einigen Erwähnungen im 
Jerusalemer und im Babylonischen Talmud ist die Nachricht 
von Flavius Josephus hervorzuheben, der über den Bau eines 

die politische und religiöse Rolle Jerusalems verknüpft waren. 
Auch M. Goodman gibt letztendlich zu, dass Jerusalem auch 
eine andere ökonomische Basis als die Pilgerfahrt hatte und 
im Vergleich zum muslimischen Mekka nicht ganz von den 
Besuchern abhängig war 784.

Die jüdische Pilgerfahrt nach Jerusalem und zum Tempel 
spielte zwar eine bedeutende Rolle sowohl für die Wirtschaft 
Jerusalems als auch ganz Palästinas und war für Herodes 
zweifellos eine sehr wichtige Einnahmequelle. Es ist jedoch 
nicht nötig – wie es M. Goodman tut –, die Problematik 
zuzuspitzen und dabei die anderen finanziellen Quellen zu 
übersehen bzw. zu verschweigen. Eine direkte Einnahme-
quelle für den Tempel war die Steuer: Schon in der Frühzeit 
des Zweiten Tempels verpflichtete sich das Volk, den Tempel 
durch die Steuer eines Dritten-Schekels zu erhalten; daneben 
sollten sie dorthin ihre Zehnten und andere Abgaben an die 
Priesterschaft abführen 785. Indirekte Einnahmequellen, die im 
Zusammenhang mit der Pilgerfahrt standen, waren mit der 
touristischen Industrie (d. h. mit der Unterkunft, der Verpfle-
gung und dem Verkauf von Kunstwaren) verbunden 786.

Für die Jerusalemer Pilger war es verständlicherweise wich-
tig, in der Stadt eine Unterkunft zu finden. Die meisten Pilger 
wohnten in Unterkünften, die von Institutionen und privaten 
Hauseigentümern angeboten wurden. Ob diese Unterkunft 
kostenlos war oder eine Gebühr zu bezahlen war, lässt sich 
aus den Quellen nicht ganz klar ablesen. Auf der einen Seite 
war Gastfreundschaft eine der religiösen Pflichten; den Be-
wohnern Jerusalems soll es verboten gewesen sein, Geld für 
die Zimmervermietung anzunehmen. Deshalb wird von den 
meisten Forschern vermutet, dass die Unterkunft kostenlos 
angeboten wurde. Die Bevölkerung Jerusalems konnte jedoch 
von der Pilgerfahrt auf andere Weise profitieren: Die Pilger 
gaben ihnen Geschenke verschiedener Art, darunter die Haut 
der zum Opfer bestimmten Tiere 787. 

Diese Ansichten finden wir in Werken wie in Avot de- 
Rab bi Nathan, dem rabbinischen Kommentarwerk zum Trak-
tat Avot der Mischna, wo behauptet wird, es sei einfach 
gewesen, in Jerusalem eine Unterkunft zu finden. C. Hezser 
vermutet jedoch, diese Texte reflektieren nicht die Realität 
Jerusalems vor der Zerstörung des Tempels, sie sollten eher 
die Bewohner der Stadt zur Unterbringung der Rabbiner und 
deren Studenten in der Zeit nach der Zerstörung des Zwei-
ten Tempels auffordern 788. Andere Quellen wie der Traktat 
Maʿaser Sheni weisen jedoch darauf hin, dass die Jerusalemer 
Pilger für die Unterkunft in Bargeld oder in Naturalien zu 
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im Gebirge von Judäa nördlich von Hebron nach Jerusalem. 
Diese Aquädukte wurden von zwei weiteren Aquädukten 
versorgt: dem Wadi el Biyar Aquädukt 801 und dem ʿArrub 
Aquädukt 802; sie endeten in den genannten Salomonischen 
Teichen. Daneben gab es auch ein Aquädukt, das zum Pa-
last von Herodeion führte. Das Herz des ganzen Systems 
von Aquädukten waren die 5 km südwestlich von Bethlehem 
gelegenen Salomonischen Teiche. Heute besteht das ganze 
System aus drei Teichen (einem unteren, mittleren und obe-
ren), es wurde jedoch vor allem in der britischen Mandatszeit 
grundlegend umgebaut, sodass der Originalzustand nur teil-
weise rekonstruiert werden kann 803.

Das untere Aquädukt begann bei den Salomonischen 
Teichen und endete nach 21,5 km (bei einer Luftlinie von 
11,6 km) beim Tempelberg in Jerusalem. Wegen dreier to-
pographischer Hindernisse wurde es auf dem Weg nach 
Jerusalem an drei Stellen (in Bethlehem, im heutigen Dorf 
Sur Bahr und am Djebel Mukabbar) durch lange Tunnels 
geführt. Mit Ausnahme von fünf kurzen Abschnitten wurde 
es während der Osmanenzeit vollständig renoviert 804. Das 
obere Aquädukt mit einer Länge von 13 km führte von den 
Salomonischen Teichen nach Jerusalem. Auf älteren Karten 
(u. a. von C. Schick) wurde es als eine direkte Verlängerung 
des Biyar Aquäduktes angesehen. Schon die vor etwa 50 
Jahren durchgeführten Forschungen konnten jedoch zeigen, 
dass es zwischen beiden Aquädukten keine direkte Verbin-
dung gab 805. Wohin das obere Aquädukt in Jerusalem führte, 

Aquäduktes nach Jerusalem unter Pontius Pilatus erzählt. Es 
gibt zwei Versionen dieser Geschichte, die sich jedoch nur in 
Kleinigkeiten unterschieden.

»Später rief er [Pontius Pilatus] neue Unruhen hervor, weil 
er den Tempelschatz, Korban genannt, zur Anlage einer Was-
serleitung verwendete, die vierhundert Stadien lang werden 
sollte 796«. 

»Pilatus machte auch den Versuch, das Wasser einer zwei-
hundert Stadien von Jerusalem entfernten Quelle in die Stadt 
zu leiten, und beschloss, dazu Tempelgelder zu verwenden. 
Dieser Plan aber missfiel den Juden, und es liefen Tausende 
von Menschen zusammen, die mit lautem Geschrei begehr-
ten, er solle davon Abstand nehmen [...] 797«.

Für die große Menge der jüdischen Pilger, die im je 1. vor- und 
nachchristlichen Jahrhundert zu den genannten Festen nach 
Jerusalem kam, wurde deutlich mehr Wasser gebraucht als 
für die in der Stadt ansässige Bevölkerung 798. Wir widmen uns 
also den Aquädukten vor allem hinsichtlich der Frage, ob sich 
ihr Bau in diese Zeit (insbesondere in die Regierungszeit von 
Herodes) datieren lässt und ob sie also mit dem Pilgerwesen 
in Zusammenhang gebracht werden können. Seit den ersten 
Veröffentlichungen von C. Schick 799 und O. W. G. Huntemül-
ler 800 wurden diesbezüglich vor allem in der neuesten Zeit 
bedeutende Funde gemacht.

Zwei Aquädukte (das sog. obere und untere Aquädukt) 
führten das Wasser aus den sog. Salomonischen Teichen 
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Abb. 11 Theodotos-Inschrift. 
– (Nach Küchler, Jerusalem 70 
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die Zeit von Herodes gehört und es 150-200 Jahre später 
von der 10. römischen Legion umgebaut wurde. Auch das 
obere Aquädukt kann also D. Amit zufolge den von Herodes 
durchgeführten großen Bauprojekten in Jerusalem zugerech-
net werden 813.

Bezüglich der Datierung der Jerusalemer Aquädukte gibt 
es noch etliche Unklarheiten, die verschiedene Interpretati-
onen zulassen. Allgemein muss man davon ausgehen, dass 
das ganze System der Aquädukte über viele Jahrhunderte 
bestand. Die neueren archäologischen Forschungen konnten 
den Bau sowohl des oberen als auch wahrscheinlich des un-
teren Aquäduktes in die Zeit von Herodes zu datieren, in der 
die Pilgerfahrt nach Jerusalem zu einem Massenphänomen 
wurde. Wir verfügen leider über keine direkteren Hinweise, 
die den Ausbau der Aquädukte mit der Pilgerfahrt in Ver-
bindung bringen könnten (wie im Falle der unweit der Gi-
chon-Quelle gefundenen Inschrift des Theodotos); ein enger 
Zusammenhang – vor allem beim unteren, zum Tempelberg 
führenden Aquädukt – scheint jedoch naheliegend zu sein 814.

Umbau des Tempelberges unter Herodes

Kern und Gipfel der Pilgerfahrt nach Jerusalem war der Be-
such des jüdischen Tempels auf dem Tempelberg. Die Pilger 
besuchten den inneren Teil des Tempelbezirkes, den gewöhn-
lichen Pilgern war es jedoch nicht erlaubt, den Tempel selbst 
zu betreten. Dies war nur den Priestern, und zwar nur unter 
bestimmten Bedingungen und zu besonderen Anlässen, er-
laubt. Die Pilger führten hier untereinander sowohl theologi-
sche als auch politische Gespräche 815. 

Der Umbau des Tempelberges war Bestandteil der um-
fangreichen Bautätigkeit unter Herodes: Diese Bauten sollten 
dem Schutz vor äußeren Feinden, aber insbesondere vor op-
positionellen Gruppierungen innerhalb seines Reiches dienen 
und somit das Land kontrollieren helfen; gleichzeitig waren 
die prachtvoll ausgestatteten Palastanlagen als Wohnung der 
herodianischen Familie gedacht 816. 

Am Tempelberg handelte es sich nicht um einen Neubau, 
sondern – da der Talmud es verbietet, ein Bethaus einzurei-
ßen – um einen luxuriösen Umbau, der sich genau an den 
gesetzlichen Vorschriften orientierte. Gleichzeitig demons-
trierten die eindrucksvollen architektonischen Formen nach 
außen eine hellenistisch-römische Ausrichtung, die der Rolle 
des Herodes als Vermittler zwischen den Juden und der Kai-
sermacht in Rom entsprach 817. Herodes ließ nicht nur den 

wurde in den letzten Jahrzehnten unter den Forschern kon-
tro vers diskutiert. Der natürliche Abschluss der Wasserleitung 
wäre in Jerusalem die Obere Stadt in der Umgebung des Jaf-
fa-Tores. Die frühen Forscher (C. Wilson, Père H. Vincent und 
andere) waren der Ansicht, das Aquädukt führe zum südlich 
des Jaffa-Tores gelegenen Palast des Herodes in der Oberen 
Stadt. Andere (u. a. C. Schick) vertraten sogar die Meinung, 
das Aquädukt habe die Obere Stadt nie erreicht und sei mit 
dem unteren Aquädukt verbunden gewesen. A. Mazar war 
überzeugt, dass diese Wasserleitung zum Hezekiah-Teich un-
weit des Jaffa-Tores geführt worden sei 806.

Das ganze System der Aquädukte wurde von früheren 
Forschern (C. Wilson, C. Schick) bis in die Zeit des Ersten 
Tempels datiert. Dieser Ansicht schloss sich überraschen-
derweise auch J. Wilkinson in seiner vor vier Jahrzehnten 
publizierten Studie an 807. Die Vermutung, die Aquädukte in 
die Zeit des Zweiten Tempels und in die Zeit der römischen 
Besetzung zu datieren, liegt nahe, konnte jedoch erst in 
letzter Zeit bewiesen werden. Die Hauptfrage ist dabei, wann 
das sog. untere Aquädukt konstruiert wurde und ob das bei 
Flavius Josephus erwähnte, angeblich unter Pontius Pilatus 
erbaute Aquädukt mit diesem zu identifizieren ist. A. Mazar 
zufolge ist dies nicht der Fall: Das untere Aquädukt entstand 
seiner Ansicht nach schon während der Herrschaft der Has-
monäer. Die Tatsache, dass Flavius Josephus den Bau eines 
Aquäduktes nicht unter Herodes’ Bauprojekten erwähnt, 
führte A. Mazar zur Überzeugung, dass in seiner Zeit wirklich 
kein nach Jerusalem führendes Aquädukt errichtet wurde 808. 
Von den meisten Forschern wurde jedoch eine etwas spätere 
Erbauungszeit angenommen, die nun aufgrund der neueren 
archäologischen Funde (v. a. der Keramik) bestätigt werden 
konnte. Das Aquädukt ist somit in die Periode zwischen 
Alexander Jannaios (103-76 v. Chr.) und Herodes zu datie-
ren 809.

Die früheren Forscher waren der Ansicht, dass das sog. 
obere Aquädukt (nicht nur der betreffende Teil in Bethle-
hem 810, sondern das ganze Aquädukt) aufgrund der erhal-
tenen lateinischen Inschriften, die die Zenturionen der 10. 
römischen Legion nennen, ins 2. Jahrhundert n. Chr. zu da-
tieren ist, als diese Legion in Jerusalem stationiert war 811. 
Die Versuche, es in die Zeit von Herodes zu datieren und es 
in Zusammenhang mit dem Palast von Herodes zu bringen, 
wurden lange Zeit abgelehnt 812. Erst die Anfang der 1990er 
Jahre gemachten neuen Funde konnten die frühere Datierung 
bestätigen. Es konnte archäologisch bewiesen werden, dass 
die ursprüngliche Phase des Aquäduktes wahrscheinlich in 
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ist also weithin sichtbar und erweckt das Staunen der Be-
schauer, namentlich der von Ferne kommenden Fremden, die 
mit der Beschaffenheit anderer öffentlicher Gebäude Verglei-
che ziehen und von seiner Schönheit und Pracht betroffen 
sind 822«. 

Sowohl das Aussehen als auch die genaue Lokalisierung des 
herodianischen Tempels sind nicht bekannt. Allgemein wird 
angenommen, dass der Tempel etwa an der Stelle des heuti-
gen Felsendoms stand 823. In der Forschung überwiegt jedoch 
die Ansicht, dass auch dies den großen Mengen der jüdischen 
Pilger, die im 1. Jahrhundert n. Chr. nach Jerusalem zu den 
Festen kamen, nicht genügen konnte. Aus der Mischna wis-
sen wir, dass viele Jerusalemer Bürger während dieser Feste 
lieber zu Hause blieben und auf Dächern, von wo aus sie den 
Tempelberg beobachteten, ihre Dankopfer aßen 824.

In der Basilika, die sich am Südrand des Tempelberges 
befand, fanden einige profane Aktivitäten statt, die im Zu-
sammenhang mit dem Tempelbesuch standen. Es befanden 
sich hier wohl Geldwechsler, die den Pilgern ihr fremdes Geld 
in die tyrischen Tetradrachmen oder die jüdischen Schekel 
wechselten; diese wurden dann von ihnen als Spende dem 
Tempelschatz geschenkt 825.

Die neueren archäologischen Ausgrabungen im Areal 
südlich und südwestlich des Tempelberges ergaben interes-
sante Belege zur Pilgerfahrt in Herodes’ Zeiten. Es ließ sich 
archäologisch nachweisen, dass die aus der Hasmonäerzeit 
und vom Beginn der Herrschaft des Herodes stammenden 
Häuser, die sich am Fuße des Tempelberges befanden, syste-
matisch geräumt wurden und im Rahmen der großen herodi-
anischen Aktivitäten auf dem Tempelberg umgebaut wurden. 
Bestandteil dieser Häuser waren Ritualbäder (hebr. Mikwe, 
Pl. Mikwaot) 826. M. Ben-Dov konnte hier insgesamt 48 da-
von feststellen 827. Der israelische Archäologe vermutet, dass 
diese Häuser von den ursprünglichen Bewohnern verlassen 
wurden, damit diese den Massen der Pilger zur Verfügung 
gestellt werden konnten. Der Autor ist überzeugt, dass die 
Umzugsoperation ohne viel Aufhebens durchgeführt wurde, 
da die früheren Bewohner verstanden hatten, dass ein ru-
higes Leben in unmittelbarer Nähe des Tempelberges nun 
unmöglich war 828. Eines der Ritualbäder wurde in den Felsen 
unter der herodischen Monumentaltreppe geschlagen und 
von dieser überbaut 829.

Tempel, sondern auch den ganzen Tempelberg vergrößern. 
Während der ersten acht Jahre bezogen sich die Bauarbeiten 
nur auf die Ausweitung der Tempelplattform nach Süden, 
Westen und Norden. Der Ausbau des Temenos erforderte 
nach Süden und Westen mächtige Substruktionen. Der Tem-
pelberg erhielt somit eine bis heute existierende trapezoide 
Form mit einer Fläche von 144 000 m² und mit folgenden 
Ausmaßen: die kürzeste Südseite 280 m, die Ostseite 470 m, 
die Westseite 485 m, die Nordseite 315 m 818. Es lässt sich 
also mit guten Gründen annehmen, dass die von den Pilgern 
betretbare Fläche riesig war.

Flavius Josephus gibt widersprüchliche Angaben zum Bau-
anfang des Tempels: Im Jüdischen Krieg behauptet er, sie 
hätten im fünfzehnten Jahr seiner Regierung angefangen 819, 
in den Jüdischen Altertümern lässt er sie erst drei Jahre später 
beginnen:

»Im achtzehnten Jahre seiner Regierung nahm Herodes, 
nachdem er die oben erwähnten Bauten ausgeführt hatte, 
noch ein weiteres Werk in Angriff, er ging nämlich daran, 
den Tempel Gottes in weit größerem Umfang und viel höher 
zu errichten; denn er glaubte, dieses Werk müsse, wenn er es 
vollendete, wie es auch wirklich der Fall war, herrlicher sein 
als alles, was er bisher zustande gebracht, und er würde sich 
dadurch ein dauerndes Andenken sichern 820«. 

Zuerst wurde – wie oben erwähnt – Flavius Josephus zufolge 
der neue Temenos fertiggestellt und das Baumaterial bereit-
gestellt, erst dann wurde das eigentliche Tempelgebäude 
niedergelegt und angeblich innerhalb von nur 18 Monaten 
wiederaufgebaut:

»Nachdem nun auch der eigentliche Tempelbau von den 
Priestern in einem Jahre und sechs Monaten errichtet worden 
war, freute sich das gesamte Volk und dankte Gott dafür, dass 
das Werk so schnell zur Vollendung gekommen war und dass 
der König dieselbe mit so regem Eifer betrieben hatte 821«. 

Das Bauwerk wurde sowohl von Juden als auch von auswär-
tigen Besuchern gepriesen. Philon von Alexandria beschreibt 
die Bewunderung, die der Tempel bei den ausländischen 
Besuchern erweckte:

»Das Heiligtum ragt [...] mächtig hervor und bleibt, wie-
wohl auf einem niedrigen Hügel gelegen, hinter keinem der 
höchsten Berge zurück. Die herrliche Ausstattung des Baues 

818  Ben-Dov, Ancient Jerusalem 77. – Bloedhorn, Umgestaltung 120. – Galor /  
Bloedhorn, Archaeology of Jerusalem 76-81. – Jacobson, Jerusalem Temple. 
– Netzer, Architecture of Heron 137-178.

819  Ios. bell. iud. 1,21,1.
820  Ios. ant. iud. 15,11,380.
821  Ios. ant. iud. 15,11,421.
822  Phil. spec. leg. 1,73. – Übersetzung mit freundlicher Änderung von Prof. 

P. Schreiner.
823  Ausführlicher zur Lage des Tempels gegenüber dem Felsendom vgl. Kap. »Fel-

sendom« (S. 150-153).
824  Tsafrir, Jewish Pilgrimage 372.
825  Tsafrir, Jewish Pilgrimage 372. Zu den Münzen vgl. Ostermann, Lepton 50: 

»Die meisten Hortfunde bis zum Ende des jüdisch-römischen Krieges beinhal-
ten eine Mischung aus tyrischen Tetradrachmen und jüdischen Schekeln«.

826  Reich / Avni / Winter, Archaeological Park 12-13. 37. 41.
827  Von den anderen Ritualbädern unterscheidet sich das südlich des Dreiertores 

gelegene Ritualbad. Im Unterschied zu den typischen Mikwaot der Periode des 
Zweiten Tempels, die Stufen nur auf einer Seite aufweisen, ist der Grundriss 
dieses Ritualbades rechteckig und das Bad von allen Seiten von Stufen um-
geben. Diese freibadähnliche Lage ist für Ritualbäder völlig unüblich. Wahr-
scheinlich ist, dass es den jüdischen Pilgern als letzte Möglichkeit der kulti-
schen Reinigung diente. Möglicherweise wurde es jedoch auch zur kultischen 
Reinigung von größeren Gegenständen genutzt. Vgl. Reich / Avni / Winter, 
Archaeological Park 41. – Küchler, Jerusalem 229. 

828  Ben-Dov, Ancient Jerusalem 79.
829  Reich / Avni / Winter, Archaeological Park 37.
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Jerusalem unternahmen, wie es die Psalmen (insbesondere 
Ps 87) suggerieren, wird von den Forschern unterschiedlich 
bewertet. Wie oben bemerkt, scheinen diese Texte eher fiktiv 
zu sein als auf eine konkrete Realität zu verweisen 835. So reis-
ten Juden u. a. zum Studium der Thora nach Jerusalem 836. Das 
enge Verhältnis des Diaspora-Judentums mit Judäa machte 
sich Herodes zunutze, der mit dem Hinweis auf Kontakte mit 
ihr seine Stellung sowohl gegenüber den Juden in Jerusalem 
als auch gegenüber Rom festigen und sich für beide Seiten 
als unersetzlich darstellen konnte. Durch die Kontakte zur 
jüdischen Diaspora erhielt seine Politik einen »internationalen 
Charakter«. In den Jüdischen Altertümern erwähnt Flavius 
Josephus nahezu 30 römische Dekrete, durch welche die 
jüdischen Gemeinden in der Diaspora besondere Rechte, 
Privilegien und Schutzbestimmungen erhielten 837. 

In der älteren Forschungsliteratur wird die Teilnahme der 
Juden aus der Diaspora an den Pilgerfahrten nach Jerusalem 
vorausgesetzt, meiner Ansicht nach jedoch nicht genügend 
belegt. Für B. Kötting stand sie außer Frage: »Die Diaspora-
juden waren gehalten, wenigstens einmal im Leben nach 
Jerusalem zu pilgern 838«. Auch S. Safrai nimmt die Existenz 
einer Pilgerfahrt aus der Diaspora in der Periode am Ende des 
Zweiten Tempels nach Jerusalem an 839.

Zunächst stellen wir uns die Frage, ob die Kontakte der 
Diasporajuden aus Babylon und Ägypten auf eine Pilgerfahrt 
aus der Diaspora nach Jerusalem schon in der persischen und 
hellenistischen Zeit hinweisen. Die Rede ist von Spenden der 
babylonischen Dispora für den Tempel in Jerusalem 840, es 
handelte sich jedoch hierbei zumindest teilweise nur um eine 
fiktive Praxis 841.

Für die Pilgerfahrt der Diaspora-Juden nach Jerusalem 
am Ende der Periode des Zweiten Tempels ist insbesondere 
Philon von Alexandria (um 15/10 v. Chr. bis nach 40 n. Chr.) 
eine wichtige Quelle 842. Philon, der wohl gute Kontakte zum 
palästinensischen Judentum hatte, beschrieb die Beziehung 
der Diaspora-Juden zu Jerusalem folgendermaßen:

»Denn da es so viele Juden gibt, reicht ein einziges Land 
für sie nicht aus. Deswegen wohnen sie in den meisten und 
reichsten Ländern Europas und Asiens, auf Inseln und auf 
dem Festland, und als Mittelpunkt (μητρόπολις) betrachten sie 

Der Pilgerbereich südlich des Tempelberges erstreckte sich 
in der herodianischen Zeit bis zum Südosthügel. Der Hiskija-
tunnel brachte genügend Wasser, und so wurden hier viele 
Wohnquartiere mit zahlreichen Ritualbädern versehen; die 
oberen Wasserbecken waren dann für den Pilgerbetrieb und 
die Tempelliturgie bestimmt 830. 

Der Anteil der Diaspora-Juden an der Pilger-
fahrt nach Jerusalem. Wirkungs- und Ein-
zugsgebiet des Jerusalemer Tempels (1. Jahr-
hundert v. Chr. bis 70 n. Chr.) 831 

Während der Herrschaft Herodes’ des Großen wurde die jüdi-
sche Pilgerfahrt nach Jerusalem zu einem Massenphänomen. 
Menschen aus allen Teilen Palästinas pilgerten alljährlich zu 
dem von Herodes gebauten Tempel. Im Folgenden soll unter-
sucht werden, inwieweit es Herodes gelang, auch die in der 
Diaspora lebenden Juden an den Jerusalemer Tempel anzu-
binden, und in welchem Maße man von (realen) Pilgerfahrten 
der Diaspora-Juden sprechen kann. 

Der Beginn der jüdischen Diaspora setzt mit der Übersied-
lung von mehr als 20 000 Juden nach Babylonien nach der 
ersten Eroberung Jerusalems durch den babylonischen König 
Nabukadnezar II. im Jahre 597 v. Chr. an; weitere Juden ka-
men ins Land nach der zweiten Einnahme im Jahre 586 v. Chr. 
Eine jüdische Diaspora in Ägypten auf der Insel Elephantine 
ist schon vor 522 v. Chr., als der persische König Kambyses 
das Land eroberte, belegt 832. Nach den Eroberungszügen Al-
exanders des Großen siedelten sich die Juden in den großen 
Zentren der hellenistischen Welt an: in Alexandria, Antiochia, 
seit Mitte des 2. Jahrhunderts v. Chr. auf den griechischen 
Inseln und seit dem 1. Jahrhundert v. Chr. in Kleinasien; nach 
der Eroberung Palästinas durch die Römer im Jahre 63 v. Chr. 
auch in Rom und in anderen Städten des westlichen Mittel-
meeres 833. 

Die in der Diaspora lebenden Juden blieben mit ihrem Ur-
sprungsland und insbesondere mit Jerusalem verschiedenartig 
im Kontakt 834. Ob die Juden aus der babylonischen und ägyp-
tischen Diaspora schon in persischer Zeit eine Pilgerfahrt nach 

830  Küchler, Jerusalem 69-70.
831  Die ursprüngliche Fassung dieses Kapitels entstand für das Pilgertreffen im Juli 

2014, das sich mit dem Thema »catchment areas« beschäftigte.
832  Segert, Dějiny Židů 120-140.
833  Segert, Dějiny Židů 191-203. Zur jüdischen Diaspora im Römischen Reich 

(Rom, griechische Städte, Ägypten, Antiochia) vgl. Smallwood, Diaspora.
834  Safrai, Relations. Hachlili, Ancient Jewish Art 11-12. – Price, Jewish Diaspora.
835  Keel, Geschichte Jerusalem (2) 1053-1054.
836  Safrai, Relations 193. Als Folge einer Immigration aus der Diaspora nimmt 

S. Safrai in Jerusalem die Existenz von Synagogen der verschiedenen Diaspo-
ra-Gemeinschaften an, die während der großen Pilgerfeste als Zentren des 
Thorastudiums und zu Treffen mit Menschen, die aus der gleichen Regionen 
kamen. Daneben soll sich angeblich die Herberge für diese Pilger befunden 
haben. 

837  Ios. ant. iud. 14,10. Vgl. Baltrusch, Jüdische Diaspora 47-60, bes. 53-56. – 
Baltrusch, Herodes 102-108. 171-174. 207-215, bes. 208.

838  Kötting, Peregrinatio religiosa 60.

839  Safrai, Wallfahrt 8: »Insbesondere ist zu bezweifeln, ob Wallfahrt aus der 
Diaspora in der Frühzeit des Zweiten Tempels üblich war. Gegen die Ende der 
Hasmonäerzeit mehren sich die Nachrichten über Wallfahrt sowohl aus dem 
Land selbst aus auch aus der Diaspora, und deutlich werden sie in den letzten 
Generationen vor der Tempelzerstörung. Von diesem Zeitpunkt an hören wir 
von Zehntausenden von Israeliten, die aus dem Land und aus der Diaspora 
zu jedem Wallfahrtsfest pilgerten [...]«. Bezeichnend ist, dass der Autor auf 
die Quellen nicht eingeht. In kürzerer Form wiederholt S. Safrai die These 
von einer größeren Menge von Juden aus der Diaspora, die nach Jerusalem 
pilgerten, in: Safrai, Pilgrimage (1971) 511. Interessant ist es, dies mit dem 
Stichwort in der 2007 erschienenen zweiten Ausgabe der Encyclopedia Ju-
daica zu vergleichen, wo die Anzahl der Juden, die aus der Diaspora nach 
Jerusalem pilgerten, von demselben Autor eher mit Vorsicht betrachtet wird. 
Vgl. Safrai, Pilgrimage (2007).

840  Esr 1,5-6; 2,68 f.; 7,15 f.; 8,33. 
841  Keel, Geschichte Jerusalems 1053.
842  Einführend zu seinem Leben und kulturellen Umfeld: D. R. Schwartz, Philo. 
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Auf der anderen Seite war es demnach eine mühsame Reise 
in die Ferne, die man auf sich nehmen musste, wollte man 
das Gebot, Opfer im Jerusalemer Tempel darzubringen, erfül-
len. Daher ist wohl auch Philon selbst Zeit seines Lebens nur 
einmal nach Jerusalem gepilgert, um dort den Gottesdienst 
im Jerusalemer Tempel zu besuchen 848. A. Kirkeslager war 
deshalb der Meinung, dass Philon nicht die Ansicht von der 
Notwendigkeit einer alljährlichen Pilgerreise nach Jerusalem 
zu allen dort veranstalteten Festen vertrat. Der Autor verweist 
auf einzelne Belege einer Pilgerfahrt der Juden aus der Dias-
pora, insgesamt ist er jedoch der Meinung, das die meisten 
Juden, die etwas weiter von Palästina lebten, nie oder nur sel-
ten nach Jerusalem kamen, um an den jährlich stattfindenden 
Festen teilzunehmen. Eine solche Reise wurde seiner Ansicht 
nach nur von besonders frommen und wohlhabenden Ju-
den unternommen, eine Teilnahme von Frauen und Kindern 
scheint ihm nahezu ausgeschlossen zu sein 849.

Ähnlich wie Philon betont auch der jüdisch-römische His-
toriker Flavius Josephus die Zentralität des Jerusalemer Tem-
pels: »[... Es] soll der eine Gott auch nur einen Tempel haben, 
der das gemeinsame Eigentum aller ist, wie sie alle denselben 
Gott verehren 850«. Dies tut Flavius Josephus, obwohl er seine 
Werke erst nach der Zerschlagung des jüdischen Aufstandes 
im Jahre 70 n. Chr., also unter ganz anderen politischen und 
vor allem religiösen Bedingungen als Philon schrieb. Als Jo-
sephus die Schrift »Gegen Apion« verfasste (um 96 n. Chr.), 
war der Jerusalemer Tempel schon eine Generation lang zer-
stört. 

Was die Pilgerfahrt aus der Diaspora betrifft, so wissen 
wir von Josephus von einem aus Babylonien zugewander-
ten Juden namens Zamaris, der von Herodes mit etwa 100 
Verwandten und 500 Bogenschützen in Bathyra in Batanäa 
(heute Dorf Beterre südlich von Gamala) angesiedelt wor-
den war, um dort die jüdischen Pilger, die von Babylon nach 
Jerusalem pilgerten, vor Überfällen trachonitischer Räuber-
gruppen zu schützen 851. Die Gruppe diente dann auch unter 
Herodes’ Nachfolgern – Philipp, Agrippa I. und Agrippa II. – 
und bestand noch nach der Annexion dieses Gebietes durch 
die Römer 852. 

Der umfangreichste Hinweis auf eine aktive Teilnahme 
der Juden aus der Diaspora an der Pilgerfahrt findet man in 
der Apostelgeschichte. Lukas beschreibt Jerusalem als eine 
Stadt, in die anlässlich der Feste Juden aus allen Teilen der 
damaligen Welt kamen: 

die Heilige Stadt (ἱερόπολις), wo der heilige Tempel des höchs-
ten Gottes steht. Was sie aber von ihren Vätern, Groß- und 
Urgroßvätern und den Voreltern noch weiter als Wohnsitz 
übernommen haben, das halten die einzelnen für ihr Vater-
land, wenn sie dort geboren und aufgewachsen sind 843«.

Was Jerusalem für die in der Diaspora lebenden Juden bedeu-
tete, drückte Philon von Alexandria bei seiner Rede vor dem 
römischen Kaiser Caligula aus:

»Über die Heilige Stadt (ἱερόπολις) nun muss ich das Nö-
tige erklären. Sie ist, wie gesagt, meine Heimatstadt, aber 
auch die Metropole (μητρόπολις) nicht nur des einen Landes 
Judäa, sondern auch der meisten anderen Länder dank der 
Kolonien (ἀποικία) 844, die sie im Laufe der Zeit in den Nachbar-
ländern gründete [...]. Wenn daher meine Heimatstadt sich 
deiner Gunst erfreut, erfahren nicht nur die eine Stadt, son-
dern auch unzählige von Städten in allen Himmelsrichtungen 
der Welt Gutes, in Europa, Asien, Libyen, auf dem Festland, 
der Inselwelt, an der Küste und im Binnenland 845«.

Der Jerusalemer Tempel ist für Philon »das höchste und wahr-
hafte Heiligtum der Gottheit«, seine Priester bezeichnet er 
als »Unterdiener der göttlichen Kräfte« 846. Er beschreibt mit 
Bewunderung den Jerusalemer Tempel und betont die Be-
deutung der Pilgerfahrt nach Jerusalem auch für die Juden 
aus der Diaspora. Im Folgenden gibt Philon einen wichtigen 
Hinweis auf die Zentralität des Jerusalemer Tempels: 

»Der Gesetzgeber [d. i. Moses] hat aber angeordnet, dass 
weder an mehreren Orten Heiligtümer errichtet werden dür-
fen noch mehrere an demselben Orte, in der richtigen Er-
kenntnis, dass es nur ein Heiligtum geben dürfe, da es auch 
nur einen Gott gibt. Er hat auch denen, die zu Hause opfern 
wollen, dies nicht gestattet, gebietet ihnen vielmehr, sich 
aufzumachen von den Enden der Erde her und dieses Hei-
ligtum aufzusuchen. Damit unterwirft er auch ihre Sinnesart 
einer durchaus sicheren Probe: Denn wer das Opfer nicht 
reinen Sinnes bringen will, der brächte es auch kaum über 
sich, Vaterland, Freunde und Verwandte zu verlassen und 
in die Fremde zu gehen. Vielmehr kann er nur, weil ihn der 
Zug zur Frömmigkeit mächtig fortreißt, die Entfernung von 
den Menschen ertragen, die durch Bande der Freundschaft 
und des Blutes aufs engste mit ihm verbunden und zu Teilen 
seines eigenen Ichs geworden sind 847«. 

843  Phil. Flacc. 45-46. Zu den Ausdrücken μητρόπολις und ἱερόπολις vgl. Amir, 
Wallfahrt 52-53.

844  Mit den Ausdrücken μητρόπολις und ἀποικία wollte Philon die Römer an ihr 
Verhältnis zu den Kolonien erinnern. 

845  Phil. Legat. ad Gaium 281-284. Vgl. Skarsaune, Shadow of the Temple 73-
74. – Kaiser, Philo 147. Auch Sh. Safrai war überzeugt, dass durch die Pilger-
fahrt der Juden aus der Diaspora nach Jerusalem unter anderem das natio-
nale Stolz »auf die Kraft (steigt), die in dem Volk ruht, das über die ganze 
Welt zerstreut ist – und doch einen einheitlichen Organismus darstellt«. Vgl. 
Safrai, Wallfahrt 6.

846  Phil. spec. leg. 1,66.
847  Phil. spec. leg. 1,68.
848  Phil. prov. 2,107. Vgl. Hezser, Jewish Travel 376.
849  Kerkeslager, Jewish Pilgrimage 106. Dieser Ansicht schlossen sich auch andere 

Autoren an: Hezser, Jewish Travel 376-377. – Price, Jewish Diaspora 175. Mc-
Cready, Pilgrimage 78.

850  Ios. c. Ap. 2,193.
851  Ios. ant. iud. 17,23-31. 
852  Stemberger, Überblick 5. – Wilker, Rom und Jerusalem 231-232 Anm. 783. – 

Hezser, Jewish Travel 377.
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Silber überzogen waren, von Tiberius Iulius Alexander, einem 
romanisierten Juden aus Alexandria, gespendet wurden 857.

Eine solche Praxis belegen auch die archäologischen Aus-
grabungen in Jerusalem. So entdeckte B. Mazar südlich des 
Tempelberges (70 m südlich des Dreiertores) eine griechische 
Inschrift, die eine Schenkung erwähnt: Ein auf der Insel Rho-
dos lebender Jude gab dem Tempel eine Summe, mit der das 
Pflaster auf dem Tempelberg renoviert werden sollte:

](ἔτους) κ' ἐπ' ἀρχιερέως
]Πάρις Ἀκέσωνος
]ἐν Ῥόδωι
π]ροστρῶσιν
δ]ραχμάς 858

Es handelt sich dabei um das 20. Regierungsjahr eines Herr-
schers, nicht das Amtsjahr eines Oberpriesters 859; laut B. Isaac 
kann es sich nur um Herodes den Großen handeln. Obwohl 
Flavius Josephus zur Chronologie des Tempelbaus unter-
schiedliche Daten angibt, fällt das 20. Jahr seiner Herrschaft 
sicherlich in die Phase seiner Errichtung. Auf der zweiten 
Zeile wird der Name des Stifters erwähnt 860, der wahrschein-
lich Πάρις (möglicherweise auch [Σ]πάρις) lautete, auf der 
nächsten Zeile dann seine Abstammung aus Rhodos: Die 
Zeile sollte [κατοικῶν] ἐν Ῥόδωι verstanden werden, also dass 
es sich um einen auf Rhodos Ansässigen handelte, nicht um 
einen Rhodier. Da jedoch sein Name griechisch ist und da die 
Inschrift auch in dieser Sprache verfasst wurde, deutet nur 
die Stiftung auf seine jüdische Abstammung hin. Auf Rhodos 
ist eine jüdische Kommune in der Antike belegt 861. Die vierte 
Zeile ist dann als πρὸς στρῶσιν zu rekonstruieren, d. h. dass 
der Stifter eine Summe in δραχμάς (deren Höhe wir leider aus 
der fünften Zeile nicht erfahren) dem Tempel für eine Pflas-
terung schenkte. Wo sich dies Pflaster dann befand, ist nicht 
zu entscheiden, wahrscheinlich aber auf dem Tempelberg 862.

Ein weiterer Hinweis auf die Bedeutung der Diaspora-Ju-
den im Jerusalemer Kult ist die Tatsache, dass Herodes einige 
bedeutende Juden aus der Diaspora (vor allem aus Babylonien 
und Ägypten) zu Hohepriestern ernannte. Dies wurde von 
früheren Forschern als ein gegen die lokale Jerusalemer Pries-
terelite gerichteter Akt gedeutet. Möglicherweise verfolgte 

»Als der Pfingsttag gekommen war, befanden sich alle am 
gleichen Ort. Da kam plötzlich vom Himmel her ein Brausen, 
wie wenn ein heftiger Sturm daher fährt, und erfüllte das 
ganze Haus, in dem sie waren. Und es erschienen ihnen 
Zungen wie von Feuer, die sie verteilten; auf jeden von ihnen 
ließ sich eine nieder. Alle wurden mit dem heiligen Geist 
erfüllt und begannen, in fremden Sprachen zu reden, wie es 
der Geist ihnen eingab. In Jerusalem aber wohnten Juden, 
fromme Männer aus allen Völkern unter dem Himmel. Als 
sich das Getöse erhob, strömte die Menge zusammen und 
war ganz bestürzt; denn jeder hörte sie in anderer Sprache 
reden. Sie gerieten außer sich vor Staunen und sagten: Sind 
das nicht alles Galiläer, die hier reden? Wieso kann sie je-
der von uns in seiner Muttersprache hören? Parther, Meder 
und Elamiter, Bewohner von Mesopotamien, Judäa und Kap-
padozien, von Pontus und der Provinz Asien, von Phrygien 
und Pamphylien, von Ägypten und dem Gebiet Libyens nach 
Kyrene hin, auch die Römer, die sich hier aufhalten, Juden 
und Proselyten, Kreter und Araber, wir hören sie in unseren 
Sprachen Gottes große Taten verkünden 853«. 

Ist jedoch diese Nachricht als Beleg für eine jüdische Pilger-
fahrt aus der Diaspora zu deuten? Ich bin davon überzeugt, 
dass dies nicht der Fall ist. Es soll hier auf die universale Aus-
richtung der Botschaft hingewiesen werden, nämlich dass 
die Zeugen der Geistgabe aus aller Welt kamen 854. Den Text 
der Apostelgeschichte als Beleg für jüdische Diaspora-Pilger-
fahrten heranzuziehen, wie dies einige Forscher tun 855, ist 
deshalb falsch 856.

Die Pilgerfahrt der Juden aus der Diaspora wurde massiv 
durch Herodes unterstützt und war Bestandteil seiner Po-
litik und eine wichtige Basis seiner Wirtschaftspolitik. Dies 
führte ihn dazu, Jerusalem zu einem religiösen Zentrum auch 
der Diaspora-Juden auszubauen. Wollte Herodes und seine 
Nachfolger den Jerusalemer Tempel zum religiösen Mittel-
punkt auch der Diaspora-Juden machen, so hatten sie dabei 
nicht nur die primären ökonomischen Einnahmen durch eine 
Pilgerfahrt in Sicht, sondern auch die Gaben für den Tempel 
als eine Praxis des Euergetismus. So wissen wir von Flavius 
Josephus, dass die Tempeltore, die vollständig mit Gold und 

853  Apg 2,1-11. Interessanterweise fehlen jedoch in der Auflistung der Gebiete 
der jüdischen Diaspora einige Gebiete, etwa Syrien. Vgl. weitere Hinweise auf 
jüdische Pilgerfahrt nach Jerusalem bei Lk 2,22-23; 2,41-44 und im Johannes-
evangelium.

854  Dyma, Wallfahrt 2-3.
855  Safrai, Wallfahrt 21. – Eckey, Apostelgeschichte I 73-78.
856  Dyma, Wallfahrt 3.
857  Ios. bell. iud. 5,205-206. Josephus fügt die Beschreibung des Jerusalemer 

Tempels in die Ereignisse seiner Zerstörung durch die Römer. Hier zeichnet 
er ein durchaus positives Bild von Tiberius Iulius Alexander (um 10 – nach 70 
n. Chr.), dessen gleichnamiger Vater (vor 10 v. Chr. – nach 50 n. Chr.), Bru-
der des Philosophen Philon, unter Herodes Agrippa die Tempeltore spendete. 
Tiberius Iulius Alexander (Sohn) schlug als Präfekt Ägyptens (68-69 n. Chr.) 
die jüdischen Unruhen in Alexandria nieder, danach unterstützte er Titus in 
der Endphase des jüdischen Krieges. Er versuchte angeblich gemeinsam mit 
Titus, die Zerstörung des Tempels zu verhindern. Ios. bell. iud. 6,236-243. Vgl. 
Schimanowski, Alexandrien 325-326.

858  Isaac, Donation 86. – Bieberstein / Bloedhorn, Jerusalem III 144-145. Die In-
schrift wurde im Schutt gefunden, der den Becken eines Palastes der herodi-
anischen Zeit füllte. Im Jahre 70 n. Chr. zerstört, wurde im 4. Jh. an der Stelle 
ein Turm der Stadtbefestigung gebaut. Alle hier gemachten Funde datieren in 
die Periode zwischen dem Herrschaftsantritt Herodes’ und der Zerstörung der 
Stadt im Jahre 70 n. Chr.; es gab keine Funde aus späterer Zeit.

859  Dieser ist mit Namen nicht erwähnt; B. Isaac vermutet, dass es sich um Simon, 
Sohn des Boethus handeln kann, der bei Flavius Josephus (ant. iud. 15,9,3; 
17,4,2) erwähnt wird. Vgl. Isaac, Donation 87-88.

860  Der Name seines Vaters Ἀκέσωνος ist nicht nur auf Rhodos belegt.
861  Gafni, Rhodes. – Ios. ant. iud. 16,5,3; bell. iud. 1,21,11 (424), erwähnt die 

konkreten Wohltaten von Herodes gegenüber Rhodos: er baute den hiesigen 
Apollotempel um und beteiligte sich an der Wartung der rhodischen Flotte. 
– Der Fund deutet unter anderem darauf hin, dass die Sprache der jüdischen 
Gemeinde auf Rhodos nicht Hebräisch, sondern Griechisch war. Auch diese 
hellenisierten Juden behielten dabei den Kontakt mit dem Jerusalemer Tem-
pel, an dessen Renovierung sie sich beteiligten.

862  Isaac, Donation 87-90.
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Jüdische Pilgerfahrt in der Diaspora

Trotz der Versuche, die Diaspora-Juden an den Jerusalemer 
Tempel zu binden, unternahmen diese auch Pilgerfahrten zu 
den näher gelegenen Heiligtümern. Im vorigen Kapitel wurde 
ausgeführt, dass sich die Pilgerfahrt der Diaspora-Juden nach 
Jerusalem in Grenzen hielt und man eher von einer idealen 
Anbindung an den Tempel sprechen kann. Die örtlichen Hei-
ligtümer waren demgegenüber das eigentliche Zentrum ihrer 
Frömmigkeit. Im Folgenden beschränken wir uns auf Ägypten 
mit den jüdischen Tempeln von Elephantine und Leontopolis. 

Zunächst soll allerdings die Frage gestellt werden, inwie-
weit sich die jüdischen Tempel von Elephantine und Leon-
topolis als eine Konkurenz zur jüdischen Massenpilgerfahrt 
nach Jerusalem einstufen lassen. A. Kerkeslager war hierbei 
der Meinung, dass mit dieser lokalen ägyptischen Pilgerfahrt 
eine Ambivalenz, Apathie und in einigen Fällen sogar Gegner-
schaft gegenüber Jerusalem und seinem Tempel verbunden 
war 866. Für M. D. Knowles weist jedoch die Existenz von lo-
kalen jüdischen Kultorten nicht notwendig auf eine Rivalität 
gegenüber Jerusalem hin 867. 

Elephantine

Der jüdische Tempel von Elephantine wurde um 650 v. Chr., 
also kurz nach der Zerstörung des Ersten Tempels von Jerusa-
lem gebaut 868. Die Mehrheit der jüdischen Siedler an dieser 
strategischen Stelle im Süden Ägyptens waren Soldaten und 
Söldner 869, sodass man mit Recht von einer jüdischen Militär-
kolonie spricht 870. Die Hauptquelle zur Geschichte der Juden 
auf Elephantine stellen die aramäischen Papyri dar, die zwi-
schen 495 und 399 v. Chr. verfasst wurden. Sie geben wich-
tige Informationen über die Juden in der Diaspora im 5. Jahr-
hundert v. Chr., unter anderem zur Beziehung des Tempels 
von Elephantine und des Jerusalemer Tempels und diesbe-
züglich auch über die jüdische Pilgerfahrt nach Elephantine 871. 

Als Folge eines Aufstandes, für den in den Papyri die 
Priester des Chnum-Tempels verantwortlich gemacht wer-
den, wurde der jüdische Tempel im Jahre 411/410 v. Chr. 
zerstört 872. Über die Vorgänge sind wir aus den unten bespro-
chenen Briefen an die Jerusalemer Gemeinde detailliert infor-
miert 873. Der Versuch, den Tempels wieder aufzubauen, blieb 

jedoch damit Herodes auch andere Ziele, unter anderem die 
Diaspora-Juden mehr an den Tempel zu binden – diesen zu 
zeigen, dass sich eine Pilgerfahrt nach Jerusalem auch öko-
nomisch lohnen könne, das heißt dass sie einen lukrativen 
Posten bekommen könnten. Sollten wir die Frage stellen, 
ob Herodes praktische Schritte unternahm, um den Diaspo-
ra-Juden die Pilgerfahrt nach Jerusalem zu erleichtern, dann 
kommen wir zum Schluss, dass außer dem schon erwähnten 
Schutz der babylonischen Juden darauf keine Hinweise zu 
finden sind. Es gibt keine Belege, dass er zum Beispiel auf 
irgendeine Weise die Routen der im östlichen Mittelmeer 
lebenden Juden schützte. Wenn die frommen Juden in der 
von Herodes neugebauten Hafenstadt Caesarea landeten, 
wurden sie gleich mit dem großen, der Roma und Augustus 
geweihten pagenen Tempel konfrontiert.

Die Bedeutung der Diaspora-Juden bei der Jerusalemer 
Pilgerfahrt lässt sich nicht übersehen. Sie kann jedoch auch 
nicht, wie dies bei einigen jüdischen Forschern der Fall ist, 
aus religiös-politischen Gründen einfach angenommen wer-
den 863. Die objektive Untersuchung der literarischen und 
archäologischen Quellen führt zum Ergebnis, dass bei der 
jüdischen Pilgerfahrt nach Jerusalem im jeweils ersten vor- 
und nachchristlichen Jahrhundert zwischen einer in großen 
Massen organisierten Pilgerfahrt aus Palästina, von der Fla-
vius Josephus und Philon berichten, einerseits, und den für 
Herodes zwar propagandistisch sehr wichtigen, aber sich 
doch in Grenzen haltenden Reisen einzelner Mitglieder der 
jüdischen Diaspora andererseits zu unterscheiden ist 864. Die 
jüdischen Pilger aus Babylonien, zu deren Schutz in Bathyra 
laut Flavius Josephus Zamaris mit seinen Bogenschützen an-
gesiedelt wurde, scheint eher eine Ausnahme zu sein. Wie wir 
zeigten, musste die Anerkennung des Jerusalemer Tempels 
nicht in einer persönlichen Pilgerfahrt ihren Ausdruck finden, 
sie konnte auch durch einen finanziellen Beitrag geschehen. 
Die enge – bis in die heutigen Tage bestehende – Beziehung 
der Juden zu Jerusalem und dem Tempel, die zum wichtigen 
Bestandteil ihrer Identität wurde 865, ist, was die Pilgerfahrt 
betrifft, auch als idealer Zustand zu sehen, der sich nicht in 
einer realen Pilgerfahrt widerspiegeln muss.

863  So z. B. Feldman, Circulation 161. 174-177.
864  So ist auch O. Skarsaune der Ansicht, die Pilgerfahrt war für die Diaspo-

ra-Juden eine einmalige Erfahrung im Leben. Vgl. Skarsaune, Shadow of the 
Temple 83. 91.

865  Gruen, Diaspora.
866  Kerkeslager, Jewish Pilgrimage 122.
867  Knowles, Centrality 127.
868  Kerkeslager, Jewish Pilgrimage 109. 
869  Nutkowitz, Éléphantine 76. Zur Herkunft der jüdischen Gemeinde vgl. Knauf, 

Elephantine 183-184.
870  Die Militärkolonie von Elephantine erlebte einen großen Aufschwung, nach-

dem Ägypten 525 v. Chr. von den Persern erobert wurde (27. Dynastie = Erste 
Perserherrschaft 525-404 v. Chr.). Unter den Söldnern, die in der persischen 
Armee dienten, befand sich eine nicht unbedeutende Anzahl von Juden. Vgl. 
Nutkowitz, Élephantine 78. – Zu den Persern in Ägypten vgl. Grimal, Histoire 

472-488. – Briant, Histoire 488-500. 462-564. 591-594. 600-605. 620-625. 
704-706. 

871  Porten, Archives.
872  Porten / Yardeni, Textbook 62-65 (A 4.5). Der Aufstand ist in den breiteren 

Rahmen der Endphase der persischen Herrschaft in Ägypten (sie dauerte bis 
404 v. Chr.) zu bringen. Unter Dareios II. (423-404 v. Chr.) kam es im Land zu 
Aufständen, die in Sais ihren Schwerpunkt hatten; zu den Stützen seiner Herr-
schaft gehörten auch die jüdischen Söldner von Elephantine. Die Zerstörung 
des Tempels ist also mit den turbulenten Ereignissen zwischen der persischen 
Oberherrschaft, an deren Seite die jüdischen Söldner standen, und der einhei-
mischen ägyptischen Bevölkerung, die diese somit als ihre Feinde betrachtete, 
in Zusammenhang zu bringen. Vgl. Nutkowitz, Éléphantine 78-80.

873  Ausführliche Beschreibung vgl. Nutkowitz, Éléphantine 76. – Joisten, Pruschke, 
Juden von Elephantine 67-68. 125-135 (Text, Kommentar und Übersetzung). 
– Porten, Archives 289-293. – Knauf, Elephantine 186-187.
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mit der Niederschlagung des jüdischen Aufstandes in Paläs-
tina zerstört. Kaiser Vespasian fürchtete nämlich, dass der 
Tempel zum neuen Symbol der nationalen Identität der Juden 
und zum Zentrum eines neuen jüdischen Aufstandes werden 
könne, und er befahl, ihn niederzureißen 879.

In diesem Kontext erwähnt Flavius Josephus, dass die 
Zeit zwischen dem Bau und der Zerstörung des Tempels 
343 Jahre betrug 880. Diese Angabe, die die Gründung des 
Tempels in das Jahr 271 v. Chr. datieren würde, halten meh-
rere Forscher für unwahrscheinlich. Josephus bringt nämlich 
an anderen Stellen den Bau mit Onias III. bzw. Onias IV. in 
Verbindung, die etwa 100 Jahre später lebten: Im Jüdischen 
Krieg bezeichnet er den 171 v. Chr. ermordeten Hohepries-
ter Onias, Sohn des Simon, als Stifter des Tempels 881; in 
den Jüdischen Altertümern berichtet Josephus, der Tempel 
sei unter dem Sohn des ermordeten Onias III. gegründet 
worden 882. Handelte es sich um einen Fehler von Josephus, 
einen Manuskript-Fehler oder sogar um eine symbolische 
Zahl? 883 L. Capponi hält die Zahl von 343 Jahren für wahr-
scheinlich und die mit Onias III. bzw. Onias IV. verbundenen 
Ereignisse betrachtet sie als bloße Neugründung eines schon 
bestehenden Tempels 884. L. Troiani zufolge gab es in der Zeit 
von Josephus hierzu mehrere unterschiedliche Versionen 885. 
Vom Ort sind nur kleine Überreste der Befestigung sichtbar, 
an der Wende vom 19. zum 20. Jahrhundert wurden hier 
nur kurze archäologische Untersuchungen durchgeführt 886; 
der Tempel selbst konnte archäologisch nicht nachgewiesen 
werden.

Die in Ägypten lebenden Juden opferten oft im Tempel 
von Leontopolis, beliebt war er vor allem bei den Juden aus 
Alexandria. Er erreichte jedoch nie die Reputation des Tempels 
von Jerusalem und blieb lediglich ein Lokalheiligtum 887. 

L. Capponi untersuchte die betreffenden hebräischen 
Texte zum Verhältnis der Tempel von Jerusalem und von Le-
ontopolis. Sie kam zum Schluss, dass das »Haus des Onias« 
(hebr. בית חוניו), wie der Tempel in den Quellen genannt wir, 
eine sekundäre Rolle spielte (seine Priester durften u. a. nicht 
die Riten im Jerusalemer Tempel durchführen), ihr Verhältnis 
war jedoch nicht so gespannt, als dass man den ägyptischen 
Tempel als schismatisch bezeichnen könnte 888.

zunächst ohne Erfolg. Ein drei Jahre später (407 v. Chr. 874) da-
tiertes aramäisches Dokument erwähnt ein Bittschreiben um 
den Wiederaufbau des Tempels, das 410 v. Chr. von den Pries-
tern von Elephantine an den Hohepriester in Jerusalem (und 
an den Satrapen Arsames) gerichtet wurde; es blieb jedoch 
unbeantwortet. Deshalb verfassten die Bewohner der Stadt 
noch in demselben Jahr ein weiteres Bittschreiben, das sie 
nicht nur an den Hohepriester von Jerusalem und den Satra-
pen Arsames, sondern auch an den Statthalter von Judäa und 
Samaria Bagohi richteten, der den Wiederaufbau des Tempels 
empfahl und die Bitte an den Satrapen Arsames weiterleitete. 
Dieser gab die Erlaubnis für dessen Wiederaufbau 875.

Die Korrespondenz mit Bagohi, dem Statthalter von Ju-
däa, zeigt, dass gewisse Kontakte von Elephantine mit Judäa 
(Jerusalem) bestanden haben. Es gibt jedoch, wie O. Dyma 
betont, »keine Hinweise auf eine Verbindung der Heiligtümer 
von Elephantine und Jerusalem«. Es ist auch, so O. Dyma, 
keine Verpflichtung oder Sitte belegt, zu den Festen nach 
Jerusalem zu reisen 876. 

Interessanterweise belegen die Papyri von Elephantine 
Kontakte des jüdischen Tempels mit anderen nichtjüdischen 
religiösen Zentren in der Umgebung von Elephantine, u. a. mit 
dem aramäischen Bethel geweihten Tempel von Syene und 
den Tempeln der Königin des Himmels (Anath oder Astarte), 
Banit und Nabu 877.

Sollten wir die Frage stellen, inwieweit der Tempel von 
Elephantine das Ziel der in Ägypten ansässigen Juden war, so 
lässt sich feststellen, dass Reisen zwischen Elephantine und 
anderen ägyptischen Orten zwar häufig waren, dass aber nur 
in wenigen Fällen der Tempel von Elephantine das eigentliche 
Ziel der Besucher war. Diese stammten in den meisten Fällen 
aus der Garnison von Elephantine oder aus seiner nahen 
Umgebung 878. 

Leontopolis

Leontopolis, heute Tell el-Jehudija (Hügel der Juden) genannt, 
war eine antike Stadt im östlichen Nildelta 20 km nordöstlich 
von Kairo. Der Tempel wurde 73 n. Chr. im Zusammenhang 

874  Das Dokument hat sich in zwei Exemplaren erhalten (TAD A 4.7 und A 4.8), 
die vom 25. November 407 v. Chr. datieren. Vgl. die Ausgabe: Porten / Yardeni, 
Textbook (= TAD A).

875  Porten / Yardeni, Textbook 76-77 (A 4.9). Vgl. Joisten-Pruschke, Juden von 
Elephantine 63-76. – Nutkowitz, Éléphantine 77. – Briant, Histoire 603-604. 
620-623. Der Tempel wurde daraufhin wiederaufgebaut und ist in den Doku-
menten TAD B 3.12; 3.18-19 (datiert 13. Dezember 402 v. Chr.) belegt. Vgl. 
Nutkowitz, Éléphantine 78.

876  Dyma, Wallfahrt 331. 
877  Porten, Hermopolis Papyri. – McCready, Pilgrimage 73. 
878  Kerkeslager, Pilgrimage 110. – Inwieweit die Juden von Elephantine auch an 

ägyptischen Kultfesten teilnahmen und ob dies als Synkretismus bezeichnet 
werden kann, wurde von B. Porter diskutiert. Vgl. Porten, Hermopolis Papyri.

879  Ios. bell. iud. 7,10,2 (421); 7,10,4 (433-435). Es wird hier in der Tat vom 
Befehl Vespasians gesprochen, den Tempel von Leontopolis zu zerstören, den 
der Kaiser an Lupus, den Statthalter von Alexandria, richtete. Dieser starb 
jedoch, ohne diesen Befehl durchführen zu können. Paulinus, sein Nachfolger 
im Amt, »nahm nicht nur unter harten Drohungen gegen die Priester [...], 
falls sie etwa verheimlichten, die sämtlichen Weihgeschenke aus dem Tempel 

weg und verbot nicht nur den Andächtigen, die heiligen Räume zu betreten, 
sondern verschloss auch die Tore und machte den Tempel völlig unzugänglich, 
sodass keine Spur von Gottesdienst an dem Orte mehr übrig blieb«. Von einer 
Zerstörung wird hier also keine Rede, nur von der Schließung des Tempels. 
Vgl. Capponi, Tempio di Leontopoli 53. – Kerkeslager, Jewish Pilgrimage 115.

880  Ios. bell. iud. 7,10,4 (436).
881  Ios. bell. iud. 7,10 (423).
882  Ios. ant. iud. 12,5,1; 17,9,7 (387). 
883  Zur symbolischen Deutung vgl. Hayward, Leontopolis.
884  Capponi, Tempio di Leontopoli 53-54.
885  Troiani, Tradizione 131.
886  A.-P. Zivie, Tell el-Jahudija. – Bietak, Tell el-Yahudiya. – Noy, Leontopolis 163-

165.
887  Die Ansicht E. Schürers, wonach die ägyptischen Juden dem Tempel von Leon-

topolis keine Aufmerksamkeit geschenkt haben und im Kontakt mit Jerusalem 
blieben, ist als falsch abzulehnen. Vgl. Schürer, Jewish People (III, 1) 147.

888  Cappone, Tempio di Leontopoli 62-63. Für den Hinweis auf die neueste Lite-
ratur zum Tempel von Leontopolis möchte ich mich ganz herzlich bei Christian 
Gruber bedanken.
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Jüdische Pilgerfahrt nach Jerusalem  
nach 70 n. Chr.

Die Zerstörung Jerusalems und des Tempels stellte einen tie-
fen Einschnitt in der Geschichte des jüdischen Volkes dar. Im 
Folgenden werden wir uns mit der Frage beschäftigen, inwie-
weit den Juden während der römischen Kaiserzeit und in der 
byzantinischen Epoche Zugang nach Jerusalem erlaubt war 
und in welchem Maße jüdische Pilgerfahrt nach Jerusalem 
belegt ist. Daneben werden wir uns mit der nun beginnenden 
jüdischen Pilgerfahrt zu den Rabbinern beschäftigen, die als 
teilweise als Ersatz der massenhaften Pilgerfahrt nach Jerusa-
lem betrachtet werden kann 896.

Jerusalem bis zum Bar Kochba-Aufstand

Die Eroberung Jerusalems durch die Römer und Zerstörung 
der Stadt einschließlich des Tempels stellte die Endphase ei-
nes vier Jahre dauernden Krieges dar (66-70 n. Chr.). Nach 
systematischen Eroberungen der Römer von Galiläa, Peräa 
und von großen Teilen der Judäa strömten nach Jerusalem 
große Mengen von Flüchtlingen. In den letzten Monaten des 
Krieges war Jerusalem mit seiner Umgebung das einzige von 
den Juden beherrschte Gebiet Palästinas. Die Belagerung der 
Stadt durch Titus begann im März 70 n. Chr., die Eroberung 
der Festung Antonia ermöglichte die Kontrolle über den Tem-
pelbezirk; der Tempel und die innere Stadt wurden erst im 
August dieses Jahres erobert. Flavius Josephus berichtet, Titus 
wollte angeblich den Tempel nicht zerstören, da dieser wei-
terhin zum Ruhm des Römischen Reiches beitragen sollte 897. 
Diese Nachricht ist jedoch nicht sehr glaubwürdig. So berich-
tet der an der Wende des 4. und 5. Jahrhunderts lebende 
Historiker Sulpicius Severus, dessen Quelle möglicherweise 
Tacitus war 898, dass Titus die Zerstörung selbst befahl 899. Da 
die Zerstörung eines Tempels in der antiken Welt ein Sakrileg 
war, wollte möglicherweise Josephus seinen späteren Wohl-
täter in Schutz nehmen 900.

Nach Flavius Josephus lag Jerusalem nach der römischen 
Eroberung im Jahre 70 n. Chr. in Ruinen 901. In der Forschung 
wurde jedoch diese Nachricht kontrovers diskutiert. H. Geva 
hält – im Kontext der Betrachtung der Ansiedlung der 10. rö-

Der Jerusalemer Tempel war für die viele Juden aus der 
Diaspora das wichtigste symbolische Zentrum 889. Die religiöse 
Identität der Juden war jedoch nicht nur durch die Pilgerfahrt 
nach Jerusalem determiniert, da viele Juden aus der Diaspora 
den Jerusalemer Tempel nie oder nur selten besuchten. Die 
Gebundenheit an den Jerusalemer Tempel wurde auch durch 
die Zahlung der Tempelsteuer hergestellt. Eine größere und 
unmittelbare Rolle spielte jedoch beim Selbstverständnis der 
in Ägypten lebenden Juden die Pilgerfahrt zu den lokalen 
Tempeln und der Besuch von Synagogen 890. Lokaltraditionen 
einer jüdischen Pilgerfahrt innerhalb Ägyptens, bei denen in 
einigen Fällen sogar offene Feindschaft gegenüber Jerusalem 
zum Ausdruck kam, wurden zur Alternative für die Jerusa-
lemer Pilgerfahrt. Eine Beschreibung eines Pilgerfestes der 
asketischen Gemeinschaft der Therapeuten (Θεραπευτής) 891 
am Mariotis-See in der Nähe von Alexandria findet sich bei 
Philo von Alexandria 892. 

Jüdische Pilgerfahrt zu den Gräbern der  
Propheten

Die Juden unternahmen in der Antike auch eine individuelle 
Pilgerfahrt zu den Gräbern der Märtyrer und Propheten 893. 
Diese jüdische Pilgerfahrt ist möglicherweise in unserem Kon-
text bedeutender als die erstgenannte, da sie – wie weiter 
ausgeführt wird – mehrere Bezugspunkte zur christlichen 
Pilgerfahrt aufweisen kann. Die Idee einer Pilgerfahrt zu den 
Gräbern der Propheten, von denen einige als Märtyrer verehrt 
wurden, wurde erstmals im »Leben der Propheten« (etwa 50 
n. Chr. datiert) erörtert. Das Werk beschreibt den Tod und die 
Gräber von 22 Propheten, von denen 19 nicht in der Bibel 
erwähnt werden; das Sterben von vieren (Jeremia, Ezekiel, 
Micha und Amos) wird als Märtyrertod beschrieben 894. Den 
Pilgerfahrten zu den Gräbern einzelner Propheten widmen 
wir uns im Kontext des Zusammenhanges der jüdischen und 
christlichen Pilgerfahrt 895.

889  Goodman, Diaspora Reactions 27-28.
890  Kerkeslager, Jewish Pilgrimage 122. 
891  Die Therapeuten waren eine der Mystik zugewandte Sekte, die aus jüdischen 

Einsiedlern im Ägyptens vom Anfang des 1. Jhs. v. Chr. Bestand. So wie die Es-
sener werden auch die Therapeuten als Vorläufer des christlichen Mönchtums 
betrachtet. Vgl. Otte, Philo von Alexandrien 12-13.

892  Philo, Vita cont. 1-23. 64-89. Vgl. O. Kaiser, Philo 76.
893  Ausführlich Kerkeslager, Jewish Pilgrimage 123-146. – Die Sitte, die Gräber 

der eigenen Propheten zu besuchen, übernahmen die Juden möglicherweise 
aus der griechischen Welt, in der die Gräber der Heroen verehrt wurden. Vgl. 
Wilkinson, Jewish Holy Places 50.

894  Jeremias, Heiligengräber. – Wilkinson, Jewish Holy Places 46.
895  Vgl. Kap. »Jüdische Wurzeln der frühchristlichen Pilgerfahrt«.
896  Allgemein zum Thema, was die Zerstörung des Jerusalemer Tempels für die 

Juden bedeutete (einschließlich dessen, wie sich zu der Katastrophe die Rab-
biner stellten) vgl. Goldenberg, Destruction of the Temple.

897  Ios. bell. iud. 6,4,3.
898  Tacitus wurde für eine mögliche Quelle von Sulpicius Severus betrachtet seit 

der Publizierung des Artikels von J. Bernays »Über die Chronik des Sulpicius 
Severus« (1861). Dies wurde abgelehnt von H. Montefiore, Sulpicius Severus. 
Vgl. Lifshitz, Jérusalem 466 Anm. 65.

899  Sulp. Sev. chron. 2,30,6-8. Vgl. Goldenberg, Destruction of the Temple 194-
195. Gegen die Glaubwürdigkeit der Nachricht des Christen Sulpicius ist je-
doch Folgendes einzuwenden: Titus ließ angeblich den Tempel zerstören, um 
damit sowohl die Religion der Juden als auch Christen auszulöschen (Christia-
nos ex Iudaeis exstitisse). Er sieht also diese Tat in der Reihe der antichristlichen 
Politik der (heidnischen) römischen Kaiser.

900  Levine, Jerusalem 401-411. – B. Mazar, Berg des Herrn 82-87. Am weitesten 
ging wohl I. Weiler, der die Historizität der Nachricht des Josephus Flavius ganz 
ablehnt und für reine Panegyrik hält. Vgl. Weiler, Titus. 

901  Ios. bell. iud. 7,1.
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werden musste 906. Es gibt außerdem Hinweise, dass Privatop-
fer noch für kurze Zeit an der Stelle des zerstörten Tempels 
dargebracht wurden 907. 

Jerusalem wurde um 135 n. Chr. nach römischem Muster 
mit einem Cardo und Decumanus ausgebaut und von Kaiser 
Hadrian in (Colonia) Aelia Capitolina umbenannt. Eine aus-
führliche Schilderung finden wir bei Cassius Dio:

»In Jerusalem ließ Hadrian für die bis auf den Grund zer-
störte Stadt eine neue anlegen und gab ihr den Namen Aelia 
Capitolina. Wie er nun an dem Platze, wo der Tempel des 
Gottes gestanden hatte, einen anderen zu Ehren Iuppiters 
errichtete, kam es zu einem weder geringfügigen noch kur-
zen Krieg 908«.

Cassius Dio nennt also die Gründung der Aelia Capitolina 
und den Bau eines heidnischen Tempels als den Auslöser des 
folgenden Aufstandes. Es gibt in der Tat Hinweise (neuere nu-
mismatische Funde und eine lateinische Inschrift), dass der Be-
ginn der Bauarbeiten vor dem Ausbruch des Bar Kochba-Auf-
standes anzusetzen ist 909. Spekuliert wird in der Wissenschaft 
auch über die Gründe Hadrians, die ihn zum Wiederaufbau 
der Stadt bewegten. War dies Bestandteil eines durchdachten 
Hellenisierungskonzepts, eine Versöhnungsgeste gegenüber 
den Juden 910? Die Ausführungen von K. Bieberstein zeigen 
überzeugend, dass die Neugründung Jerusalems keine antijü-
dischen oder gar antichristlichen Aspekte hatte. Das Hauptziel 
dieser Maßnahme war es, die Provinzstrukturen im Osten zu 
reorganisieren 911. 

Insgesamt betrachtet war Aelia Capitolina eine eher unbe-
deutende Provinzstadt. Diese sowohl archäologisch als auch 
historisch belegte Tatsache muss bei der Beurteilung der mög-
licherweise mäßig belegten jüdischen Pilgerfahrt und mit den 
Ansätzen der beginnenden christlichen Pilgerfahrt stärker 
in Betracht gezogen werden, als dies die Forschung in den 

mischen Legion – diese Nachricht für glaubwürdig und nimmt 
eine völlige Zerstörung der Oberstadt an 902. Demgegenüber 
ist M. Ben-Dov der Ansicht, dass die Zerstörung nicht so 
vollständig gewesen sein könne. Er stützt sich dabei auf ar-
chäologische Befunde: Zahlreiche Bauteile des herodianischen 
Tempels wurden nämlich über den byzantinischen Schichten 
ausgegraben und viele Teile der herodianischen Hulda-Tore 
als Baumaterial in frühislamischen Bauten, nicht jedoch in 
byzantinischen Bauwerken verwendet. Dies weist darauf hin, 
dass noch in byzantinischer Zeit Teile des Tempels gestanden 
haben müssen. Was sonst Jerusalem betrifft, blieben nach Jo-
sephus nur Türme der Befestigung beim Königspalast stehen. 
M. Ben-Dov ist jedoch der Meinung, dass in Wirklichkeit ein 
großer Teil der Stadtbefestigung sowie eine Reihe von Häu-
sern bis zur Höhe des zweiten Stockwerks erhalten geblieben 
sein müssten 903. 

Bezüglich einer möglichen jüdischen Bevölkerung in Jeru-
salem in der Zeit zwischen der Zerstörung der Stadt und dem 
Ausbruch des Bar Kochba-Aufstandes gibt es unterschiedli-
che Indizien. So berichtet Flavius Josephus, Titus habe alle 
gefangenen Juden hingerichtet, in die ägyptischen Minen 
geschickt, in die Sklaverei verkauft oder für den Triumph in 
Rom aufbewahrt 904. Auf der anderen Seite lässt sich aus der 
fiktiven Rede des Eleazar, des Führers der aufständischen 
Juden auf Masada, die er im Frühjahr 74 n. Chr. hielt, also 
kurz vor dem kollektiven Selbstmord der Belagerten, ablesen, 
dass es in den Ruinen der zerstörten Stadt eine kleine jüdische 
Präsenz gab 905. 

Insgesamt lässt sich für die 60 Jahre nach der Zerstörung 
der Stadt eine wenn auch beschränkte jüdische Präsenz an-
nehmen. Das unten besprochene angebliche Verbot für die 
Juden, Jerusalem zu betreten, gab es zu dieser Zeit nicht. Die 
Anwesenheit von Juden ist auch deswegen wahrscheinlich, 
weil die in Jerusalem stationierte 10. römische Legion versorgt 

902  Geva, Tenth Legion 246.
903  Die Ansicht von Ben-Dov bei Stemberger, Juden und Christen 51-52.
904  Ios. bell. iud. 6,9,2. 
905  Ios. bell. iud. 7,8,7. Vgl. Bieberstein, Aelia Capitolina 139. – Lifshitz, Jérusalem 

471.
906  Lifshitz, Jérusalem 471. – Bieberstein, Aelia Capitolina 139.
907  Guttmann, End. – K. W. Clark versucht gar, das Ende der Verehrung im Jeru-

salemer Tempel erst mit der Zerschlagung des Bar Kochba-Aufstandes (135 
n. Chr.) in Zusammenhang zu bringen und für die 65 Jahre lange Zwischenzeit 
ihre Kontinuität, gestützt auf antiken, insbesondere jüdischen Quellen und 
auf alter Forschungsliteratur, nachzuweisen. Was die jüdische Pilgerfahrt nach 
Jerusalem betrifft, verweist er auf die von uns später behandelte angebliche 
Existenz von sieben Synagogen auf dem Berg Zion, daneben aber auch die 
Nachricht in einer hebräischen, um 1900 in Nablus entdeckten Chronik, wo 
von einem jüdischen Pilger die Rede ist, der in der Zeit des Hohepriesters 
Amran (120-130 n. Chr.) Tauben als Opfergaben in den Tempel brachte. Selbst 
K. W. Clark gibt jedoch zu, dass die Geschichte über den jüdischen Pilger 
romantische Züge enthält. Vgl. Clark, Worship. 

908  Cass. Dio 69,12,1-3. Diesen Auszug aus dem Werk des römischen Historikers 
machte der in der zweiten Hälfte des 11. Jhs. lebende byzantinische Mönch 
Ioannes Xiphilinos, und zwar auf Anordnung des Kaisers Michael VII. Dukas 
(1071-1078). Vgl. Mallan, Xiphilinus’ Epitome. Vgl. weiter: Bieberstein, Aelia 
Capitolina 143. – Galor / Bloedhorn, Archaeology of Jerusalem 116-122. – Zur 
Frage, ob Hadrian am Tempelberg einen heidnischen Tempel errichten ließ, vgl. 
das anschl. Kap. »Das angebliche Verbot für die Juden, Jerusalem zu betreten« 
(S. 95-99).

909  Magness, Aelia Capitolina 313. – Eshel, Bar Kochba Revolt 106-108. – Zu 
den Münzfunden vgl. Bieberstein, Aelia Capitolina 145. – Auf seiner zweiten 
Reise in den Osten im Herbst 128 n. Chr. besuchte Hadrian zunächst seine 
Lieblingsstadt Athen und reiste dann im Frühjahr 129 n. Chr. über Ephesos 
und Milet nach Apameia. Den Winter verbrachte er in Antiochia, im Frühjahr 
130 n. Chr. besuchte er Gerasa. Im Sommer desselben Jahres reiste er über 
Gaza nach Alexandria; die Stadt verließ er im Frühsommer 131 n. Chr., um auf 
dem Seeweg nach Athen zurückzukehren. Ein Besuch Hadrians in Jerusalem 
ist zwar nicht literarisch belegt, wurde jedoch für wahrscheinlich gehalten. 
Vgl. Bieberstein, Aelia Capitolina 143. Im Jahre 2014 wurde in Jerusalem in 
der Nähe des Damaskustors eine Hälfte eines Gedenksteines mit lateinischer 
Inschrift gefunden; die andere Hälfte befand sich seit längerer Zeit im Stu-
dium Biblicum Franciscanum-Museum in Jerusalem. Die dem Kaiser Hadrian 
gewidmete Inschrift ist eine Würdigung der römischen Armee für den Besuch 
des Kaisers im Jahre 130 n. Chr. Der Stein war Teil eines Monuments und ist 
damit Hinweis auf eine Bautätigkeit vor dem Ausbruch des Bar-Kochba-Auf-
standes. www.jpost.com/Not-Just-News/WATCH-2000-year-old-commemo 
rative-inscription-dedicated-to-Roman-emperor-Hadrian-unveiled-379384 
(17.10.2017). Der gesamte Stein wurde erstmals im Frühjahr 2016 auf der 
Ausstellung »Hadrian. An Emperor Cast in Bronze« im Israel Museum aus-
gestellt. – Zu den Ursachen des Bar Kochba-Aufstandes vgl. Bowersock, Bar 
Kochba War. – Bieberstein, Aelia Capitolina 145-147. – Schäfer, Bar Kokhba 
War (Sammelband, der sich mit verschiedenen Aspekten, einschließlich der 
Ursachen des Aufstandes beschäftigt).

910  Die unterschiedlichen Meinungen fasst K. Bieberstein (Aelia Capitolina 143-
144) zusammen.

911  Bieberstein, Aelia Capitolina 144.
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mungen enthielten, um ein positives Bild bei den Lesern zu 
erwecken 916. Doch schon W. Dahlheim hielt es mehr für als 
fraglich, dass die frühchristlichen Apologien je das kaiser-
liche Kabinett erreichten, noch weniger wahrscheinlich ist 
es, dass sie in die Hände der Kaiser gelangten. Die Apolo-
geten versuchten vergeblich, ihre Werke in den Kreisen der 
(heidnischen) Gebildeten zu verbreiten. Da sie sich dessen 
bewusst waren, schrieben sie ihre Werke für ihr christliches 
Publikum 917. Somit soll auch Justins Apologie als ein für die 
Christen selbst geschriebenes Werk verstanden werden. 
Wenn also Justin den Römern mitteilt, dass für sie das an die 
Juden gerichtete Verbot, Jerusalem zu betreten, wohlbekannt 
sei, dann richtet er sich in der Tat an die eigenen christlichen 
Reihen. Justins Worte lassen sich somit auch in das oben 
erwähnte christliche theologische Konzept setzen.

Das Verbot wurde von Justin auch im Dialog mit dem 
Juden Tryphon erwähnt:

»Denn die von Abraham eingeführte Beschneidung wurde 
als Erkennungszeichen gegeben, damit ihr allein erleidet, 
was ihr jetzt mit Recht erduldet, damit ›euer Land verwüstet 
werde, die Städte vom Feuer niedergebrannt werden, Fremde 
vor euch die Früchte verzehren‹ (Jes 1,7) und keiner von euch 
Jerusalem betrete 918«.

»Nehmen wir an, es würde deshalb, weil Enoch und Noë 
und ihre Kinder und, wer etwa sonst noch zu ihnen gehörte, 
ohne Beschneidung und ohne Sabbatfeier bei Gott in Gunst 
standen, jemand bei euch sich erkundigen wollen, warum 
Gott erst nach so langer Zeit wollte, dass man durch neue 
Verordnungen und durch eine Gesetzgebung, und zwar von 
Abraham bis Moses durch die Beschneidung und andere 
Verordnungen, wie Sabbatfeier, Opfer, Benützung von Asche, 
Darbringung von Gaben, gerechnet werde. Ihr könntet, wie 
ich bereits erklärt habe, keinen Grund angeben, außer ihr 
saget: Gott, der die Zukunft vorher weiß, wusste, dass euer 
Volk es einmal verdient, aus Jerusalem vertrieben zu werden 
und dass niemand dahin zurückkehrt 919«. 

Auch bei Tertullian bildet die entsprechende Stelle den heils-
geschichtlichen Hintergrund des Kommens Christi ab: Durch 
ihren verfehlten Lebenswandel, so heißt es dort, hätten die 
Juden, die zuvor bei Gott in Gnade standen, die göttliche 
Lebenslehre verlassen, was sich an ihrem gegenwärtigen Un-
glück ablesen lasse: 

»In jeder Hinsicht war den Juden bei Gott Gnade zuteil, 
als sowohl die Gerechtigkeit als auch der Glaube der Urväter 
vortrefflich waren: Daher stand die Größe ihres Volkes und 

meisten Fällen tut. Der Niedergang der Stadt wurde mit dem 
Abzug der 10. Legion am Ende des 3. Jahrhunderts noch 
greifbarer; damals muss Jerusalem zu einem großen Ausmaß 
entvölkert gewesen sein 912. 

Das angebliche Verbot für die Juden, Jerusalem zu 
betreten

Nach der Zerschlagung des Bar-Kochba-Aufstandes im Jahre 
135 n. Chr. soll den Juden unter Androhung der Todesstrafe 
verboten worden sein, Jerusalem zu betreten. Die erste Nach-
richt von dieser Verordnung stammt vom christlichen Autor 
Ariston von Pella, dessen um 140 n. Chr. geschriebener Text 
sich in Eusebios’ Kirchengeschichte erhalten hat:

»Nachdem der Urheber des Wahnsinns [d. i. Bar Kochba] 
in verdienter Weise bestraft worden war, wurde durch Ge-
setzesbestimmungen und Verordnungen Hadrians dem ge-
samten Volk verboten, das Gebiet von Jerusalem von nun 
an überhaupt noch zu betreten. Nach der Weisung Hadrians 
sollten die Juden den heimatlichen Boden nicht einmal aus 
der Ferne sehen. So berichtet Ariston von Pella 913«.

Das völlige Ortsverbot für die Juden lässt sich auch bei Jus-
tin, Tertullian, Hieronymus und Orosius nachweisen. Es ist 
zu betonen, dass die christlichen Autoren die betreffenden 
Worte in das christliche theologische Konzept der Verheißung 
und Erfüllung setzten 914 und in diesem Konzept verstanden 
werden sollten. 

Eine Ausnahme scheint auf den ersten Blick die Rede Jus-
tins zu sein, der seine erste Apologie dem Kaiser Antoninus 
Pius, seinem Sohn, dem späteren Kaiser Marcus Aurelius und 
dessen späteren Mitregenten Lucius Verus widmete:

»Dass nun Jerusalem, wie es hier schon als geschehen vor-
her verkündet worden ist, verwüstet worden ist, das wisst ihr 
wohl. Über seine Verödung und dass es keinem Juden mehr 
gestattet sein werde, darin zu wohnen, ist vom Propheten 
Isaias also vorhergesagt worden: ›Ihr Land liegt öde, vor ihren 
Augen weiden ihre Feinde es ab, und keiner von ihnen wird 
darin wohnen können‹ (Jes 1,7) Dass aber von euch (= den 
Römern) gewacht wird, damit kein Jude dort sich aufhalte, 
der es betritt und ertappt wird, die Todesstrafe bestimmt ist, 
das ist euch wohlbekannt 915«. 

Justin steht diesbezüglich in der Tradition der jüdischen hel-
lenistischen Autoren, deren Werke ebenfalls ähnliche Wid-

912  Stemberger, Juden und Christen 53.
913  Eus. HE 4,6,3. Eusebios wiederholt dieses Verbot in derselben Schrift HE 

5,12,1. Vgl. Eus. dem. ev. 6,13,17; 6,18,10.
914  Bieberstein, Aelia Capitolina 153. Kritisch zu diesen christlichen Quellen äu-

ßert sich auch Tsafrir, Byzantine Jerusalem 133.
915  Ius. Mart. apol. 1,47.
916  Barnard, Introduction 6.
917  Dahlheim, Geschichte 307.
918  Ius. dial. 16,2.

919  Ius. dial. 92,2. Vgl. auch weitere Stellen, wo Justin auf die Zerstörung Je-
rusalems und des Tempels hinweist, woraus er schließt, dass das jüdische 
Gesetz nicht mehr zu recht besteht, u. a. 40,2: »[...] nun aber sollten, wie Gott 
wusste, nach dem Leiden Christi Tage kommen, da auch der Ort Jerusalem 
euren Feinden [= den Römern] übergeben wird und gar alle Opfer aufhören 
werden«. Zum breiteren Kontext der kritischen Einstellung von Justin zu den 
Juden, der dabei auch durch den Bar Kochba-Aufstand beeinflusst wurde, vgl. 
Bokser, Justin I. – Bokser, Justin II. 
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Zeit in Jerusalem heilige Versammlungen statt. S. Safrai 
glaubte, im Babylonischen Talmud insgesamt sechs Hin-
weise dafür gefunden zu haben, dass in der Zeit von Jo-
sua ben Levi (an der Wende des 2. und 3. Jahrhunderts 
n. Chr.) in Jerusalem eine heilige jüdische Gemeinde (ke-
hilla kedoscha) existierte 924. Interessanterweise ist dies für 
S. Safrai nicht Argument gegen die Glaubwürdigkeit der 
christlichen Quellen, die alleine für die Juden vom Verbot 
sprechen, die Stadt zu betreten (Safrai nimmt dieses Ver-
bot als eine historisch Tatsache an). Mit diesem allgemein 
geltendem Verbot versucht er, die Existenz der heiligen 
Gemeinde durch Hinweis auf eine mögliche Lockerung 
unter den Severern in Zusammenhang zu bringen. In dieser 
Zeit siedelten sich in Jerusalem die Schüler von Rabbi Meir 
an 925. Mit einer Lockerung schon unter der antoninischen 
Dynastie erklärt S. Safrai auch die jüdische Pilgerfahrt nach 
Jerusalem im 2. Jahrhundert n. Chr. 926. Gegen die Existenz 
einer solchen Gemeinde wandte sich M. Avi-Yonah, der 
darauf hinweist, dass sie in nichtjüdischen Quellen keine 
Bestätigung findet und die Annahme einer solchen Ge-
meinde deshalb unbegründet ist. Eine solche Gemeinde 
in Jerusalem wäre ein nationaler Mittelpunkt von größter 
Bedeutung gewesen, davon hören wir jedoch nichts 927.

Die Existenz einer solchen »heiligen Gemeinschaft« be-
stätigt möglicherweise eine Inschrift mit griechischem und 
hebräischem Text:

Ῥαββὶ Σαμου[ὴλ]
ἀρχησ[υνάγωνος Φ]
ῥύγιος Δο[ρυλαεύς]
δόξα σ(ο)ῖ α]ἰώνιος
ὡρκου[μένη]

928 (über deiner Ruhestätte [Frieden] =) למשכב [שלם]

Aus der Inschrift ist zu entnehmen, dass der verstorbene 
Rabbi Samuel aus Dorylaion in Phrygien (heute in der Nähe 
von Eskişehir) kam und in Jerusalem oder in seiner Umge-
bung begraben wurde. S. Safrai identifiziert ihn mit einem 
in den Quellen belegten Schüler des Rabbi Meir 929.

Was die Belege für eine jüdische Pilgerfahrt nach Je-
rusalem betrifft 930, so hören wir von einem Elischa ben 
Abuja  – einem treuen Diener der Römer, der wohl vom 

die Erhabenheit ihres Reiches in Blüte, und daher hatten sie 
auch das große Glück, die Worte Gottes zu hören, durch die 
sie sowohl darüber belehrt wurden, sich bei Gott verdient zu 
machen, als auch ermahnt wurden, ihn nicht zu verletzen. 
Aber wie große Fehler sie [d. h. die Juden] begangen haben, 
durch das Vertrauen auf die Väter dazu aufgeblasen, von der 
Lebensordnung auf frevelhafte Weise abzuweichen, würde, 
auch wenn sie selbst es nicht zugäben, ihr heutiges Unglück 
beweisen. Verstreut, umherirrend, von ihrem Erdboden und 
ihrem Himmel verbannt, streifen sie über die Erde (dispersi, 
palabundi, et soli [...] sui extorres vaganture per orbem), ohne 
einen Menschen und ohne Gott zum König zu haben; und 
ihnen wird nicht einmal nach dem Recht von Fremdlingen 
zugestanden, den heimatlichen Boden wenigstens mit einer 
Fußstapfe zu grüßen (quibus nec advenarum iure terram 
patriam saltim vestigio salutare conceditur) 920«. 

In der Schrift Adversus Iudaeos beruft sich Tertullian auf die 
Weissagung Jesajas:

»›Eure Erde ist verlassen worden, eure Städte sind mit 
Feuer verbrannt worden‹ – das heißt, was ihnen in der Zeit 
des Krieges widerfahren ist – ›eure Region werden die Frem-
den vor euren Augen verzehren, und sie wird von den an-
deren Völkern verlassen und zerstört werden‹ (Jes 1,7), dass 
heißt von den Römern. [...] ›Und eure Augen werden das 
Land aus der Ferne sehen‹, weil euch zur Vergeltung eurer 
Schuld nach der Eroberung Jerusalems der Eintritt in euer 
Land verwehrt und euch nur erlaubt sein wird, dieses mit den 
Augen aus der Ferne zu sehen 921«.

Tertullian wollte zweifellos in beiden Werken den Eindruck 
erwecken, dass die Juden aus ganz Palästina verbannt wor-
den seien, was jedoch nicht der Realität entsprach. Und ob 
der letzte Satz sich auf das Verbot bezieht, Jerusalem nach 
dem Bar Kochba-Aufstand betreten zu dürfen, ist strittig 922. 

Insgesamt ist darauf hinzuweisen, dass es für das Ver-
bot keine römischen Belege gibt. Kein diesbezügliches Edikt 
befindet sich in der Sammlung des römischen Rechts. Auch 
zeitgenössische jüdische Texte wissen von einem solchen 
Edikt nichts 923. Umgekehrt gibt es vereinzelte literarische Hin-
weise, die eine jüdische Präsenz in der Stadt belegen. Nach 
einigen rabbinischen Texten fanden auch in der römischen 

920  Tert. apol. 21,4-5.
921  Tert. adv. Iud. 13,4.
922  Vgl. Tert. apol. 321. 
923  Bieberstein, Aelia Capitolina 153.
924  Safrai, Holy Congregation. S. Safrai war jedoch nicht der erste Forscher, der 

auf die Existenz einer solchen Gemeinde hingewiesen hat. Für die ältere For-
schungsliteratur vgl. Safrai, Holy Congregation 63-64 Anm. 5-8. 

925  Safrai, Holy Congregation 70. 77. – Bieberstein, Aelia Capitolina 154. – Lif-
shitz, Jérusalem 471-473.

926  Safrai, Holy Congregation 70 Anm. 32.
927  Avi-Yonah, Geschichte der Juden 81. Das Buch von M. Avi-Yonah wurde vor 

dem Artikel S. Safrais geschrieben, reagiert nicht direkt auf diesen, sondern 
vermutlich auf die ältere Forschungsliteratur. 

928  CIJ II 1414 (Jerusalem). – Safrai, Holy Congregation 76-77. Der Fundort der 
Inschrift ist leider nicht bekannt. Die Inschrift befindet sich im Museum des 
griechisch-orthodoxen Patriarchats nördlich der Grabeskirche.

929  Safrai, Holy Congregation 77.
930  Diese Problematik ist auch deswegen äußerst kompliziert, weil sie auch heute 

nicht frei von starken nationalen bzw. religiösen Standpunkten ist. Dies ist im 
Werk von D. Gold besonders deutlich, dessen Titel (Gold, Fight for Jerusalem) 
klar zeigt, worum es dem Autor, einem bedeutenden israelischen Diplomaten, 
geht: Sein Buch ist keine wissenschaftliche Arbeit, sondern soll das Recht der 
Juden auf Jerusalem begründen und die Ansprüche vor allem der (heutigen) 
Muslime zurückweisen. Um dies zu erreichen, will er eine ununterbrochene 
jüdische Besiedlung Jerusalems nachweisen, wozu ihm auch die vereinzelten 
Belege jüdischer Pilgerfahrt dienen. 
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Der Pilger von Bordeaux soll bei seinem Besuch Jerusalems 
im Jahre 333 n. Chr. auf dem Zionberg eine Synagoge ge-
sehen haben, die möglicherweise schon seit der Severerzeit 
existierte. K. Bieberstein vermutet, dass sie in den Jahren 
335-337 n. Chr. durch die Christen zerstört worden sei, die 
das oben besprochene angebliche Edikt Kaiser Hadrians für 
so wichtig hielten 936. 

Es lässt sich also in römischer Zeit in Jerusalem eine ver-
borgene und verschämte Existenz von Juden annehmen, die 
keine festen Wohnareale hatten. Es gab dagegen möglicher-
weise lokale Verbote, die jedoch spätestens seit der Severer-
zeit nicht mehr eingehalten wurden 937. Denn es war auch für 
die kaiserliche Gewalt nicht möglich, das Verbot immer prak-
tisch durchzusetzen 938. Eine Reihe jüdischer Landgemeinden 
gab es freilich unmittelbar südlich von Jerusalem 939. Juden, 
die in der Umgebung Jerusalems wohnten, versuchten offen-
sichtlich häufig, Zugang in die Stadt zu bekommen. Dies deu-
tet Eusebios in seinem Psalmenkommentar (nach 335) an, der 
Ps 59,7 auf die Juden hin auslegt, die »noch heute, wenn sie 
an die Grenzen im Umkreis gelangten, anhalten müssen« 940. 

Auf dem Tempelplatz wurden unter Hadrian römische Sie-
gesstatuen aufgestellt; die (christlichen) schriftlichen Quellen 
sind allerdings bezüglich ihrer Identifizierung nicht eindeutig: 
Origenes sprach von »Statuen des Hadrian und des Gaius« 941 
(wobei nicht klar ist, wer beim letztgenannten gemeint ist, 
möglicherweise Augustus), der Pilger von Bordeaux von 
»zwei Statuen Hadrians« 942. Hieronymus erwähnt Ende des 
4. Jahrhunderts an einer Stelle eine Hadrianstatue und ein 
Zeusidol 943, an einer anderen Stelle nur »eine Reiterstatue 
Hadrians, die bis zum heutigen Tag am Ort des Allerheiligs-
ten steht 944«. Wurde allerdings ein heidnischer Tempel auf 
dem Tempelberg gebaut? Dies behauptet jedenfalls Cassius 
Dio, wenn er über die Gründe des Bar Kochba-Aufstandes 
spricht 945. Dies wird in der Forschung anhand der anderen li-
terarischen und archäologischen Quellen meistens abgelehnt. 
Eine dieser Quellen ist Eusebios von Caesarea, dessen Bericht 
um 320 datiert wird, also vor den Beginn der Umwandlung 
Jerusalems in eine christliche Stadt:

»Die Römer bearbeitete ihn [also den Tempelplatz] wie 
den Rest der Gegend und wir haben ihn selbst gepflügt 
und besät gesehen […]. Die Bewohner der Stadt beziehen 
Materialien von ihm für ihre privaten, gemeinsamen und öf-
fentlichen Bauten. So bietet sich den Augen das betrübliche 

allgemeinen Verbot befreit war –, der vor dem Allerheiligs-
ten auf einem Pferde vorbei geritten sein soll. Rabbi Jose 
ben Halafta pilgerte angeblich nach Jerusalem, begegnete 
dort dem Propheten Elias und hörte die göttliche Stimme 
im zerstörten Heiligtum. All diese Erzählungen gehören ins 
Reich der Legende. Wir können annehmen, dass die jüdische 
Pilgerfahrt in der zweiten Hälfte des 2. Jahrhunderts n. Chr. 
zum Stillstand kam 931. Glaubwürdige Nachrichten sind dann 
erst wieder seit Beginn des 3. Jahrhunderts n. Chr. bekannt, 
als insbesondere Leute niederen Standes Jerusalem besuch-
ten. Simeon Kamtra, ein Eselstreiber, fragte den Rabbiner 
nach den Vorschriften über Pilgerfahrten nach Jerusalem, wo 
er sich dank seines Berufes öfter aufhielt. Konkret wollte er 
wissen, ob er jedes Mal seine Kleider zerreißen müsse, wenn 
er den Tempelplatz sieht usw. Weiterhin sind Pilgerfahrten 
von Rabbi Hanina, Rabbi Jona than und Rabbi Josua ben Levi 
belegt 932. Vereinzelte jüdische Pilger kamen wohl auf die 
umliegenden Hügel, von wo aus sie den Tempelberg be-
trachteten und über die Zerstörung des Tempels klagten 933. 
In der zweiten Hälfte des 3. Jahrhunderts n. Chr. hatte sich 
das Verbot so sehr gelockert, dass Rabbi Jochanan die Lage 
folgendermaßen beschrieb:

»Das irdische Jerusalem (im Gegensatz zum himmlischen), 
wer dahin pilgern will, pilgere 934«. 

Auf eine jüdische Präsenz in der Stadt lässt sich auch aus einer 
(sonst sehr antijüdischen) Predigt des Origenes (185 bis um 
254) schließen, der jüdische Pilger erwähnt, die in seiner Zeit 
(d. h. in der ersten Hälfte des 3. Jahrhunderts n. Chr.) klagend 
am Altar des zerstörten Tempels beteten:

»Wenn du, Jude, also in die irdische Stadt Jerusalem 
kommst und sie zerstört und in Schutt und Asche findest, 
so weine nicht, wie ihr das jetzt tut, sonst verhaltet ihr euch 
›wie Kinder an Einsicht‹ (1 Kor 14,20), klage nicht, sondern 
suche statt des irdischen das himmlische Jerusalem. […] 
Wenn du den verlassenen Altar siehst, sei nicht betrübt, 
und wenn du den Priester nicht findest, verzweifle nicht; es 
gibt einen himmlischen Altar und ›der Hohepriester der zu-
künftigen Güter nach der Ordnung des Melchisedeks‹ (Hebr 
5,10), von Gott auserwählt, tritt ihm hinzu. So ist euch also 
durch die Güte und Barmherzigkeit Gottes auch der irdische 
Erbbesitz entzogen worden, damit ihr das Erbe im Himmel 
sucht 935«.

931  Hezser, Jewish Travel 382-383. – Smallwood, Jews 478.
932  Safrai, Talmudic Sources 188-189. Kritisch dazu: Hezser, (In)Significance 27-

28. C. Hezser zufolge hat dieser Text mit der Pilgerfahrt nichts zu tun und 
bezieht sich nur auf Handelsgeschäfte in Jerusalem. 

933  Tsafrir, Jewish Pilgrimage 374.
934  Avi-Yonah, Geschichte der Juden 81. Vgl. Hezser, Jewish Travel 382.
935  Orig. hom. in Jos. 17,1. 
936  Bieberstein, Aelia Capitolina 155. Zur eventuellen judenchristlichen Gemeinde 

auf dem Zionberg vgl. Kap. »Zion – Sitz einer judenchristlichen Gemeinde?« 
(S. 179-182).

937  Bieberstein, Aelia Capitolina 154.
938  Avi-Yonah, Geschichte der Juden 80.
939  Stemberger, Juden und Christen 10.

940  Eus. Ps 58 [LXX] (PG 23,541). Vgl. weiter unten Kap. »Beginn der christlichen 
Pilgerfahrt«.

941  Orig. comm. in Mt 469 IV (S. 194 ed. Benz / Klostermann).
942  Itin. Burd. 16. K. Bieberstein verweist darauf, dass es unwahrscheinlich wäre, 

wenn zwei Statuen Hadrians nebeneinander stehen würden. Die zweite Sta-
tue könnte seiner Ansicht nach Hadrians Adoptivsohn Antoninus Pius darstel-
len. Vgl. Bieberstein, Aelia Capitolina 151.

943  Hier. comm. in Jes 9,2: »Wo einst der Tempel und die Verehrung Gottes 
waren, dort sind eine Hadrianstatue und ein Zeusidol aufgestellt«. Zitat nach 
Küchler, Handbuch 144.

944  Hier. comm. in Mt 24,15 (IV,15). – Küchler, Jerusalem 125. – Bieberstein, Aelia 
Capitolina 151.

945  Cass. Dio 69,12,1-3. Vgl. das Zitat auf S. 88.
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richten wollen, doch habe dieser keine angesehene Stellung 
erreicht 950. M. Stern deutet die betreffende Stelle so, dass die 
Bauarbeiten zwar begonnen hätten, dass vor dem Ausbruch 
des Bar Kochba-Aufstandes jedoch nur geringe Fortschritte 
gemacht worden seien 951. Für andere Forscher, auch wenn 
sie (wie G. Stembeger) keine Erklärung für die Nachricht des 
Cassius Dio haben, ist somit die Existenz eines heidnischen 
Tempels auf dem Tempelberg wenig wahrscheinlich: Sie ge-
hen vielmehr davon aus, dass der Tempelplatz in römischer 
Zeit in Trümmern lag 952. Diese Überlegungen hängen eng 
mit der Situation des Tempelberges in byzantinischer Zeit 
zusammen, die noch später zu betrachten sein wird 953. Mei-
ner Ansicht nach muss die schriftliche, christlich beeinflusste 
Tradition, die darauf hinweist, dass es keine Bebauung gab, 
sehr vorsichtig betrachtet werden.

Die Pilger kamen sowohl an den traditionellen Festen als 
auch am neunten Tag des Monats Aw 954, nach Jerusalem, 
um über die Katastrophe (die Zerstörung des Tempels) zu 
klagen 955. 

Im Jerusalemer Talmud 956 wird Jerusalem dieser Zeit als 
ein widerlicher Ort beschrieben, voll von Gewalt und Blut, wo 
man fast sicher unrein werde. Ein solcher Ort wird geradezu 
zum Gegenteil eines heiligen Ortes, der von Pilgern besucht 
werden sollte. Anstatt eine Pilgerfahrt nach Jerusalem zu 
unterstützen, scheint also der Jerusalemer Talmud die Juden 
davor zu warnen 957. Die Jerusalemer Rabbiner hielten of-
fensichtlich dafür, dass die Ruinen des Tempels kaum eines 
Besuches wert seien. Klagen über die Zerstörung Jerusalems 
weisen gewiss nicht zwingend darauf hin, dass die Stadt tat-
sächlich von Klagenden besucht worden wäre 958. Die Rabbi-
ner lehrten schließlich, dass Heiligkeit in der Thora, nicht aber 
in den nicht mehr existierenden Gebäuden und Institutionen 
gefunden werden könne 959.

Schauspiel, dass aus dem Tempel, sogar aus dessen einst 
unbetretbaren und heiligen Teilen, Steine bezogen werden 
für Götzenheiligtümer und zur Ausrüstung von öffentlichen 
Schauplätzen 946«.

Eusebios bezieht sich in seiner Beschreibung nur auf die 
Reste des jüdischen Tempels, Überreste eines heidnischen 
Tempels werden nicht erwähnt. Dies hängt jedoch damit 
zusammen, dass sich die frühen christlichen Autoren bei 
den Beschreibungen des christlichen Jerusalems aus theolo-
gischen Gründen immer auf das Ende des jüdischen Jerusa-
lems beziehen und die 250 Jahre der heidnischen Stadt so-
zusagen ausblenden. Des Eusebios Zitat scheint mir in seiner 
Aussage auch aufgrund der Forschungen von M. Ben-Dov 
zumindest in Teilen wenig glaubwürdig, da er archäologisch 
nachweisen konnte, dass große Teile der Tempelmauer noch 
bis zum Ende der byzantinischen Herrschaft in Jerusalem 
standen 947.

Einige Forscher erklären die Passage bei Cassius Dio durch 
die spätere Deutungsgeschichte des Textes. Wenn der römi-
sche Historiker schreibt, der neue Tempel sei »an der Stelle 
des Tempels Gottes« (griech. ἐς τὸν τοῦ ναοῦ τοῦ θεοῦ) gebaut 
worden, muss es sich dabei nicht um einen jüdischen Tempel 
gehandelt haben, sondern es kann die christliche Grabeskir-
che gemeint worden sein 948. Wie oben ausgeführt, findet sich 
das genannte Zitat Dios in einem Exzerpt des byzantinischen 
Autors Xiphilinos. Deshalb vermuten einige Forscher, dass 
Xiphilinos seine eigene Perspektive auf Cassius Dios projizierte 
und den Tempel in Zusammenhang mit der christlichen Gra-
beskirche brachte 949.

Einige schenken der ursprünglichen Nachricht von Cas-
sius Dio jedoch mehr Glauben. So meint M. Ben-Dov, dass 
Hadrian einen Jupiter-Tempel auf dem Tempelberg habe er-

946  Eus. dem. ev. 8,3. Vgl. Stemberger, Juden und Christen 53.
947  Vgl. Kap. »Jerusalem bis zum Bar Kochba-Aufstand« (S. 93-95).
948  Im Bereich der Grabeskirche wird das Stadtzentrum von Aelia Capitolina mit 

dem Forum und den Staatsheiligtümern vermutet. Zur Errichtung des Forums 
musste das unebene Steinbruchgelände, zu dem auch Golgotha gehörte, mit 
aufwändigen Stützmauern und viel Auffüllschutt zu einer Plattform umge-
staltet werden. An der Stelle der späteren Grabeskirche vermutet man das 
Capitolium mit einem römischen Tempel, auf dessen Existenz zwar Eusebios 
(VC 3,26) und Hieronymus (epist. 58,3) hindeuten, archäologisch jedoch nur 
durch einige wenige, in hadrianische Zeit datierte Mauern belegt wurde. 
Seine Rekonstruktion ist deshalb sehr hypothetisch: So spricht V. C. Corbo 
von einem 41,5 m × 37 m großen Tempel (Corbo, Santo Sepolcro 36), der 
Jupiter geweiht war (Hieronymus spricht nämlich von einer Jupiter-Statue an 
der Stelle der Auferstehung). Ch. Coüasnon ging davon aus, dass der rö-
mische Tempel deutlich größer war und die Ausmaße der kon stan tinischen 
Basilika hatte (vgl. Coüasnon, Holy Sepulchre 8-10). Andere Forscher sind gar 
der Meinung, dass es sich bei dem römischen Tempel um einen Rundtempel 
handelte, dessen Grundriss die Rotunde der Anastasis übernommen habe. 
Die letzten, durch F. Díez Fernandez unternommenen Ausgrabungen bestä-
tigten unter der Grabeskirche die Existenz eines Temenos aus der Zeit der Aelia 
Capitolina, auf dem Überreste eines nicht erhaltenen Baus waren und vom 
spanischen Forscher in Zusammenhang mit dem Venus-Kult gebracht wird, 
von dem Eusebios und Hieronymus sprechen. Vgl. Díez Fernández, Calvario 
199-200. 320-321. 

949  Murphy-O’Connor, Location 414-415. Mit den Änderungen und Hinzufügun-
gen des Werkes von Cassius Dio bei Xiphilinus beschäftigt sich ausführlich Ch. 
Mallan. Vgl. Mallan, Xiphilinus’ Epitome 617-625. Überzeugende sprachwis-
senschaftliche Untersuchung zur Bezeichnung des Tempels und des Tempel-

berges vgl. Eliav, Hadrian’s Actions. Vgl. auch Bowersock, Bar Kochba War 
137. – Bieberstein, Aelia Capitolina 152.

950  Stemberger, Juden und Christen 54.
951  M. Stern, Authors II 396. B. Flusin gab jedoch zwei Quellen (eine schon früher 

bekannte anonyme, nur in georgischer Fassung erhaltene Quelle und einen 
griechischen, bisher unbekannten Text) heraus, in denen von einem Capito-
lium auf dem Tempelberg gesprochen wird. Vgl. Flusin, Esplanade du Temple. 
Dies führte ihn und C. Mango zur Ansicht, dass auf dem Tempelberg in rö-
mischer Zeit das Capitolium doch gebaut worden war. Vgl. Mango, Temple 
Mount 2-3. 

952  Stemberger, Juden und Christen 54. 
953  Vgl. Kap. »Islamische Pilgerfahrt nach Jerusalem unter den Umayyaden«.
954  Der Monat Aw ist der fünfte Monat des jüdischen Kalenders. Im Judentum 

gilt Aw als der verhängnisvollste Monat: In den neunten Tag des Aw wird die 
Zerstörung des Jerusalemer Tempels (586 v. Chr., 70 n. Chr.) datiert; an diesem 
Tag wurde auch während des Bar Kochba-Aufstandes im Jahre 135 n. Chr. das 
letzte Bollwerk, die Stadt Bethar, eingenommen. Wiesenberg, Av. Ydit, The 
Ninth of Av.

955  Di Segni / Tsafrir, Ethnic Composition 440.
956  Der Jerusalemer Talmud (Talmud Jeruschalmi), der sich außerhalb Israels kaum 

durchsetzte, ist im Unterschied zum umfangreicheren Babylonischen Talmud 
ein kürzerer, in seinen Bestimmungen weniger strenge Talmud. Vgl. Safrai, 
Zeitalter der Mischna 465-466.

957  Hezser, (In)Significance 27.
958  Hezser, (In)Significance 27 (mit Verweisen auf andere Stellen im Jerusalemer 

Talmud). – Wenn die Rabbiner die Heiligkeit Jerusalems zeitweise bezweifelt 
haben, hat sich doch die Meinung durchgesetzt, dass die Stadt auf Dauer 
geheiligt ist. Vgl. Goldberg, Heiligkeit des Ortes 321-322.

959  Hezser, (In)Significance 27. – Rosenfeld, Sage and Temple 450-452.
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mühung, die jüdische Pilgerfahrt möglichst weitgehend zu 
beschränken, eine entscheidende Rolle.

Der Übergang vom alten jüdischen zum neuen christli-
chen Jerusalem wurde programmatisch von Eusebios prä-
sentiert:

»[...] in dem Martyrion des Erlösers selbst wurde das Neue 
Jerusalem gegründet, gegenüber dem altberühmten, das 
nach der Befleckung durch die Ermordung des Herrn in die 
äußerste Verwüstung gestürzt worden war und so die Strafe 
für seine gottlosen Bewohner büßte. Diesem gegenüber nun 
ließ der Kaiser [d. i. Kon stan  tin der Große] den Sieg des Er-
lösers über den Tod durch reiche und prachtvolle Ehrenbe-
zeugungen verherrlichen, sodass diese Bauten die propheti-
schen Weissagungen als das neue und unerhörte Jerusalem 
verkündeten, über das lange Lobeshymnen, inspiriert durch 
den göttlichen Geist, unzählige Male Offenbarungen mitteil-
ten 968«.

Dies war eher die Deutung des Eusebios als die des Kon stan -
tin, der sich mehr mit dem Verhältnis des Heidnischen und 
Christlichen beschäftigte. Wir wiesen bereits anderenorts 
darauf hin, dass die Juden in der Gesetzgebung Kon stan  tins 
keine besondere Rolle spielten, und es lässt sich vermuten, 
dass sie für seine Politik ohne weitere Bedeutung waren 969. 
Man wird zu Recht annehmen können, das für Kon stan  tin 
Jerusalem zunächst eine pa ga ne Stadt war (was ja auch der 
Realität entsprach) und dass ihm die entferntere jüdische 
Geschichte der Stadt kaum bekannt war.

Im 4. Jahrhundert erlangte Jerusalem mit der Christianisie-
rung auch wieder eine politische Bedeutung, die es durch die 
Zerstörung im Jahre 70 n. Chr. verloren hatte und die der Wie-
deraufbau der Stadt unter Hadrian nur teilweise wettmachen 
konnte. Im Rahmen des byzantinischen Jerusalem sollen zwei 
Punkte hervorgehoben werden: Das Bemühen des Kaisers 
Julian Apostata um den Wiederaufbau des jüdischen Tempels 
und im folgenden Kapitel die Rolle der Juden während der 
persischen Besetzung der Stadt (614-629).

Der Prozess der Umwandlung Jerusalems in eine christli-
che Stadt stieß bei den Juden nur auf geringen Widerstand. 
Jerusalem (Aelia Capitolina) war seit Hadrians Herrschaft 
schließlich eine mehrheitlich pa ga ne Stadt, wenn auch in ihr 
möglicherweise eine kleine Anzahl von Juden lebte. 

In diesem Prozess spielte die christliche Pilgerfahrt eine 
entscheidende Rolle 970. Inwieweit auch in byzantinischer Zeit 
Jerusalem den Juden nur beschränkt zugänglich war, wird 
in der Forschung unterschiedlich bewertet. In diesem Zu-
sammenhang wird auch das Fortbestehen des angeblichen 

Die Eroberung Jerusalems durch die Römer im Jahre 70 
n. Chr. und die Zerstörung von Stadt und Tempel durch Ti-
tus bedeuteten einen tiefen Einschnitt auch für die jüdische 
Pilgerfahrt nach Jerusalem. Die Problematik muss natür-
lich im breiteren Rahmen der jüdischen Identität gesehen 
werden, für die der Tempel von Jerusalem und die dort 
dargebrachten Opfer eine Schlüsselrolle spielten. Die Zerstö-
rung des Tempels führte dann auch zu einer katastrophalen 
Identitätskrise 960. Die Situation ist nicht etwa als eine radi-
kale Beschränkung der jüdischen Pilgerfahrt zu betrachten, 
vielmehr erhielt sie nun einen völlig anderen Charakter: Es 
handelte sich nurmehr um vereinzelte Pilger, die zu den Rui-
nen des Tempels kamen. War die Pilgerfahrt früher Erfüllung 
religiöser Pflicht, wurde sie nun zum Zeichen persönlicher 
Frömmigkeit 961. Anderseits entwickelte sich die Pilgerfahrt 
zu den Rabbinern, mit der wir uns weiter unten ausführlich 
beschäftigen 962. 

Die jüdische Präsenz und Pilgerfahrt nach Jerusalem nach 
der Zerstörung des Zweiten Tempels sind nicht nur litera-
risch, sondern auch archäologisch nur unzureichend fassbar. 
Auf eine bescheidene jüdische Präsenz in Jerusalem nach 70 
n. Chr. weisen spärliche archäologische Funde hin. G. Barkay 
sah einen Zusammenhang von den Bestattungen der Ne-
kropole Ketef Hinnom (gegenüber dem Zionsberg auf der 
anderen Seite des Hinnom-Tals 963) mit der jüdischen und 
judenchristlichen Gemeinde Jerusalems in dieser Zeit 964. Mit 
Judenchristen ist möglicherweise auch ein südlich des Drei-
ertores (also im Areal südlich des Tempelberges) gelegenes 
Grab verbunden 965.

Jüdische Pilgerfahrt nach Jerusalem im 4. Jahr-
hundert

Unter Kon stan  tin begann die Umwandlung Jerusalems in eine 
christliche Stadt: Es entstanden hier große Kirchenbauten, 
die Stadt begann, mehr und mehr Ziel christlicher Pilger zu 
werden. Dies schien die Hoffnungen der Juden auf ein neues 
jüdisches Jerusalem und die Wiederherstellung des Tempels 
ein für allemal zu zerstören 966. Im Rahmen der jüdisch-christ-
lichen Polemik stellte Jerusalem (bzw. das damit verbundene 
Konzept) eine Sonderrolle dar. Für die frühen Christen war 
Jerusalem mit seinem Tempel der Kern des Judentums und 
des damit verbundenen jüdischen Kultes. Die neue christliche 
Religion bemühte sich deshalb, stattdessen ihr Konzept des 
christlichen Jerusalems durchzusetzen 967. In dieser Hinsicht 
spielte die Unterstützung christlicher Pilgerfahrt bzw. die Be-

960  Tsafrir, Jewish Pilgrimage 373-374.
961  Tsafrir, Jewish Pilgrimage 369. 374.
962  Vgl. Kap. »Pilgerfahrten zu Rabbinern«.
963  Küchler, Jerusalem 528-532.
964  Barkay, Ketef Hinnom 91-92.
965  Ben-Dov, Ancient Jerusalem 199.
966  Rosen, Kon stan tin 337. 

967  Prawer, Christian Attitudes 311-312. Es ist auffallend, dass bei diesem Kon-
zept des christlichen Jerusalem die pa ganen Jahrhunderte der römischen Aelia 
Capitolina ausgeblendet wurden. 

968  Eus. VC 3,33 (mit freundlicher Änderung von Prof. P. Schreiner).
969  Stemberger, Juden und Christen 60. 
970  Prawer, Christian Attitudes 328.
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Dass den Juden tatsächlich in eingeschränktem Umfang 
das Recht eingeräumt wurde, den Tempelberg zu besuchen, 
geht aus dem Bericht des Pilgers von Bordeaux (um 333 
n. Chr.) hervor:

»Ferner sind dort zwei Statuen Hadrians 975; und nicht weit 
von den Statuen entfernt ist ein durchbohrter Stein (lat. lapis 
pertusus), zu dem die Juden alljährlich kommen, ihn salben, 
mit Seufzen wehklagen, ihre Kleider zerreißen und dann 
wieder fortgehen 976«.

In der Nähe der im 2. Jahrhundert n. Chr. errichteten Stand-
bilder will also der Pilger einen durchbohrten Stein gesehen 
haben, zu dem die Juden alljährlich gekommen seien, um ihn 
zu salben, um zu weinen und um ihre Kleider zu zerreißen. 
Was unter dem »durchbohrten Stein« zu verstehen sei, ist 
nicht ganz klar: War es eine skurrile Steinformation oder 
möglicherweise der ausgehöhlte heilige Felsen, der später 
zum Zentrum des Felsendoms wurde? 977 

Die folgenden Nachrichten von Eusebios und Hieronymus 
zur Anwesenheit von Juden in Jerusalem (Eusebios, Hierony-
mus) sind vorsichtig einzustufen. Sie stehen den Juden sehr 
negativ gegenüber und sind vor allem in einem religiösen 
Kontext zu verstehen, als Erfüllung der Prophetie, wonach 
die Römer die Verbrechen der Juden strafen würden, was 
auf die Zerstörung Jerusalems im Jahre 70 n. Chr. hindeutet. 
So schreibt Eusebios in seinem nach 335 geschriebenen Psal-
menkommentar:

»Abend für Abend kommen sie [d. h. die Juden] wieder, 
sie kläffen wie Hunde, durchstreifen die Stadt. [...] Von da an 
[seit der Zerstörung des Tempels] ist dem ganzen jüdischen 
Volk der Zugang zu den Stätten untersagt 978«. 

Auf ähnliche Weise drückt sich Hieronymus am Ende des 
4. Jahrhunderts aus 979:

»Bis zum heutigen Tag ist es diesen treulosen Pächtern 
wegen der Ermordung der Diener [nämlich der Propheten] 
und zuletzt des Sohnes Gottes verboten, Jerusalem zu be-
treten, außer zum Klagen. Und die Erlaubnis, über der Ru-
ine ihrer Stadt zu klagen, erkaufen sie mit Geld, damit sie, 

Verbots Hadrians unterschiedlich diskutiert 971. Es gibt (mit 
Ausnahme des Wiederaufbaus des Tempels unter Julian und 
der persischen Okkupation) in byzantinischer Zeit nur wenige 
Belege für eine jüdische Bevölkerung Jerusalems. Auch was 
die jüdische Pilgerfahrt in die Stadt betrifft, scheint sich die 
Lage gegenüber der römischen Zeit nicht sonderlich geändert 
zu haben. 

An dieser Stelle sollte kurz auf die Situation der Juden 
im Römischen Reich der Spät antike eingegangen werden. 
Das Edikt von Mailand (313 n. Chr.) verkündete zwar eine 
religiöse Toleranz, diese entwickelte sich jedoch schnell zu 
einer Bevorzugung des Christentums. Bei der christlichen 
Gesetzgebung seit Kon stan  tin lassen sich sowohl antijüdische 
Gesetze feststellen als auch Gesetze, die die Juden in Schutz 
nehmen: So wurde auf der einen Seite eine innerjüdische 
Jurisdiktion akzeptiert, Synagogen wurden als religiöse Ge-
bäude anerkannt und geschützt (Cod. Theod. VII,8,2 aus dem 
Jahre 373). Auf der anderen Seite muss auf die zunehmende 
Verdrängung von Juden aus dem öffentlichen Dienst hinge-
wiesen werden (Cod. Theod. XVI,8,16 aus dem Jahre 404; 
Cod. Theod. XVI,8,24 aus dem Jahre 418); auch wurde den 
Juden verboten, neue Synagogen zu bauen (erstmals in Cod. 
Theod. XVI,8,22 aus dem Jahre 415, dort jedoch schon als äl-
teres Gesetz erwähnt). Insgesamt lässt sich im Verlauf des ers-
ten christlichen Jahrhunderts eine rechtliche Verschlechterung 
für die jüdische Bevölkerung beobachten. Dabei ist jedoch zu 
beachten, dass Gesetz und Wirklichkeit nicht übereinstimmen 
müssen und dass die Gesetze oft nur regional und für eine 
beschränkte Zeit ihre Gültigkeit behielten 972.

Unterschiedliche Bewertung betrifft schon die Anfangs-
phase des christlichen Jerusalem unter Kaiser Kon stan  tin. 
Einige Forscher sind der Ansicht, dass unter Kon stan  tin die 
Lage für die Juden günstiger geworden sei und dass man ih-
nen erlaubt habe, Jerusalem einmal im Jahr (am neunten Tag 
des Monats Aw) zu betreten 973. M. Avi-Yonah schließt aus der 
Nachricht des Eutychios von Alexandria, dass Kon stan  tin die 
Geltung des (angeblichen) hadrianischen Vertreibungsedikts 
aus theologischen Gründen (Erfüllung der Weissagungen 
Jesu) neu in Kraft setzte 974. 

971  Gil, Jewish Community 165-167 (mit Zitaten und Verweisen auch auf musli-
mische Quellen). – Schick, Jerusalem 177. – Stemberger, Juden und Christen 
43. – Di Segni / Tsafrir, Ethnic Composition 441 (spricht sich gegen die Wieder-
einführung einer solchen Restriktion unter Kon stan tin aus). 

972  Stemberger, Palästina 4-6. – Stemberger, Juden und Christen 45-48. – Bofil, 
Jews in Byzantium. Vgl. auch den Sammelband: Dagron / Déroche, Juifs et 
chrétiens. 

973  Ben-Dov, Ancient Jerusalem 210-211. – G. Stemberger erwog die Möglichkeit, 
dass die von Kon stan tin im Edikt von Mailand verkündete Religionsfreiheit 
auch freien Zugang für Juden nach Jerusalem bedeutet habe, dass diese aller-
dings ggf. nur kurze Dauer bestanden habe und mit Beginn der Bauarbeiten 
an der Grabeskirche (325) beendet worden sei (Stemberger, Juden und Chris-
ten 47). Insgesamt blieb, so G. Stemberger, unter Kon stan tin der beschränkte 
Zugang der Juden zu den Überresten des Tempels (wohl am neunten Tag des 
Monats Aw, dem Jahrestag der Zerstörung des Tempels) weiterhin gültig und 
die Stadt blieb für Juden offiziell unzugänglich (Stemberger, Juden und Chris-
ten 44). Von einer Position der Toleranz Kon stan tins gegenüber den Juden in 
der Zeit nach dem Edikt von Mailand ging auch M. Avi-Yonah aus, die er aber 
im Jahr 324 beendet sah, weswegen er für die Folgezeit von einer offenen 
Feindschaft der römischen Behörden gegenüber den Juden sprach. Der Autor 

deutet eine Stelle bei Johannes Chrysostomos (adv. Iud. 5,11) so, dass es 
unter Kon stan tin zu einem jüdischen Aufstand kam, bei dem der Versuch 
unternommen wurde, Jerusalem zu erobern und den Tempel wieder zu er-
richten, bevor die Stadt christlich würde, der jedoch misslang. Vgl. Avi-Yonah, 
Geschichte der Juden 176-178. – Stemberger, Juden und Christen 47. 

974  Avi-Yonah, Geschichte der Juden 165-166. Vgl. Riesner, Essenerviertel 1848-
1849. Eut. Ann. 1,446.

975  Erklärung hierzu vgl. S. 91.
976  Itin. Burd. 16.
977  E. Otto, Jerusalem 109. – Tsafrir, Jewish Pilgrimage 374. – Küchler, Jerusalem 

126. 194-196. – Caskel, Felsendom 10. – Gerhards, Heiliger Fels 177-183. In 
einen breiteren Kontext der christlichen Aneignung des jüdischen Jerusalem 
bringt die Nachricht des Pilgers von Bordeaux. Irshai, Appropriation. Vgl. dazu 
Kap. »Felsendom« (S. 150-153).

978  Eus. in Ps 58 [LXX] (PG 23,541). Es folgt der oben erwähnte Satz: »Noch 
heute, wenn sie an die Grenzen im Umkreis gelangten, halten müssen«. Vgl. 
Stemberger, Juden und Christen 44.

979  Näher zum Kommentar von Hieronymus vgl. Kap. »Das christliche Pilgerwesen 
und das Mönchtum«.
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versichern, andererseits war für sie der zerstörte Tempel der 
Beweis für die Vergeblichkeit jüdischer Deutungen 982.

Gleichwohl gibt es möglicherweise auch rabbinische 
Texte, die, wie M. Avi-Yonah meinte, die für das 4. Jahr-
hundert eine erneuerte jüdische Pilgerfahrt nach Jerusalem 
belegen könnten. In den talmudischen Quellen findet man 
nämlich unter anderem eine Erzählung von Rabbi Pinhas ben 
Hama über zwei reiche Brüder aus Askelon, die nach Jerusa-
lem hatten pilgern wollen. Ihre bösen Nachbarn wollten, so 
heißt es dort weiter, den Tag ihrer Pilgerfahrt dazu nutzen, 
ihr Haus zu verwüsten, dies wurde jedoch durch ein Wunder 
verhindert 983.

Bemühungen um den Wiederaufbau des Tempels im 
4. Jahrhundert n. Chr.

Der Tempelberg mit den Ruinen des jüdischen Tempels wurde 
möglicherweise auch nach der Christianisierung Jerusalems 
im 4. Jahrhundert n. Chr. unbebaut gelassen. Gleichwohl 
heißt es, dass in dieser Zeit zwei Versuche um den Wieder-
aufbau des Tempels unternommen wurden. 

Christlicher Wiederaufbau des Tempels
In einer Sammlung von Geschichten über das islamische 

Jerusalem aus dem 10. Jahrhundert (der sog. Fadā’il-Überlie-
ferung) finden wir auch eine ältere Nachricht, deren Autor der 
berühmte frühislamische Historiker Kaʿb al-Ahbār (gestorben 
zwischen 652 und 655) gewesen sein soll 984. Hier wird davon 
erzählt, dass die Christen, als diese in den Besitz der Stadt 
gekommen seien, den jüdischen Tempel als eine christliche 
Kirche prächtig wiederaufgebaut hätten. Nachdem der Bau 
fertiggestellt worden sei, seien angeblich 70 000 Mönche und 
Diakone 985 in ihn hineingegangen. Nachdem sie hier (aus der 
Sicht der Muslime) Akte der Idolatrie vollzogen hätten, sei die 
Kirche in sich zusammengestürzt und habe alle Anwesenden 
getötet. Dreimal noch hätten es die Christen versucht, den 
Bau wieder herzustellen, doch immer sei er zusammenge-
stürzt. Den davon in schreckliche Angst versetzten Christen 
sei plötzlich ein alter Mann erschienen, der ihnen bedeutet 
habe, dass sie ihre Kirche nicht an dieser Stelle bauen sollten, 
sondern an der Stelle, wo später die Grabeskirche entstehen 
sollte. Daraufhin habe der Kaiser die Anordnung gegeben, die 
Kirche dort zu errichten und das Baumaterial dafür aus den 
Ruinen des Tempels zu holen 986. 

die einst das Blut des Messias erkauften, jetzt ihre eigenen 
Tränen kaufen und nicht einmal das Weinen für sie gratis 
sei. Sieh, wie sich seit dem Tag, an dem Jerusalem von den 
Römern genommen und zerstört wurde, altersschwache 
Weibchen und mit Lumpen und Jahren bedeckte Greise ver-
sammeln und mit ihren Leibern den Zorn Gottes demonstrie-
ren. Es versammelt sich die Menge der Unglücklichen, damit 
ein unglückliches Volk die Ruinen seines Tempels beklagt – 
und dennoch nicht des Erbarmen würdig ist – während das 
Kreuzesholz des Herrn aufscheint und auf seiner Anastasis 
leuchtet und vom Ölberg herab das Zeichen des Kreuzes 
strahlt 980«.

Hieronymus bestätigt also die Besuche der Juden in Jeru-
salem, die hierher kamen, um die Zerstörung ihrer Stadt 
(Hieronymus erwähnt nicht ausdrücklich den Tempel) zu be-
klagen. Der Text ist ein einzigartiger Beleg für den Vergleich 
der jüdischen und der christlichen Pilgerfahrt nach Jerusalem. 
In der Freude des christlichen Autors, dass Jerusalem in den 
letzten Jahrzehnten zu einer christlichen Stadt geworden war, 
berichtet Hieronymus kritisch über die Versuche der Juden, 
ihre heilige Stadt zu besuchen, zugleich stellte er aber mit 
Genugtuung fest, dass die Juden für das Betreten der Stadt 
eine Abgabe zahlen mussten. Hieronymus’ Kritik ist begreif-
lich, denn Jerusalem sollte zum Pilgerort allein der Christen 
werden, die sich jedoch mit der Tatsache konfrontiert sahen, 
dass die Stadt weiterhin von Juden (die wahrscheinlich aus 
der Umgebung der Stadt kamen) besucht wurde 981.

Es muss nochmals darauf hingewiesen werden, dass die 
oben genannten Quellen zur jüdischen Pilgerfahrt nach Jeru-
salem im 4. Jahrhundert ausschließlich aus der Feder christli-
cher Autoren stammen und deshalb cum granu salis zu lesen 
sind. Wenn bei den christlichen Autoren (und insbesondere 
von den christlichen Pilgern) die Rede vom zerstörten Tempel 
de Juden ist, muss man sich vor Augen halten, dass die Zer-
störung des Tempels im Jahre 70 n. Chr. (mit Verweis auf die 
Worte Christi Mt 24,2) aus der Perspektive der Christen die 
Strafe Gottes für die Ermordung Jesu war. Sie war zugleich 
der Beweis für die Überwindung des Alten durch den Neuen 
Bund, also für den Übergang der Auserwählung vom Volk 
Israel auf die Kirche Christi, und wurde wiederholt als Schlüs-
selargument in der Auseinandersetzung mit dem Judentum 
benutzt. Daher suchten die christlichen Jerusalempilger die 
Ruinen des Tempels auf: Sie wollten sich einerseits der un-
anfechtbaren heilsgeschichtlichen Wahrheit ihres Glaubens 

980  Hier. comm. in Zef 1,15. Übersetzung nach: Küchler, Handbuch 560.
981  P. Berger, Crescent on the Temple 22-23.
982  Hahn, Kaiser Julian 241-242.
983  Avi-Yonah, Geschichte der Juden 164-166. 
984  Kaʿb al-Ahbār war ein jemenischer Jude, der während des Kalifats von ʿUmar 

b. al-Ḫaṭṭāb zum Islam konvertierte. Über sein Leben ist nur wenig bekannt. 
Als Berater des Kalifen begleitete er ʿUmar 638 nach Jerusalem, als dieser die 
Stadt eroberte. At-Tabarī zufolge soll er dem Kalifen die heiligen Stätten der 
Stadt gezeigt haben und die islamische Einnahme der Stadt propa gandistisch 
als Erfüllung biblischer Prophetien gedeutet haben. Deshalb gilt Kaʿb al-Ah-

bār als Vermittler zwischen der jüdischen und frühislamischen Kultur. Vgl. 
M. Schmitz, Kaʿb al-Aḥbār.

985  Die Zahl von 70 000 Personen ist eine Allusion auf dieselbe Anzahl Israeliten, 
die durch die Pest, die Gott als Strafe für die durch David beschlossene Volks-
zählung hervorruft, starben. Vgl. 2 Sam 24.

986  Busse, Church 279-280. Das von H. Busse benutzte Manuskript des Werkes 
von Ibn al-Murağğa wird in der Universitätsbibliothek Tübingen aufbewahrt 
(Ma VI 27). – Der alte Mann sollte kein anderer als Jesus sein. Sein hohes Alter 
wird im Koran (Sure 4,158) durch die Himmelfahrt erklärt. 
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durch das heilige Blut, sodass der Staub des alten Adam ver-
mischt mit dem Blut Christi aufgerichtet werden kann durch 
die Tugend des träufelnden Wassers 991«.

Bei Tertullian fallen also nach judenchristlicher Tradition das 
Grab des alten Adam und die Richtstätte des Erlösers zusam-
men. Adam und Christus werden hier typologisch gegen-
übergestellt 992. Die Identifikation Golgothas mit der Mitte der 
Welt ist dann bis ins 4. Jahrhundert n. Chr. auch bei weiteren 
christlichen Autoren (u. a. Victorinus Pictavensis) belegt, kon-
textuell umgestaltet und ergänzt worden 993. Es seien hier 
zwei kleine Bemerkungen ergänzt: Zunächst muss auf einen 
topografischen Aspekt hingewiesen werden, nämlich darauf, 
dass die Vorstellung, Christus sei in der Mitte von Jerusalem 
hingerichtet worden (oder mit anderen Worten: dass sich 
Golgotha in der Mitte der Stadt befinde), den Gegebenheiten 
der römischen Stadt entspricht, die Melito um die Mitte des 
2. Jahrhunderts n. Chr. besuchte, nicht aber der Topographie 
zur Zeit Christi 994. Zudem ist es bemerkenswert, dass sich die 
Ansicht, Golgotha sei das Zentrum der Welt, schon bei den 
frühchristlichen Autoren des 2. und 3. Jahrhunderts n. Chr. 
findet, also in einer Zeit, als sich dort ein pa ga ner Tempel 
erhob, und obwohl die erste christliche Pilgerfahrt zu diesem 
Ort erst am Anfang des 4. Jahrhunderts n. Chr., unmittelbar 
vor dem Bau der kon stan  tinischen Basilika begann 995.

Zurück zur Nachricht über den erfolglosen Bau eines 
neuen Tempels an der Stelle des jüdischen Tempels: Der Tenor 
dieser Nachricht war sicherlich, dass es nur den Muslimen 
erlaubt sei, den Tempelberg in Besitz zu nehmen und hier 
Bauten in der Traditionen des jüdischen Tempels zu errichten. 
Wie schon einführend betont wurde, hatten die Christen 
jedoch nie die Absicht gehabt, den Tempelberg in Besitz zu 
nehmen und hier eine christliche Kirche zu bauen 996. 

Versuch des Wiederaufbaus des jüdischen Tempels 
unter Julian Apostata

Ein besonderes Zwischenspiel ereignete sich während der 
kurzen Herrschaft des Kaisers Julian Apostata (361-363). 

Im Unterschied zu den Ereignissen unter Kaiser Julian Apo-
stata bemühten sich hier nicht die Juden, sondern die Christen 
um den Wiederaufbau des Tempels. Doch auch wenn es einige 
Gemeinsamkeiten im Narrativ gibt, liegt der Hauptunterschied 
darin, dass es den Christen darin wirklich gelang, den Bau 
wiederaufzubauen, d. h. er stürzte nicht sofort zusammen. 
Erst dass die Mönche und Diakone diesen Tempel inzensierten 
und ihn damit in den Augen der Juden und Muslimen verun-
reinigten, verursachte, dass er zusammenbrach 987. Die zen-
trale Botschaft von Ibn al-Murağğa, ist, dass es den Christen 
nicht erlaubt war, den jüdischen Tempel wieder zu errichten: 
Der heiligste Ort Jerusalems für die Christen wurde daher vom 
(jüdischen) Tempelberg zur (christlichen) Grabeskirche verlegt. 

Die alte jüdische Vorstellung vom Tempelberg als dem 
Zentrum der Welt, als dem Ort, der dem Himmel auf der Erde 
am nächsten kommt, wurde nun in der Tat auf die Grabes-
kirche übertragen, die zum neuen (christlichen) Zentrum der 
Welt wurde 988. 

Die christliche Idee, das Zentrums der Welt 989 befinde sich 
in Jerusalem an der Stelle der Hinrichtung Christi, lässt sich 
schon beim frühchristlichen Pilger Melito von Sardes um die 
Mitte des 2. Jahrhunderts n. Chr. nachweisen, da laut Melito 
Christi Opfertod in der Mitte der Welt stattfand:

»Du hast deinen Herrn in der Mitte von Jerusalem getö-
tet. Hört, ihr Vorfahren aller Völker, und seht! Ein unerhörter 
Mord ist geschehen in der Mitte von Jerusalem. […] Jetzt 
aber ist in der Mitte der Straße, in der Mitte der Stadt und in 
der Mitte des Tages vor aller Augen ein ungerechter Mord an 
einem gerechten Menschen geschehen 990«.

Explizit wird Golgotha bei Tertullian (um 150 bis um 230), 
der die Schilderung Melitos weiterführt, zur Mitte der Welt:

»Golgotha ist die Stelle, die einstige Richtstätte des zum 
Tode Verurteilten; so bezeichnete die Sprache der Väter früher 
jenen Ort mit diesem Namen. Hier ist die Mitte der Welt, hier 
steht das Zeichen des Sieges. Unsere Vorfahren haben ge-
lernt, dass hier die großen Gebeine gefunden worden seien, 
und wir unterstützen es, dass hier der erste Mensch begraben 
worden ist. Hier leidet Christus, hier wird die Erde feucht 

987  Busse, Church 282-283.
988  Busse, Church 284-285. – Diesbezüglich kann hinzugefügt werden, dass 

die Grabeskirche viele jüdische, mit dem Tempelberg verbundene Symbole 
übernahm. So berichtet die Pilgerin Egeria, auf Golgotha angeblich den Ring 
Salomos und das gesalbte Horn der Könige von Judäa gesehen zu haben (Eg. 
itin. 67,3). Vgl. Prawer, Christian Attitudes 327. Das ins 6. Jh. (zur Datierung 
vgl. Donner, Pilgerfahrt 216) datierte Jerusalem-Brevier bestätigt die Nachricht 
Egerias: »Und dann betritt man Golgotha. [...] wo das Horn ist, mit dem 
David und Salomo gesalbt wurden«. (Jerusalem-Brevier 2, Fassung A; in der 
Fassung B wurde Salomo ausgelassen). Im Brevier befindet sich eine längere 
Liste der jüdischen Traditionen, die vom Tempelberg auf die Golgotha über-
tragen wurden. Golgotha wurde u. a. zum Ort der Erschaffung Adams und 
zum Ort, an dem Isaak geopfert werden sollte. Vgl. Kühnel, Jewish Symbolism 
150. – Kühnel, Earthly or Heavenly 141. – Selbst Eusebios benutzte bei seiner 
Darstellung des Verfahrens der Römer mit dem heiligen Grab (VC 3,28) mög-
licherweise eine rabbinische Überlieferung, die sich aber natürlich auf den 
Tempelplatz und die Ṣaḫra bezog. Wie H. Busse (der somit von der Existenz 
eines auf dem Tempelplateau liegenden Jupitertempels ausgeht) betont, seien 
die bei Eusebios erwähnten Angaben nicht für die Grabeskirche, sondern für 

die Lage des Jupitertempels auf dem Tempelberg von Bedeutung, denn – so 
seine Schlussfolgerungen – es wäre verwunderlich, wenn die Römer bei der 
Gründung der Aelia Capitolina vom Grab Jesu gewusst und den Tempel der 
Venus gebaut hätten, um den Platz zu entweihen. Vgl. Busse,ʿOmar 89.

989  Die christliche Literatur verwendet hierfür oft die Metapher »Nabel der Welt« 
(griech. ὀμφαλὸς τοῦ κόσμον, lat. umbilicus mundi). Vgl. Wolf, Jerusalem und 
Rom 175.

990  Melito vv. 692-706. Vgl. Wilkinson, Visits 455. – Küchler, Jerusalem 298-299. 
991  Tert. adv. Marc. 2,196-203. Übersetzung nach: Wolf, Jerusalem und Rom 176.
992  Wolf, Jerusalem und Rom 176. – Bei Origenes wird die typologische Gegen-

überstellung von Adam und Christus weiterentwickelt. Origenes erwähnt die 
Tradition, wonach Adams Körper unter dem Kalvarienberg begraben wurde, 
wobei die Juden diese Tradition auf den Tempelberg lokalisiert hatten. Per-
rone, Jerusalem 9. – Maraval, Lieux saints 56-57. Zur weiteren Entwicklung 
der Tradition: Le Boulluec, Adam.

993  Wolf, Jerusalem und Rom 176. – Kühnel, Jewish Symbolism 150-151.
994  Küchler, Handbuch 418-419.
995  Vgl. Kap. »Beginn der christlichen Pilgerfahrt«.
996  Busse, Church 285.
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dern gegen die Christen bzw. gegen Jesus und dessen bereits 
mehrfach erwähnte Ankündigung, vom Tempel werde »kein 
Stein auf dem anderen bleiben« 1003. Möglicherweise sollte 
die Wiedererrichtung des jüdischen Tempels die Antwort auf 
die von Kon stan  tin und Helena erbaute Grabeskirche sein. 

Juden kamen daraufhin nach Jerusalem, um beim Tempel-
bau zu helfen. Dennoch stieß der bevorstehende Tempelbau 
bei den Juden auf wenig Interesse 1006. Die jüdischen Gelehr-
ten hatten nämlich längst eine Theologie ohne Tempel ent-
wickelt und seine Wiedererrichtung in eschatologische Ferne 
gerückt. Ein späterer jüdischer Autor wandte sich im Übrigen 
gegen diese Theologie, indem er einen Brief Julians »An die 
Gemeinschaft der Juden« erfand 1005. 

Als das Fundament des Tempels gelegt wurde, seien, wie 
Ammianus Marcellinus erzählt, mehrmals Flammen in unmit-
telbarer Nähe aus dem Boden geschossen, die sogar einige 
Arbeiter getötet hätten, woraufhin der Bau eingestellt wor-
den sei 1006. Sollten diese Zerstörungen mit dem gewaltigen 
Erdbeben vom 19. Mai 363 in Verbindung gebracht werden, 
das auch in Jerusalem große Schäden anrichtete, das Ammi-
anus Marcellinus jedoch nicht erwähnt? 1007 Julians erfolgloser 
Versuch, den jüdischen Tempels wieder aufzubauen, wurde 
jedenfalls späterhin zu einem beliebten Thema in der christ-
lichen Literatur 1008.

Jüdische Pilgerfahrt nach Jerusalem in byzan-
tinischer Zeit (5.-7. Jahrhundert)

In der Vita des syrischen Mönches Barsauma, einer historisch 
wenig zuverlässigen Quelle 1009, wird berichtet, im Jahre 425 
n. Chr. hätten die galiläischen Juden einen Brief an die Kaise-
rin Eudokia, die Frau des oströmischen Kaisers Theodosios II., 
geschrieben, worin sie darum gebeten hätten, in den Ruinen 
des Tempels beten zu dürfen. Eudokia soll ihnen daraufhin 
nicht nur dies gestattet haben, sondern darüber hinaus auch 
erlaubt haben, sich in der Stadt erneut anzusiedeln. Die jü-
dischen Führer hätten daraufhin in einem Brief die Juden zur 
Wiederbesiedlung Jerusalems aufgefordert. Zum Sukkot-Fest 
sollen dann, so heißt es weiter, angeblich 103 000 jüdische 
Pilger gekommen sein 1010. 

Dieser ordnete im Rahmen seiner antichristlichen Politik die 
Wiedererrichtung des Jerusalemer Tempels an, sahen doch 
die Christen in dem Umstand, dass der jüdische Tempel nach 
70 n. Chr. nicht wiederaufgebaut worden war, eine Bestäti-
gung des Jesuswortes »Amen, das sage ich euch: Kein Stein 
wird hier auf dem anderen bleiben; alles wird niedergerissen 
werden« (Mt 24,2) und außerdem einen »Beweis« für die 
Ablösung des Judentums durch das Christentum. Ein Wie-
deraufbau des Tempels hätte somit als Widerlegung dieses 
Jesuswortes und des Christentums überhaupt verstanden 
werden können 997.

Dieser Schritt sollte jedoch nicht als Zeichen einer positiven 
Einstellung des Kaisers gegenüber den Juden interpretiert 
werden. Julian respektierte zwar die jüdische Religion und 
fand an ihr einige positive Punkte, kritisierte jedoch heftig das 
jüdische Konzept, vor allem dasjenige des einzigen Gottes 998. 
Die Juden waren für Julian im Rahmen seiner antichristlichen 
Politik sozusagen Verbündete, die er möglicherweise auch 
als Kooperationspartner bei seiner geplanten militärischen 
Kampagne gegen die Perser ansah, lebte doch im Perserreich 
eine nicht unbedeutende jüdische Gemeinde 999. Die Forscher 
fragten sich in diesem Kontext, ob Julian bei seinen Intentio-
nen die jüdische Bevölkerung in der Diaspora (vielleicht sogar 
einschließlich der in Persien lebenden Juden) vor Augen hatte. 
Die von J. Hahn vorgeschlagene These lautet, dass Julian 
nicht nur an eine Wiedererrichtung des Jerusalemer Tempels 
dachte, sondern dass diese nur der erste Schritt seines eigent-
lichen Zieles war: nämlich die Neubegründung des jüdischen 
Jerusalem, die Julian den Juden als Gegenleistung für ein 
Gebet für den Sieg des Kaisers im Perserkrieg versprach 1000. 
In diesem Kontext wäre der neuerrichtete Tempel wohl auch 
das Ziel einer erneuerten jüdischen Pilgerfahrt geworden.

Julian stellte seinem Freund Alypios, den er mit dem Wie-
deraufbau des Tempels beauftragte, umfangreiche Mittel zur 
Verfügung 1001. Seine Absichten bezüglich der Wiedererrich-
tung des Jerusalemer Tempels legte Julian in einem Brief an 
den Oberpriester Theodoros nieder 1002. Darin schreibt er, er 
habe beschlossen, den Jerusalemer Tempel aufzubauen »zur 
Ehre des Gottes, der darin angerufen wurde«. Mit seinem 
Wiederaufbau stellte er sich nicht so sehr gegen die Prophe-
ten, die die Zerstörung des Tempels verkündet hatten, son-

 997  Stemberger, Juden und Christen 163. – Hahn, Kaiser Julian 242. Zu Motiven 
für den Wiederaufbau vgl. Vogt, Julian und und das Judentum 46-59.

 998  Ausführlich zum Verhältnis von Julian zum Judentum vgl. Aziza, Julien 146-
150. – Stemberger, Juden und Christen 160-163. – Hahn, Kaiser Julian 245-
248.

 999  Ben-Dov, Ancient Jerusalem 218.
1000  Hahn, Kaiser Julian 244. 248-252. Das erneuerte jüdische Jerusalem im 

Zentrum eines jüdischen Tempelstaates (mit klarer territorialer Abgrenzung) 
würde die Beseitigung des im Entstehen begriffenen christlichen Jerusalem 
bedeuten. Ein solcher Tempelstaat wäre somit Bestandteil eines umfassenden 
Konzeptes der Verehrung aller nationalen, lokalen und anderen Gottheiten 
im Römischen Reich. Vgl. Hahn, Kaiser Julian 255. 

1001  Amm. 23,1,2-3. Vgl. Rosen, Julian 328. – Stemberger, Juden und Christen 
160-174.

1002  Iul. Epist. 89b. 295b-d.
1003  Mt 24,2; Mk 13,2; Lk 12,5-6. – Rosen, Julian 328-329.

1004  Zu jüdischen Quellen, die sich möglicherweise auf den Wiederaufbau des 
Tempels unter Julian beziehen vgl. Blanchetière, Temple de Jérusalem 69.

1005  Die Authentizität des Briefes wird schon seit langer Zeit in Frage gestellt. 
Bidez / Cumont, Epistulae 179-180. Van Nuffelen widmet sich nur einem 
Aspekt, der auf eine spätere Datierung dieses Briefes hinweist: die dort er-
wähnte Steuer, die für die Juden aufgehoben wurde, ist erst seit 429 n. Chr. 
belegt. Van Nuffelen, Lettres 132-133. – Rosen, Julian 329-330. 

1006  Amm. 23,1,2-3.
1007  Rosen, Julian 330.
1008  Alle Erwähnungen bei den christlichen Autoren vgl. Blanchetière, Temple de 

Jérusalem 63-68. Allgemeiner zur späteren Wirkung des Misserfolges auf 
Juden und Christen vgl. Vogt, Julian und das Judentum 59-74.

1009  Zu Barsauma: B. Schmitz, Barsauma.
1010  Tsafrir, Jewish Pilgrimage 374-375. – Nau, Deux épisodes 196. – Di Segni / 

Tsafrir, Ethnic Composition 443. – Gold, Fight for Jerusalem 56-57, nimmt 
diese Nachricht (ohne die Vita des Barsauma zu erwähnen) unkritisch als 
glaubwürdig an. – Natürlich wurde dies im Artikel über die Förderung christ-
licher Bauten in Jerusalem nicht erwähnt. Vgl. K. M. Klein, Aelia Eudokia. 
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erörtert werden, wobei es uns die Quellenlage nicht leicht-
macht, die Situation ausgewogen zu rekonstruieren, da die 
mehrheitlich von Christen verfassten Texte das Handeln der 
Juden kaum unverzerrt wiederzugeben vermögen 1015.

Die Juden aus Galiläa und der Umgebung von Jerusa-
lem sollen sich den Persern schon vor der Eroberung der 
Stadt angeschlossen, Kirchen zerstört und Christen getötet 
haben 1016. Wenige Monate, nachdem die Perser Jerusalem 
kampflos besetzt hatten, brach in der Stadt ein von den 
Mitgliedern der Demen der Grünen und Blauen geführter 
Aufstand aus, bei dem nicht nur die Perser, sondern auch 
die mit ihnen kollaborierenden Juden ermordet wurden 1017. 
Doch nach einer 20 Tage lang währenden Belagerung gelang 
es dem persischen General Shahrbaraz, die Stadt im Mai 614 
zurückzuerobern 1018. 

Antiochos Strategios schildert die darauf folgenden 
schrecklichen Ereignisse: Ein Teil der überlebenden Christen 
(junge Leute und Handwerker) sei nach Persien deportiert, 
der Rest im Mamilla-Becken versammelt worden. Hier seien 
viele Christen durch Hunger, Durst, Hitze oder im Gedränge 
gestorben. Die mit den Persern verbündeten Juden sollen die 
Christen aufgefordert haben, sich zum jüdischen Glauben zu 
bekehren und dadurch ihr Leben zu retten. Als die Christen 
dieses Ansinnen abgelehnt hätten, seien sie von den Juden 
umgebracht worden 1019.

Opfer der sassanidischen Eroberung waren auch christli-
che Kirchen in Jerusalem. Viele von ihnen wurden während 
der Kämpfe mit den Persern vernichtet, die verbleibenden 
sollen die Juden zerstört haben 1020. Die einschlägigen christ-
lichen Quellen sind jedoch voll von rhetorischen Bildern, und 
ihre Glaubwürdigkeit ist problematisch. Die archäologischen 
Funde weisen darauf hin, dass die Zerstörung keinesfalls 
systematisch war und viele Sakralbauten von den Ereignissen 
gar nicht betroffen waren 1021. Die Juden hatten angeblich 
ein vorrangiges Interesse gehabt, die am südlichen Ende des 
byzantinischen Cardo gelegene Nea Maria-Kirche zu zerstö-
ren, denn bei ihrem Bau unter der Regierung Kaiser Justinians 
(527-565) 1022 sollen Teile des jüdischen Tempels verwendet 
worden sein 1023.

Die Vita des Barsauma entwickelt dann eine auf das Jahr 
438/439 datierende Geschichte, die so dramatisch wie fan-
tasievoll ist: Damals soll nämlich beim Aufstieg von der Siloa-
quelle etwa 40 von den Gefährten des Heiligen beim »Horn 
(qarna) des Tempels« 1011 eine größere Gruppe jüdischer Pilger 
begegnet sein, die den Bereich des zerstörten Tempels anläss-
lich des Sukkot-Festes aufsuchten. Diese Juden 

»trugen schwarze Kleider und weinten; sie zerrissen ihre 
Kleider und bedeckten sich mit Staub. Sie waren, Männer und 
Frauen, ungefähr 103 000. Einer der Jünger des Barsauma riet 
den anderen zur Flucht, weil der Zorn Gottes auf die Juden 
fallen würde. Sie gingen weg und die Juden sahen in einer 
Vision die himmlischen Heerscharen gegen sie hinaufstei-
gen und sie wurden gesteinigt, ohne dass man ausmachen 
konnte, woher die Steine kamen« 1012. 

Haben wir für das 5. bis 6. Jahrhundert also nur sehr un-
zuverlässige und legendäre Nachrichten über die jüdische 
Pilgerfahrt nach Jerusalem, so wird die Quellenlage für das 
7. Jahr hundert ganz erheblich dichter:

Am Anfang des 7. Jahrhunderts, als die sassanidischen 
Perser im Rahmen ihres militärischen Vordringens in den Na-
hen Osten im Jahre 614 auch Jerusalem eroberten, herrschte 
dort eine angespannte Lage 1013. Die Situation interessiert uns 
insbesondere bezüglich der Rolle der Juden an den Ereig-
nissen. Es sei eingangs gesagt, dass die vielen Nachrichten 
über die Juden in Jerusalem (die mehrheitlich aus christlichen 
Quellen kommen) erstmals nach langer Zeit überhaupt deren 
Anwesenheit in der Stadt belegen. Einige christliche Quellen 
(Strategios, Sophronios, Theophanes) könnten so verstanden 
werden, dass die Juden mit der persischen Okkupationsmacht 
in die Stadt gekommen seien 1014. 

Die Heilige Stadt stellte weder aus militärischer noch aus 
ökonomischer Hinsicht ein wichtiges strategisches Ziel dar, 
es war lediglich als ein christliches Symbol von Bedeutung. 
Hatte bis dahin im seit 603 andauernden Krieg zwischen Per-
sien und Byzanz der religiöse Aspekt keine Rolle gespielt, so 
sollte sich dies mit der Belagerung und Eroberung Jerusalems 
schlagartig ändern. Hier soll jedoch nur die Rolle der Juden 
bei der Eroberung der Stadt und später bei ihrer Verwaltung 

1011  Vgl. Anm. 985.
1012  Vita des Barsauma 120 (ed. Nau). Zitat nach Küchler, Jerusalem 231. 
1013  Zur persischen Eroberung des Heiligen Landes und Jerusalems vgl. Hurbanič, 

Kon stan tinopol 129-136.
1014  Di Segni / Tsafrir, Ethnic Composition 444-445.
1015  Stemberger, Juden und Christen 69-72.
1016  Eut. Ann. 268. Diese spätere Nachricht beurteilt mit Vorsicht: A. Cameron, 

Jews 85. – Vgl. auch Poláček, Jeruzalem 39-42.
1017  Seb. hist. c. 34.
1018  Hurbanič, Kon stan tinopol 130-132.
1019  Antiochos Strategios Exp. Hier. 9,2-6; 10,1-4. Die Zahl der Opfer je nach Ver-

fasser: Strategios: 33 567 oder 66 466; Seb. hist. c. 35: 17 000 oder 57 000; 
in späteren orientalischen Quellen sogar 90 000. Vgl. Küchler, Jerusalem 696. 
736. – Hurbanič, Kon stan tinopol 135. – Poláček, Jeruzalem 50-53. – Die 
Zahl der Opfer ist höchstwahrscheinlich sehr übertrieben. Darüber hinaus 
ist die Absicht des Autors klar, für die Zerstörung Jerusalems und die Tötung 
der Christen nicht so sehr die Perser, sondern die Juden verantwortlich zu 
machen. Auf der anderen Seite kann man von einer Zusammenarbeit der 
Juden mit der persischen Okkupationsmacht ausgehen. Vgl. Wilken, Land 
206-207. – Stemberger, Hopes and Aspirations 262.

1020  Antiochos Strategos Exp. Hier. 10,9. Vgl. Poláček, Jeruzalem 49-50. – Hurba-
nič, Kon stan tinopol 134.

1021  Schick, Christian Communities 33-39. 327-359 (einzelne Kirchen). – Hurba-
nič, Kon stan tinopol 132-133. – Avni, Conquest of Jerusalem. Archäologische 
Belege gibt es nur für die Zerstörung der Grabeskirche, der Basilika auf dem 
Berg Zion und der Himmelfahrtskirche auf dem Ölberg, möglicherweise auch 
der Marienkirche von Betesda. Vgl. Stemberger, Hopes and Aspirations 271-
272 Anm. 8, mit weiterführender Literatur. Auch die Beteiligung der Juden 
an der Zerstörung christlicher Heiligtümer muss mit Vorsicht betrachtet wer-
den. Vgl. Hurbanič, Kon stan tinopol 133 und Anm. 564. Zu archäologischen 
Funden und literarischen Quellen zur persischen Eroberung Jerusalems vgl. 
auch Stoyanov, Sasanian Conquest 11-23. 

1022  Kyrill von Skythopolis behauptet, die Kirche sei »in zwölf Jahren [die den 
Jahren 531-543 entsprechen] mit allem Schmuck ausgestattet und erneuert« 
worden. Die monumentale Inschrift, die in der südlichen Zisterne der Kirche 
entdeckt wurde, gibt als Datum die 13. Indiktion der Herrschaft Justinians, 
d. h. das Jahr 534/535 an. Vgl. Küchler, Jerusalem 360.

1023  Ben-Dov, Ancient Jerusalem 233-241.
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Dieselbe Hoffnung artikuliert sich auch im apokalyptischen 
Werk Sefer Zerubbabel 1031. Wäre es zum Wiederaufbau des 
jüdischen Tempels gekommen, wäre auch die Voraussetzung 
geschaffen worden, dass wieder jüdische Pilger in großen 
Massen nach Jerusalem strömten. 

Archäologische Belege jüdischer Pilgerfahrt 
zwischen dem 4. und 7. Jahrhundert

Im südlichen Teil der Westmauer, unter dem Robinsonbogen, 
wurde eine hebräische Inschrift mit einem freien Zitat aus 
dem Buch Jesaja (66,13-14) eingraviert (Abb. 12):

»Und ihr werdet sehen und freuen wird sich euer Herz
und ihre Gebeine werden wie Gras 1032«.

B. Mazar glaubt, dass diese Verse die Emotionen der Juden 
reflektieren, die nach Jerusalem kamen, um unter der Herr-
schaft des Julian Apostata am Wiederaufbau des Tempels 
teilzunehmen. Für die Juden, die diese Passage aus Jesaja 
wählten, stellte sie den Inbegriff der visionären Aktivitäten 
dar, das jüdische Jerusalem wiederaufzubauen und den Tem-
pel zu seinem alten Ruhm zu bringen 1033. Die Form der he-
bräischen Buchstaben passt ins 4. Jahrhundert, und so hält 
auch M. Ben-Dov diese Datierung für möglich, weist jedoch 
darauf hin, dass sie aus rein epigraphischer Sicht auch spä-
ter (ins 7. oder 8. Jahrhundert) datiert werden könne 1034. 
Die Inschrift ist jedenfalls frühestens in byzantinische Zeit 
zu datieren, da erst zu dieser Zeit die Begehungsebene so 
hoch war, dass sie auf Augen- oder Schreibhöhe lag. Diese 
veränderte sich nicht wesentlich bis ans Ende des 1. Jahrtau-
sends, sodass auch aus dieser Hinsicht eine Datierung in die 
Zeit des Persereinfalls oder in die frühislamische Zeit möglich 
wäre, als bei den Juden neue Hoffnungen auf die Errichtung 
eines Dritten Tempels wieder stark wurden. Interessant ist die 
kleine, aber bedeutende Veränderung der zweiten Hälfte des 
Textes. Hat nämlich der ursprüngliche biblische Text (»und 
eure Gebeine werden aufsprießen wie Gras«) eine positive 
Aussage, die Änderung in »ihre Gebeine« und das Auslassen 
des Aufsprießens wandelt den Satz ins Negative. Dadurch 
wollte, so B. Mazar, der anonyme jüdische Autor der Inschrift 
ausdrücken, dass mit dem Jubel der Juden die Schwäche der 
Feinde einhergehe 1035.

Möglicherweise erlaubte Shahrbaraz der jüdischen Ge-
meinde, sich an der Verwaltung Jerusalems zu beteiligen 1024. 
Nach kurzer Zeit sollen jedoch die Perser ihre religiöse Politik 
geändert, und dann die christliche Gemeinde in Jerusalem 
im Jahre 617 oder 618 erneuert und die Juden aus der Stadt 
vertrieben haben 1025. Heute ist man jedoch eher der Ansicht, 
dass die Perser bei einer neutralen Politik blieben: Sie erlaubten 
wohl auf der einen Seite den jüdischen Bewohnern Jerusalems, 
in der Stadt zu leben, verboten jedoch wahrscheinlich eine 
jüdische Zuwanderung aus anderen Regionen Palästinas 1026; 
auf der anderen Seite wurde den Christen erlaubt, ihre bei 
der Eroberung der Stadt zerstörten Kirchen zu erneuern 1027.

Die persische Besatzung in Jerusalem dauerte bis 629, als 
die im Nahen Osten stationierten sassanidischen Armeen mit 
ihrem Rückzug begannen. Zu diesem Schritt wurden sie nach 
der erfolglosen Schlacht bei Ninive, in der der byzantinische 
Kaiser Herakleios die persische Hauptarmee schlug, gezwun-
gen. Im März 630 erschien der Kaiser in der Stadt, um die 
Reliquien des Heiligen Kreuzes persönlich zurückzugeben 1028.

Es gibt für die jüdische Episode in Jerusalem nach der Er-
oberung der Stadt durch die Perser im Jahre 614 literarische 
Belege, die darauf hinweisen, dass die Juden versuchten, den 
Tempel wieder zu errichten. In einem liturgischen Gedicht 
(hebr. פיוט, pijjut 1029), das in die Jahre 629-634 datiert werden 
kann, spricht Eleazar ha-Qallir davon, dass es die Perser er-
laubt hätten, den jüdischen Tempel neu aufzubauen:

»Das heilige Volk wird etwas Ruhe bekommen, denn As-
sur [Persien] erlaubt ihm, den Heiligen Tempel zu gründen. 
Und sie werden dort den heiligen Altar erbauen und Opfer 
darbringen. Aber sie werden nicht fähig sein, den Tempel zu 
errichten, denn der Reis aus dem heiligen Stumpf (Jes 11,1. 
10) ist noch nicht gekommen 1030«. 

1024  H. Sivan ist der Ansicht, die Perser hätten den Juden die Verwaltung nicht nur 
von Jerusalem, sondern auch von Tiberias, Akko und vielleicht auch anderen 
Orten übertragen. Vgl. Sivan, Jerusalem 302-303. R. Wilken hält dies für un-
wahrscheinlich, schließt jedoch nicht aus, dass den Juden seitens der Perser 
bestimmte Privilegien erteilt wurden. Vgl. Wilken, Land 213.

1025  Seb. hist. c. 35. – Mich. Syr. Chr. 11,1.
1026  Hurbanič, Kon stan tinopol 138. – Stoyanov, Sasanian Conquest 53. – Die 

Ansicht von M. Avi-Yonah (Avi-Yonah, Geschichte der Juden 269, die Juden 
seien drei Jahre im Besitz der Stadt gewesen, ist nur als eine Hypothese ein-
zustufen. Schick, Jerusalem 180.

1027  Hurbanič, Kon stan tinopol 136.
1028  Ausführlich zum historischen Kontext der Ereignisse und den widersprüchli-

chen christlichen Quellen zum Besuch Herakleios in Jerusalem vgl. Hurbanič, 
Kon stan tinopol 334-343. – Poláček, Jeruzalem 58-85 (Herakleios als Pilger 
113-117).

1029  Zu den jüdischen Ritualgedichten des 6. und 7. Jhs. vgl. Fleischer, Piyyut. – 
Sivan, Jerusalem 279-282. – Lieber, Vocabulary of Desire 3-90.

1030  Deutsche Übersetzung nach: Küchler, Jerusalem 127. Vgl. Stemberger, Hopes 
and Aspirations 268-270. – Dagron, Juifs et chrétiens 26 Anm. 47.

1031  Rom / Byzanz wird hier als Edom und das sassanidische Persien als Assyrien 
bezeichnet. Sivan, Jerusalem 287-290 (hebräischer Text und englische Über-
setzung). – Stemberger, Juden und Christen 70. – Himmelfarb, Apocalypse 
118-124. – Dagron, Juifs et chrétiens 27-28. – Van Bekkum, Messianic Ex-
pectations 104-109. – Grossmann, Apocalyptic Literature 297-303.

1032  CIIP I/2, Nr. 790.
1033  B. Mazar, Second and Third Seasons 23. – B. Mazar, Berg des Herrn 94. – 

Schick, Jerusalem 177. 
1034  Ben-Dov, Ancient Jerusalem 219. 
1035  B. Mazar, Berg des Herrn 88. – Tsafrir, Jewish Pilgrimage 375. – Küchler, 

Jerusalem 224. 

Abb. 12 Hebräische Inschrift mit Jes 66,14 (Variante). – (Nach Küchler, Jerusa-
lem, S. 224 Abb. 105).
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»Jeremiah, Sohn des Gedaljah, Sohn des Rabbi Josef« 1039 

Nahe der Südwestecke des Ḥaram (in der nordöstlichen Ecke 
des späteren omayyadischen Westpalastes 1040) wurde ein ur-
sprünglich aus zwei Stockwerken bestehendes byzantinisches 
Hofhaus freigelegt (das sog. Haus der Menorot). In seinem 
Schutt wurden auf Architekturfragmenten Abbildungen des 
siebenarmigen Leuchters (Menora) gefunden (Abb. 15): Zwei 
Leuchter sind auf einem Türsturz mit einem byzantinischen 
Kreuz in der Mitte zu finden. Ein weiterer Leuchter befand 
sich auf einem Steinquader und einer am ursprünglichen Ort 
neben einer Kultnische im oberen Stock. Dies weist darauf 
hin, dass dieses byzantinische Haus als Synagoge verwendet 
wurde. Der Fund einer Silbermünze des Perserkönigs Chos-
raus II. (590-628) in diesem Haus könnte bedeuten, dass dies 
wahrscheinlich mit dem Beginn der sassanidischen Herrschaft 
zusammenfällt, bevor die Juden von den Persern erneut aus 
Jerusalem vertrieben wurden 1041.

Mit der jüdischen Aktivität auf dem Tempelberg während 
Julians Herrschaft hängt möglicherweise auch eine in der 
Nähe der Westmauer des Tempelberges gefundenen Stein-
tafel zusammen, auf der ein fünfarmiger Leuchter (Menora) 
abgebildet ist (Abb. 13) 1036. Y. Tsafrir sieht darin ein Zeugnis 
für die Anwesenheit jüdischer Pilger des 4. oder 5. Jahrhun-
derts 1037.

Jüdische Pilgerfahrt nach Jerusalem in byzantinischer Zeit 
beweisen vor allem hexagonale Glasgefäße, die ebenfalls mit 
dem siebenarmigen Leuchter dekoriert wurden und die in 
relativ großer Anzahl in Jerusalem gefunden wurden. Diese 
Gefäße sind den christlichen, meistens mit einem Kreuz de-
korierten Gefäßen sehr ähnlich. Beide wurden wahrscheinlich 
von denselben Herstellern produziert 1038. 

Eine hebräische Inschrift, die ein jüdischer Pilger auf den 
sechsten Stein vor dem Zweiertor eingeritzt hat (Abb. 14), 
wird von M. Küchler in Zusammenhang mit der oben ange-
führten dramatischen Geschichte in der Vita des Barsauma 
gebracht; sie lautet:

1036  Ben-Dov, Ancient Jerusalem 208. 218. 
1037  Tsafrir, Jewish Pilgrimage 375.
1038  Ausführlich zu den hexagonalen Pilgergefäßen vgl. Kap. »Multireligiöse (?) 

Pilgerflaschen«. 

1039  Küchler, Jerusalem 231. 
1040  Zu den omayyadischen Palästen südlich und südwestlich des Ḥaram vgl. Pa-

läste südlich und südwestlich des Ḥaram.
1041  Ben-Dov, Ancient Jerusalem 264-266. – Küchler, Jerusalem 219. 222. 390.

Abb. 13 Jerusalem. Steintafel mit fünfarmigem Leuchter. – (Nach Küchler, Jeru-
salem, S. 222 Abb. 103b).

Abb. 14 Jerusalem. Hebräische Inschrift vor dem Zweiertor. – (Nach Küchler, 
Jerusalem 231 Abb. 111b). 

Abb. 15 Jerusalem. Menora auf einem Türsturz mit einem byzantinischen Kreuz. 
– (Nach Küchler, Jerusalem 222 Abb. 103a).
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und zur Strafe viele Juden hinrichten lassen 1047. Möglicher-
weise ist jedoch diese Nachricht von Sebeos nicht mit der 
arabischen, sondern mit der persischen Okkupation von 614 
in Verbindung zu bringen, worauf einige Details in seinem 
Bericht hindeuten1048. 

Diesbezüglich ist auch der Bericht des christlichen Pilgers 
Arkulf von Interesse, der Palästina um 680 besuchte. Dieser 
sah im südlichen Teil der Tempelplattform ein Bethaus, also 
eine Moschee:

»Übrigens haben an dem berühmten Ort, wo vorzeiten 
der Tempel prächtig errichtet war, in der Nähe der östli-
chen Mauer gelegen, die Sarazenen jetzt ein viereckiges 
Bethaus (lat. orationis domus) gebaut, das sie mit aufrecht 
stehenden Brettern und großen Balken über einigen Trüm-
merresten aufgeführt haben; sie besuchen es fleißig, und 
das Haus kann – wie berichtet wird – etwa 3000 Menschen 
fassen 1049«.

Besonders interessant an der Notiz ist, dass das »Bethaus« 
an der Stelle des jüdischen Tempels entstand. Auch sieben 
Jahrhunderte nach der Zerstörung des jüdischen Tempels 
blieb also seine frühere Existenz im Bewusstsein der Besucher 
Jerusalems verankert und schien auch einem christlichen Pil-
ger erwähnenswert.

Im 7. und 8. Jahrhundert kamen wieder jüdische Pilger 
in größeren Mengen nach Jerusalem, um an der Westmauer 
des Tempelbezirkes zu beten und die Gräber der jüdischen 
Weisen zu besuchen 1050. Dies belegen u. a. Fragmente des 
ältesten jüdischen Jerusalem-Führers Madrich Jeruschalajim, 
der in der Geniza der Esra-Synagoge von Alt-Kairo entdeckt 
wurde. Er entstand zwar erst einige Jahre vor 950, seine 
Beschreibung spiegelt jedoch die Situation von Jerusalem in 
frühislamischer Zeit wieder. Dieser Führer sieht vor, dass der 
Weg des jüdischen Pilgers entlang der Ḥarammauer zum 
Ölberg führen sollte, der dann den Zionberg und im Süden 
der Stadt das Grab der Rachel besuchen würde. An der Süd-
mauer des Ḥaram erwähnt der Führer die Tore Huldas; ein vor 
der Mauer liegendes Gebäude nennt er Dar al-Achmas 1051. 
Die Vita des Barsauma könnte trotz ihrer generellen Un-
glaubwürdigkeit darauf hinweisen, dass dieser Weg von den 
Juden möglicherweise schon in byzantinischer Zeit benutzt 
wurde 1052. Die jüdische Pilgerfahrt nach Jerusalem ist auch in 
den folgenden Jahrhunderten und bis in die heutigen Tage 

Jüdische Pilgerfahrt nach Jerusalem  
bis zum Ende der Umayyaden-Herrschaft 
(637-750)

Die arabische Eroberung Palästinas änderte den Status der 
Juden: Ihnen war es nun dank der toleranten Haltung des 
Kalifen ʿOmar und seiner Nachfolger erlaubt, Jerusalem zu 
betreten und in der Stadt zu wohnen 1042. Standen die Ju-
den den Persern positiv gegenüber, als diese im Jahre 614 
die Stadt eingenommen hatten, widersetzten sie sich auch 
den Arabern nicht, als diese unter dem Kommando des Abu 
Ubaidah im November 636 Jerusalem belagerten. Nach sechs 
Monaten Belagerung übergab Patriarch Sophronius im April 
637 die Stadt an den Kalifen ʿOmar (634-644) 1043. In die Zeit 
unmittelbar nach der arabischen Eroberung wird ein vom Ka-
lifen ʿOmar 1044 angeordneter Transfer der Juden aus Tiberias 
nach Jerusalem datiert; sie wurden anschließend im südlichen 
Bereich der Stadt angesiedelt 1045. 

Die Stelle des zerstörten jüdischen Tempels, an dem am 
Ende des 7. Jahrhunderts der Felsendom gebaut werden 
sollte, blieb in den ersten Jahrzehnten der arabischen Herr-
schaft vermutlich unbebaut. In der für die Juden freieren At-
mosphäre nach der arabischen Eroberung, als sich die Juden 
wieder in der Stadt ansiedeln durften, lässt sich ein enger 
Kontakt der Juden mit den Überresten ihres Tempels anneh-
men. In der Tat berichten sowohl jüdische als auch musli-
mische legendäre Quellen von der Hilfe der Juden bei der 
Räumung des ehemaligen Tempelplatzes. Wurde den Juden 
der Zugang zum ehemaligen Tempelplatz zunächst erlaubt, 
wurden sie jedoch nach und nach aus dem Ḥaram, der zur 
Moschee erklärt wurde, ausgeschlossen 1046.

Die Hauptquelle zur Situation auf dem Tempelberg unmit-
telbar nach der arabischen Eroberung der Stadt im Jahre 637 
ist der armenische Historiker Sebeos, der die Bauaktivität der 
Juden auf dem Tempelberg erwähnt. Er behauptet, die Juden 
hätten an der heiligsten Stelle einen Gebetsraum eingerichtet, 
die Araber hätten jedoch den Ort selbst in Anspruch genom-
men und die Juden hätten deshalb ihren Gebetsraum in ein 
nahegelegenes Haus verlegen müssen. Als Rache – wir dür-
fen nicht vergessen, dass wir vor uns eine christliche Quelle 
haben – hätten die Juden die neue Moschee entweiht, den 
Verdacht jedoch auf die Christen gelenkt. Der arabische Emir 
habe aber die Verschwörung in letzter Minute aufgedeckt 

1042  Tsafrir, Jewish Pilgrimage 375. – Ben-Dov, Ancient Jerusalem 264.
1043  Die betreffenden Quellen behandelt ausführlich: Gil, Palestine 51-56.
1044  Das Dokument schreibt die Verhandlungen mit den Juden dem Kalifen ʿ Umar 

(634-644) zu. Diese Information ist jedoch unzuverlässig, da viele Taten der 
frühen Kalifen in Jerusalem gerade ʿUmar zugeschrieben werden mit dem 
Ziel, die Dynastie als Ganzes zu preisen. Vgl. Ben-Dov, Ancient Jerusalem 
265.

1045  Ben-Dov, Ancient Jerusalem 266. – Gil, History of Palestine 499.
1046  Gil, Palestine 65-74. – Küchler, Jerusalem 390.
1047  Seb. hist. 139-140. Vgl. Busse, Temple of Jerusalem 24.
1048  Busse, Church 281 und Anm. 7.

1049  Adamnanus, De loc. sanc. 1,1,14. Vgl. Donner, Pilgerfahrt 317 Anm. 8. – 
Kretschmar, Festkalender 82. – P. Berger, Crescent on the Temple 31-32. 
– Busse, Temple of Jerusalem 24. 

1050  Tsafrir, Jewish Pilgrimage 375.
1051  Tsafrir, Jewish Pilgrimage 376. – Küchler, Kairoer Geniza I. – Küchler, Jerusa-

lem 737-739. – Faksimile, hebräische Transkription und deutsche Überset-
zung: Alobaidi / Goldman / Küchler / Braslavi, Jerusalem-Führer 40-50. – Zum 
Areal südlich des Ḥaram während der Umayyadenzeit vgl. Kap. »Paläste 
südlich und südwestlich des Ḥaram«.

1052  Vgl. Kap. »Jüdische Pilgerfahrt nach Jerusalem in byzantinischer Zeit (5.-7. Jh.)«.
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die Juden in Palästina unstabile Verhältnisse herrschten. Die 
Thora wurde zur Hauptautorität und zum Symbol der jüdi-
schen Identität, die Rabbiner verkörperten die Kenntnis der 
Thora, die auf alle Situationen des Alltagslebens anwendbar 
war 1058. Es ist anzunehmen, dass die Juden namentlich Rab-
biner in ihrer Umgebung aufsuchten, das war jedoch wohl 
nicht immer möglich, da ihre Anzahl in jeder Generation 
beschränkt war. Im Unterschied zur Zentralität des Jerusale-
mer Tempels war die religiöse Autorität nun jedenfalls klar 
dezentralisiert 1059.

Eine besondere Rolle spielen Reisen von Rabbinern aus 
Palästina nach Rom. Am häufigsten wurde im Talmud die 
Reise von vier Rabbinern (Akiba, Gamaliel, Jehoschua ben 
Chananja und Eleasar ben Asarja) diskutiert, die traditionell 
um 95 n. Chr. datiert wurde. Eine prominente Stellung unter 
ihnen nimmt Rabbi Akiba ein 1060. Von einigen Forschern 
wird jedoch die Historizität (bzw. die Glaubwürdigkeit der 
Quellen) der Rabbinerreisen nach Rom in Frage gestellt, in-
dem sie meinen, dass diese Texte den Lesern vor allem den 
engen Kontakt der Rabbiner mit Rom als dem mächtigsten 
politischen Zentrum des Mittelmeerraumes vor Augen füh-
ren sollten 1061. Das wichtigste Ziel einer Reise nach Rom, die 
David Noy mit Vorsicht als eine Pilgerfahrt bezeichnet, war 
der Besuch der jüdischen Kultobjekte, die von den Römern 
70 n. Chr. in Jerusalem erbeutet worden waren und die 
nach Flavius Josephus im von Vespasian errichteten Frie-
denstempel (lat. templum pacis) und im Palast (in dieser Zeit 
vermutlich die Domus Tiberiana auf dem Palatin) aufbewahrt 
wurden: 

»Nach dem Triumph und der völligen Beruhigung des 
Reiches beschloss Vespasianus, der Friedensgöttin einen Tem-
pel zu erbauen [...]. In diesem Heiligtum sollte ja alles ge-
sammelt und niedergelegt werden, zu dessen Besichtigung 
im Einzelnen man sonst die ganze Welt hätte durchreisen 
müssen. Hierhin ließ er auch die goldenen Prachtstücke aus 
dem Tempel zu Jerusalem bringen, weil diese Gegenstände 
in seinen Augen besonders wertvoll waren. Das Gesetz der 
Juden dagegen und die purpurnen Vorhänge des Allerheiligs-
ten befahl er in seinen Palast zu schaffen und dort sorgfältig 
aufzubewahren 1062«. 

belegt 1053, diesbezüglich ist das Ende der Spät antike im Na-
hen Osten Mitte des 8. Jahrhunderts keine Epochenscheide.

Pilgerfahrten zu Rabbinern

Das rabbinische Judentum entwickelte sich nach der Zerstö-
rung des Zweiten Tempels (70 n. Chr.). Die Rabbiner, eine 
neue religiöse Elite im Judentum, sahen sich in der Nachfolge 
der Priester, die mit der Zerstörung des Tempels ihre Aufgaben 
verloren hatten. Sie übernahmen nach 70 n. Chr. die religiöse 
Führungsrolle in der jüdischen Gesellschaft Palästinas. Das 
Ideal eines Rabbi war das Studium der Thora; die Realität sah 
jedoch anders aus: Die Rabbiner arbeiteten oft als Handwer-
ker, Schreiber, waren in der Landwirtschaft oder im Handel 
tätig. Erst im Rahmen einer längeren Entwicklung spielten 
einige Rabbiner zunehmend eine größere Rolle, wurden zu 
Gemeindevertretern, Richtern, also zur intellektuellen Elite 
der jüdischen Gesellschaft. Eine ihrer Hauptaufgaben war es, 
Schüler zu erziehen 1054. 

In dessen Rahmen entwickelten sich als Alternativen zu 
den Pilgerfahrten der griechisch-römischen Antike spezifi-
sche Typen der jüdischen Pilgerfahrt: Rabbinische Studenten 
reisten zu ihren Lehrern und die Rabbiner zu ihren Kollegen. 
Die auf diese Weise entstandene Mobilität half, auch nach 
der Zerstörung des Zweiten Tempels die jüdische Identität 
aufrechtzuerhalten. Die Grundlage dieser Identität war nun 
das Studium der Thora. Die rabbinische Pilgerfahrt hatte da-
bei ähnliche Wesenszüge wie pa ga ne intellektuellen Reisen 
oder christliche Pilgerfahrten zu den (lebenden) Heiligen 1055.

Die Reisen der Studenten und anderer Juden zu den Rab-
binern nach der Zerstörung des Tempels können als Ersatz der 
Pilgerfahrt zum Jerusalemer Tempel verstanden werden 1056. 
Durch die Zerstörung des Tempels hatten seine Priester ihre 
kultischen Funktionen verloren und Opfer konnten nun nicht 
mehr dargebracht werden. War bis dahin die religiöse Auto-
rität mit einem zentralen Ort (Jerusalem bzw. seinem Tempel) 
verbunden, so wurde sie nun personalisiert und mit den Ra-
bbinern als »heiligen Männern« assoziiert 1057.

Ähnlich wie die christlichen heiligen Männer dienten auch 
die Rabbiner als »Tröster der Angst« in einer Zeit, in der für 

1053  Es sei hier insbesondere auf die Monographie D. Boušeks über die jüdische 
Pilgerfahrt in den Nahen Osten, insbesondere nach Palästina und Jerusalem, 
hingewiesen, die im Jahre 634 beginnt und somit direkt an unseren Text 
anknüpft. Boušek, Židovská pouť (Abbassiden- und Kreuzfahrerzeit 75-106). 
Zum jüdischen Pilgerritual im mittelalterlichen Jerusalem des 12. und 13. Jhs., 
der zeigt, welche Wege in der heiligen Stadt die jüdischen Pilger nahmen, 
vgl. Boušek, Židovský rituál.

1054  Stemberger, Judentum 79-88. – Stemberger, Juden und Christen 214-229. 
– Stemberger, Umformung. – Cohn, Making of the Rabbis 17-38. C. Hezser 
untersucht in ihrem interessanten Beitrag, inwieweit der Rabbi als eine spe-
zifisch jüdische Identifikationsfigur der Spät antike verstanden werden kann. 
Hierbei, betont sie, muss beachtet werden, dass alle literarischen Zeugnisse 
über Rabbiner aus rabbinischer Perspektive geschrieben wurden, es handelt 
sich also um eine literarische Selbstkonstituierung. Trotz einiger Gemeinsam-
keiten betont die Autorin einen grundlegenden Unterschied gegenüber den 
griechisch-römischen Philosophen und christlichen Theologen. Die Rabbiner 
beschäftigten sich nicht mit Spekulation über göttliche und eschatologische 

Dinge (die Existenz Gottes und das zukünftige Leben wurden als gegeben 
vorausgesetzt), sondern mit der Anwendung der Thora in konkreten Situati-
onen des Alltagslebens. Vgl. Hezser, Rabbi.

1055  Hezser, Jewish Travel 366-367.
1056  Rosenfeld, Sage and Temple 450.
1057  Hezser, Jewish Travel 383.
1058  Hezser, Jewish Travel 383. Ausführlicher: Hezser, Rabbinic Movement 450-

462. – In diesem Punkt bietet sich der Vergleich der Rabbiner mit den christli-
chen heiligen Männern der Spät antike an, die ebenfalls als eine Art Vermittler 
und Fürsprecher dienten, die den Menschen in schwierigen Situationen hal-
fen. Vgl. P. Brown, Holy Man 98. 

1059  Hezser, Jewish Travel 383-384.
1060  Schäfer, Studien 65-121, bes. 69-77.
1061  Hezser, Rabbinic Movement 170.
1062  Ios. bell. iud. 7,6,7. Im Friedenstempel waren sie vermutlich öffentlich zu-

gänglich, im Kaiserpalast wohl kaum. Vgl. Noy, Rabbi Aqiba 380-382.
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Eine noch ritualisiertere Form der jüdischen Pilgerfahrt 
waren die Reisen von Studenten zu ihren Lehrern. Seit dem 
3. Jahrhundert n. Chr. gibt es viele Belege von Reisen baby-
lonischer Studenten nach Palästina, deren Ziel das Studium 
der Thora war 1065. Flavius Josephus erinnerte sich, wie er im 
Alter von 16 Jahren zu verschieden jüdischen Philosophen 
reiste. Er erwähnt einen gewissen Bannus, mit dem er in der 
Wüste drei Jahre gelebt haben will, um im Alter von 19 Jahren 
nach Jerusalem zurückzukehren 1066. Dieses Beispiel zeigt, dass 
Reisen von Studenten zu ihren Lehrern schon vor 70 n. Chr. 
stattfanden.

Von einem interessanten Fall, in dem sich die pa ga nen 
Bildungsreisen und die Reisen jüdischer Studenten berühren, 
erfahren wir in einem der Briefe des Libanios. Darin heißt es, 
dass der Sohn eines der späteren jüdischen Patriarchen bei 

Wir erfahren in diesem Kontext von Rabbi Elieser ben Jose 
ha-Gelili (einem Schüler des Rabbi Akiba), der vermutlich in 
der ersten Hälfte des zweiten Jahrhunderts Rom besuchte 
und dabei drei jüdische Gegenstände gesehen haben soll: den 
Thron Solomons, das Stirnband des Hohepriesters und den 
Vorhang des Allerheiligsten. Obwohl bei anderen Rabbinern 
Besuche dieser Gegenstände in den Quellen nicht belegt 
ist, geht D. Noy davon aus, dass es sie gab, und er bezeich-
net sie als eine Art Ersatzpilgerfahrt für die vor 70 n. Chr. 
weitverbreitete Pilgerfahrt zum Jerusalemer Tempel 1063. Die 
Beutestücke aus dem Jerusalemer Tempel (die Menora, die 
Silbertrompeten und der Schaubrottisch) wurden in Rom am 
südlichen Relief innerhalb des Gewölbes des Titusbogens am 
Forum Romanum dargestellt 1064.

1063  Noy, Rabbi Aqiba 382: »a sort of substitute pilgrimage«. Hier Verweis auf die 
betreffenden rabbinischen und nichtrabbinischen Quellen.

1064  Yarden, Spoils.
1065  Hezser, Jewish Travel 384.
1066  Ios. vita 10-12: »Mit etwa sechzehn Jahren wollte ich aber die bei uns 

vorhandenen Schulrichtungen durch Erfahrung kennenlernen. Es gibt deren 
drei, erstens die Pharisäer, zweitens die Sadduzäer und drittens die Essener, 
wie ich schon oft gesagt habe; denn so glaubte ich schließlich die beste 
wählen zu können, wenn ich sie alle genau kennenlernte. Unter strenger 

Selbstzucht und mit vielen Mühen durchlief ich alle drei; und als ich auch 
die dabei gewonnene Erfahrung für nicht genügend erachtet hatte, erfuhr 
ich, dass ein gewisser Bannus in der Einöde sein Leben verbrachte: dass 
er aus Baum(-rinde) verfertigte Kleidung gebrauchte und sich nur dieje-
nige Nahrung zuführte, die von selbst wuchs, dass er sich häufig – bei Tag 
und bei Nacht – mit kaltem Wasser wusch um der Reinheit willen: Dessen 
Nacheiferer wurde ich. Und nachdem ich bei ihm drei Jahre zugebracht 
und mein Verlangen gestillt hatte, kehrte ich (vollends wieder) in die Stadt 
zurück«.

Abb. 16 Bet Sche’arim. Fassade der großen Grabstätte von Rabbi Jehuda ha-Nassi. – (Foto V. Drbal). 
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Nach C. Hezser war die christliche Pilgerfahrt ins Heilige 
Land eine Imitation und Transformation der älteren jüdischen 
Pilgerfahrt nach Jerusalem vor 70 n. Chr., die nach der Zerstö-
rung des Zweiten Tempels zum Erliegen kam 1074. Ausführlich 
beschäftigt sich mit dem Thema S. Heid, der darauf hinweist, 
dass die Christen mit ihrer Pilgerfrömmigkeit an die alte jü-
dische Idee der Völkerwallfahrt zum Zion anschlossen. Dabei 
identifizierten sie Golgotha mit seinem Memorialkreuz als das 
Ziel der aus aller Welt herbeiströmenden Völker (Jes 2,2-4; Mi 
4,1-3). Golgotha wurde dabei von den christlichen Pilgern als 
ein Berg begriffen, was an die Vorstellung von Zion als dem 
höchsten aller Berge anschloss, zu dem die (metaphysische 
jüdische) Wallfahrt einst führte 1075. 

Die Bezugspunkte zwischen der jüdischen und christlichen 
Pilgerfahrt sind die jüdischen Besuche von Orten, an denen 
jüdische Propheten und Märtyrer, aber auch biblische Patriar-
chen, Könige Israels und die Makkabäer begraben wurden. 
Diese Orte wurden auch von vielen frühen christlichen Pilgern 
(u. a. vom Pilger von Bordeaux, Egeria, Paula u. a.) besucht, 
die hier die alttestamentlichen Heiligen oft mit ihren eigenen 
christlichen Heiligen identifizierten. J. Wilkinson vermutet, 
dass diese gut etablierten biblischen Orte gleichzeitig auch 
von Juden verehrt wurden 1076. 

In der Zeit Kon stan  tins und unmittelbar später waren die 
christlichen heiligen Orte erst im Entstehen, und so ist es ver-
ständlich, dass die christlichen Pilger dieser Zeit an die ältere 
lokale Tradition anschlossen und Orte des Alten Testaments 
besuchten, die (bzw. zumindest einige) zu christlichen Pil-
gerorten wurden. Die frühen christlichen Pilgerberichte des 
4. Jahrhunderts belegen G. Stemberger zufolge die »einsei-
tig alttestamentliche Ausrichtung der frühen Pilgerfahrt ins 
Heilige Land« 1077. Die Übernahme der jüdischen Tradition 
durch die Christen hatte jedoch einen polemischen Ton. Was 
früher jüdisch war, war nun zu Recht christlich und sollte die 
Richtigkeit des Christentums und den Irrtum des Judentums 
beweisen 1078.

Dass die Christen die heiligen Gräber der Juden besuch-
ten, ist literarisch erst im 4. Jahrhundert bezeugt 1079, es lässt 

diesem berühmten Rhetor in Antiochia und davor bei seinem 
Schüler Argeios, der zwischen 388-391 n. Chr. in Pamphylien 
wirkte, studiert habe 1067. Trifft dies zu, wäre der Brief nicht 
zuletzt ein bedeutendes Dokument für die hellenistische Ak-
kulturation jüdischer Studenten 1068.

Juden pilgerten zwischen dem 2. und 5. Jahrhundert auch 
zu Gräbern verstorbener Rabbiner, obwohl diese Sitte von 
den Rabbinern selbst nicht gefördert wurde. Die Katakom-
ben 14 und 20 in Bet Sche’arim hatten beispielsweise große 
Höfe, in denen sich die Menschen versammelten und wo 
gemeinsame Mahlzeiten stattfanden 1069. Die Pilgerfahrt zu 
den Gräbern der Rabbiner scheint sich jedoch in Grenzen 
gehalten zu haben 1070. 

Eine besondere Verehrung unter den Rabbinern genoss 
der bedeutende jüdische Gelehrte Jehuda ha-Nassi (um 150 
bis um 220), dessen großes Verdienst nach jüdischer Tradi-
tion die abschließende Redaktion der Mischna war 1071. In 
Bet Sche’arim leitete er eine Synagoge und eine Schule, die 
letzten 17 Jahre soll er in Sepphoris verbracht haben; bestat-
tet wurde er in Bet Sche’arim im prächtigen Grabmal 14 mit 
großem Hof (Abb. 16). In dessen Umgebung ließen sich in 
der Folgezeit wohlhabende Juden begraben 1072. Solche Höfe 
dienten anschließend für die Treffen der Nachkommen der in 
der Nekropole begrabenen Menschen, die somit verehrt wer-
den sollten. Ich möchte also hypothetisch vorschlagen, den 
großen Hof des Grabmals von Jehuda ha-Nassi mit der Pil-
gerfahrt zu seiner Verehrung in Zusammenhang zu bringen.

Jüdische Wurzeln der frühchristlichen  
Pilgerfahrt

Wird die christliche Pilgerfahrt nicht als ein völlig neues Phä-
nomen betrachtet bzw. dessen Entstehung ganz ausgeblen-
det1073, so verweisen einige Autoren auf die Zusammenhänge 
zwischen der jüdischen und der christlichen Pilgerfahrt. Hierbei 
sind Jerusalem und die christlichen Besuche an den Gräbern 
der jüdischen Propheten und Märtyrer getrennt zu behandeln. 

1067  Lib. ep. 1098 (ed. Stern 1980: 2595-596). – Hezser, Jewish Travel 385. – 
Hahn, Gewalt 142.

1068  Zur Problematik vgl. M. Jacobs, Patriarchen 267-268.
1069  Hezser, Jewish Travel 387-388. – Rajak, Rabbinic Dead. 
1070  Kerkeslager, Jewish Pilgrimage 123-131. – Boustan, Rabbinic Martyrology 

151-153. 
1071  Zu Jehudas philosophisch-historischer Haltung vgl. Janssen, Gottesvolk 184-

193.
1072  Magness, Beth Shearim 138. Hier auch die Diskussion (mit weiterführender 

Literatur), ob diese Juden vor allem aus Palästina oder auch aus entfernte-
ren Gebieten stammten. B. Mazar, Beth Sheʻarim 5-6. Zu den griechischen 
Inschriften, die auf eine Pilgerfahrt aus der Diaspora hinweisen, vgl. Angers-
torfer, Grabinschriften 289-300.

1073  Vgl. die Einleitung zu dieser Monographie.
1074  Hezser, Jewish Travel 367. Interessanterweise behauptet dieselbe Autorin in 

einem anderen Aufsatz das Gegenteil, nämlich dass die vereinzelten jüdi-
schen Pilger, die im 2. und 3. Jh. n. Chr. nach Jerusalem kamen, vom christli-
chen Modell, heilige Orte zu besuchen, beeinflusst waren. Hezser, (In)Signifi-
cance 27: »Individual Jews who went to Jerusalem on a pilgrimage may have 
been influenced by the Christian model of visiting places considered holy 
[...]«. Obwohl Schlussfolgerungen dieser Art hypothetisch bleiben, scheint 
mir der Einfluss der frühen christlichen Pilgerfahrt, von der wir nur wenig 

wissen und uns sogar nicht einigen können, ob sie überhaupt als Pilgerfahrt 
definiert werden soll, auf die jüdische Pilgerpraxis recht unglaubwürdig.

1075  Hier. comm. in Mich. 1,4,1-7. Ähnlich bezieht Hesychios von Jerusalem die 
jesajanische Völkerwallfahrt auf das »neue Jerusalem« und den »neuen 
Zion«. Eine wichtige Rolle spielt dabei das Gegenüber des verwüsteten Tem-
pelberges und der aufblühenden christlichen Stadt. Vgl. Heid, Kreuz 169-175.

1076  Wilkinson, Jewish Holy Places 49-50. – Wilkinson, Visits.– Stemberger, Juden 
und Christen 92 (»einseitig alttestamentliche Ausrichtung der frühen Pilger-
fahrt ins Heilige Land«). Der Autor erwähnt in diesem Zusammenhang die 
Problematik der Ausfuhr von Reliquien alttestamentlicher Gestalten aus Pa-
lästina: diese soll in dieser frühen Periode (d. h. im 4. Jh.) eher eine Seltenheit 
gewesen sein.

1077  Stemberger, Juden und Christen 92.
1078  Limor, Christian Sacred Space 57. Wie die Autorin hervorhebt, waren die 

Juden die Autorität auch im Hinblick auf die neutestamentlichen heiligen 
Orte, die im 4. Jh. n. Chr. erst im Entstehen waren. Die im Neuen Testament 
erwähnten Orte sollten nun mit konkreten Orten in Verbindung gebracht 
werden und Beweise für ihr Alter und ihre Heiligkeit gefunden werden. Auch 
diesbezüglich wurden die Juden (als frühere Besitzer des Landes und der 
Orte) als Autorität betrachtet, obwohl sie die Heiligkeit der christlichen Tra-
dition nicht anerkannten. Im Folgenden nennt O. Limor einzelne Beispiele.

1079  Eus. On. 124,5. – Eg. itin. 5,7 (u. a.). Vgl. Wilkinson, Visits 464. 
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im Osten als auch im Westen des Reiches belegt (u. a. Antio-
cheia, Karthago) 1085. Im Jahre 2015 wurde in Horbat Ha-Gardi 
(westlich von Jerusalem), dem antiken Modein, von den Ar-
chäologen Dan Shachar und Amit Re’em eine ungewöhnliche 
Baustruktur gefunden, die sie für eine königliche Grabanlage 
halten, in denen wiederum die frühen Christen die Gräber der 
Makkabäer gesehen hatten 1086. Weitere Grabungen werden 
möglicherweise einen direkten Hinweis auf eine Pilgerfahrt 
bringen. 

Christliche Pilger suchten auch ältere jüdische Bauten 
(insbesondere Gräber) auf, die zwar von Juden früher nicht 
verehrt wurden, nun aber von den christlichen Pilgern christ-
lich gedeutet wurden. Das enge Miteinander der alt- und 
neutestamentlichen Tradition wird im Kidrontal (am südöst-
lichen Rande Jerusalems) sichtbar. In einem Manuskript der 
Bibliothek von Chartres (10. Jahrhundert) ist die Rede davon, 
dass unter Bischof Kyrill von Jerusalem (348-386/387) in einer 
Grotte im Kidrontal die Gebeine des Herrenbruders Jakobus 
entdeckt worden seien, und gleichzeitig habe man auch die 
Gebeine der Priester Simeon und Zacharias finden können. 
Diese Nachricht wurde mit dem sog. Säulengrab im Kidrontal 
(Abb. 17) in Verbindung gebracht 1087. Wahrscheinlicher als 
die neutestamentliche Deutung (Zacharias, der Vater Johan-
nes des Täufers) 1088 ist die alttestamentliche Deutung, die den 
Ort mit dem jüdischen Propheten Zacharias, dem Sohn des 
Hohepriesters Jojada verbindet 1089. 

Der nahe gelegene Kuppelmonolith (Abb. 18), ein Grab, 
dessen elegante Struktur in der Form eines griechisch-rö-
mischen Rundtempelchens mit einer Lotusblüte als Ab-
schlussstein griechische, römische und ägyptische Elemente 
verbindet, wurde vermutlich in der ersten Hälfte des ersten 
nachchristlichen Jahrhunderts errichtet. Es ist unbekannt, 
welcher jüdischer Persönlichkeit oder Familie es gehörte. In 
byzantinischer Zeit wurde es zu einer Klause umgestaltet. Der 
Pilger von Bordeaux (um 334) bezeichnete es als »Grab des 
Hiskija«, Arkulf (um 680) als »Turm Joschafats« 1090. 

sich jedoch annehmen, dass sie solche Reisen schon in der 
vorkon stan  tinischen Zeit unternahmen 1080. Hierbei kann man 
einen bedeutenden Berührungspunkt zwischen der jüdischen 
und christlichen Pilgerfahrt herstellen. Die Christen dürften 
nämlich hierbei, vermutet J. Wilkinson, den Brauch der Pil-
gerfahrt übernommen haben. Der Autor ist der Ansicht, dass 
einige christliche Pilger (obwohl zuerst nicht offiziell) im An-
schluss an die jüdische Sitte die Pilgerfahrt von Anfang an als 
Bestandteil ihrer Religion betrachteten. Die Besuche der mit 
dem Alten Testament verbundenen Orte lassen sich somit 
nicht nur durch die christliche Verehrung der großen Per-
sönlichkeiten des Alten Testaments erklären, sondern auch 
durch den Wunsch, die Tradition der jüdischen Pilgerfahrt 
fortzusetzen 1081.

Als Beispiele von frühen christlichen Pilgern, die alttes-
tamentliche Orte besuchten, seien der Pilger von Bordeaux 
und Egeria genannt. Der Pilger von Bordeaux besuchte nach-
einander die Stätte der Begegnung zwischen Ahab und Elia, 
den Ort des Kampfes zwischen David und Goliath, das Haus 
Hiobs, die Opferstätte Abrahams, das Grab Josefs, die Stätte, 
wo Jakob mit dem Gott kämpfte, die Elisa-Quelle, den Ort der 
Entrückung Elias und das Grab Rachels; dann folgten andere 
Gräber in der Umgebung von Bethlehem 1082. 

Die meisten mit diesen Orten verbundenen Geschichten 
bekamen eine christliche typologische Interpretation, es ist 
jedoch bezeichnend, dass sie der Pilger von Bordeaux nicht 
erwähnt. Sein einziges Interesse, als Bestandteil des Studi-
ums der Bibel, galt der biblischen Geographie des Heiligen 
Landes 1083.

Als Märtyrer wurden von den Christen auch die sieben 
makkabäischen Brüder und ihre Mutter Salome verehrt, die 
wegen ihrer Treue zu Gott – sie weigerten sich, Schweine-
fleisch zu essen – vom König Antiochos IV. um das Jahr 168 
v. Chr. grausam getötet worden sein sollen 1084. Ihre Reliquien 
befanden sich in Antiocheia, nach 551 wurden sie nach Kon-
stan  tinopel gebracht. Ihre christliche Verehrung ist sowohl 

1080  Vgl. Kap. »Beginn der christlichen Pilgerfahrt«.
1081  Wilkinson, Visits 464-465. – Wilkinson, Jewish Holy Places 51-52.
1082  Itin. Burd. 13-14,20. Vgl. Liwak, Wallfahrtstraditionen 238. – Aus dem Bericht 

Egerias, die diese Orte ausführlicher beschreibt, zum Propheten Elias und 
Hiob: »Als wir so eine Zeitlang durch das Jordantal am Ufer dieses Flusses 
dahingingen [...], sahen wir plötzlich die Stadt des hl. Propheten Elias, d. h. 
Thesbe, woher er den Namen hatte Elias Thesbites. Dort also ist bis heute 
jene Höhle, in der der Heilige saß [...]. Als wir auf diesem Weg zogen, sahen 
wir zu unserer Linken ein liebliches Tal; ein mächtiges Tal, das einen uner-
messlichen Strom in den Jordan ergießen ließ; und dort in diesem Tal sahen 
wir die Einsiedelei eines Bruders, d. h. eines Mönches. Da begann ich, wie ich 
schon neugierig bin, zu fragen, was das für ein Tal sei, wo der hl. Mönch nun 
seine Einsiedelei gemacht habe; ich glaubte nicht, dass dies ohne Grund sei. 
Da sagten uns die Heiligen, die mit uns zogen, d. h. die Kenner des Ortes: 
›Dies ist das Tal Corra, wo der hl. Elias, der Thesbiter, saß zu Zeiten des Königs 
Achab, als die Hungersnot herrschte, und auf Befehl Gottes brachte ihm ein 
Rabe Speise und aus diesem Bach trank er. Denn dieser Bach, den du aus 
diesem Tal in den Jordan einmünden siehst, der ist Corra‹«. Eg. itin. 16,1-4.

1083  Itin. Burd. 12-14. 19. Vgl. Limor, Christian Sacred Space 56-57.
1084  2 Makk 1-41. Ihre Verehrung als »vorchristliche Märtyrer« ist bei Gregor von 

Nazianz, Johannes Chrysostomos, Ambrosios und Augustus belegt.
1085  Von Kon stan tinopel wurden sie zumindest teilweise nach Rom gebracht, bis 

heute befinden sie sich in der Kirche S. Pietro in Vincoli. Dresken-Weiland, 
Agia Solomoni 43-44. – Zur Umwandlung von jüdischen zu christlichen Mär-
tyrern vgl. Ziadé, Martyrs Maccabées. – Schmuttermayr, Makkabäische Brüder.

1086  Pappas, Tomb.
1087  Die hebräische, in die zweite Hälfte des 1. Jhs. v. Chr. datierte Inschrift des Ar-

chitravs bezeichnet das Säulengrab als das Grab der Bene-Chesir: »Das ist das 
Grab und das Denkmal des ʾEleʿazar, Chanjah, Joʿezer, Jehudah, Schimeʿon, 
Jochanan | Söhne des Josef, des Sohnes des ʿObed, (und) des Josef und des 
ʾEleʿazar, Söhne des Chanjah, | ...[Prie]ster aus den Söhnen Chesirs (bene 
chezir)«. Jakob, Secharja [Zacharias] und Schimeon [Simeon] waren gängige 
jüdische Namen. M. Küchler vermutet, dass hinter dieser Legende ein tat-
sächlicher Fund von Gebeinen in dem zur Eremitenhöhle umgestalteten Säu-
lengrab steht, wo diese Namen aufgeschrieben wurden (Schimeʿon-Simeon 
wird ja auch in der Inschrift genannt). – Auf einer Kupferrolle aus Qumran 
wird das »Grab des Zadoq«, des mythologischen Begründers der Jerusalemer 
Hohepriesterfamilie, genannt, das »unterhalb der Ecke der südlichen Säu-
lenhalle [des Tempels]«, nahe beim Jad Abschalom [= dem Kuppelmonolith] 
lag; diese Beschreibung passt sehr gut zum Säulengrab. Jakobus, dem das 
Säulengrab in christlicher Deutung zugeschrieben wird, wurde als »der Ge-
rechte« (hebr. ha-zadiq) verehrt. Vgl. Küchler, Jerusalem 488-494.

1088  Lk 1,5-25. 57-80.
1089  Jeremias, Heiligengräber 67-72. – Maraval, Lieux saints 55 und Anm. 173. – 

Di Segni, Christian Cult Sites 382-383. – Küchler, Jerusalem 495.
1090  Itinerarium Burdigalense 17-18. Adamnanus, De loc. sanc. 1; 13. Die heute 

übliche hebräische Bezeichnung ist Jad Abschalom (»Hand, Denkzeichen Ab-
schaloms«). Vgl. Küchler, Jerusalem, 482-485.
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mus wiederholt in seiner Übersetzung des Onomastikon die 
Identifizierung des Grabes von Habakuk mit den erwähnten 
zwei Orten 1093, was überrascht, denn der lateinische Autor 
kannte Palästina aus eigener Erfahrung: Er begleitete die 
Pilgerin Paula auf der Pilgerfahrt ins Heilige Land (384-385). 
In seinem Bericht über Paulas Pilgerfahrt wird das Grab von 
Habakuk jedoch nicht erwähnt 1094. Aus dem Bericht der Pilge-
rin Egeria geht nicht klar hervor, welchen Ort sie als das Grab 
von Habakuk identifizierte, denn sie lokalisierte es in ihrem 

Die Identifizierung der Prophetengräber war schon bei 
den frühchristlichen Autoren oft nicht eindeutig. Als Beispiel 
können die Gräber des Propheten Habakuk dienen: Euse-
bios nennt noch zwei unterschiedliche Traditionen zum Grab 
des Habakuk, die eine mit Gabatha (zwölf römische Meilen 
nordöstlich von Eleutheropolis), die andere mit Keila (sieben 
Meilen östlich von Eleutheropolis) verbunden 1091. Sozomenos 
zufolge soll der Bischof Zebennos von Eleutheropolis das Grab 
zwischen 379 und 395 in Keila entdeckt haben 1092. Hierony-

1091  Eus. Onom. 270,33.
1092  Soz. hist. eccl. 7,29,2.

1093  Gabatha: Hier. On. 339. 447. – Keila: Hier. On. 594.
1094  Hier. ep. 108.

Abb. 17 Jerusalem. Säulengrab im 
Kidrontal. – (Foto V. Drbal).
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in Verbindung gebracht wurde, ließen die frühen Christen, 
wie dies die Pilgerin Egeria berichtet, in ein Martyrium des 
lokalen Mönches Helpidius 1098 umwandeln:

»Denn die Kirche, die, wie ich sagte, vor der Stadt ist, 
ehrwürdige Frauen, meine Schwestern, wo einst das Haus 
Abrahams war, dort ist jetzt auch ein Martyrium errichtet, 
d. h. eines hl. Mönches namens Helpidius. Das aber traf sich 
für uns sehr gut, dass wir dorthin am Tag vor dem Fest dieses 

Bericht nur als in der Nähe von Eleuthero polis 1095. Ähnlich 
sind im 5. Jahrhundert zwei Gräber des Priesters Eleasar be-
legt, deren Existenz durch die Rivalität zwischen der jüdischen 
und samaritanischer Gemeinde erklärt wird 1096, und sogar 
drei Gräber des Propheten Jona, alle im jüdischen Milieu 1097.

Die christliche Deutung der alten jüdischen Propheten- 
und Märtyrerstätten beschränkte sich nicht nur auf Palästina. 
Das Haus in Harran, das nach der Überlieferung mit Abraham 

1095  Die betreffende Passage befindet sich im nicht erhaltenen Teil des Berichts 
von Egeria, wird jedoch von Petrus Diaconus paraphrasiert (Petr. Diac. Loc. 
sanc. 5,8: »In Eleutheropolis befindet sich an einem Ort [namens] Bycoyca 
das Grab des Propheten Habakuk«). – Zum Grab von Habakuk vgl. Schwe-
mer, Prophetenlegenden 113-114 (vgl. bes. Anm. 101). – Di Segni, Christian 
Cult Sites 384. – Zu Keila: Bert Geith, Hébron 78.

1096  Wilkinson, Visits 453 (und Karte 2a).
1097  Wilkinson, Visits 454. – Jeremias, Heiligengräber 24-28.
1098  Zu diesem Heiligen vgl. Gingras, Egeria 208 Anm. 223. – Bitton-Ashkelony, 

Encountering the Sacred 140.

Abb. 18 Jerusalem. Kuppelmonolith. 
– (Foto V. Drbal).
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den. Als Beispiel können im 4. Jahrhundert schon mehrheit-
lich in von Christen bewohnten Regionen die erwähnten Grä-
ber des Propheten Elisa in Samaria und des Amos in Tekoa 1107 
genannt werden. In Regionen, in denen die Christen in dieser 
Zeit noch nicht die Mehrheit bildeten, scheint die Übernahme 
der jüdischen Kultorte nicht ganz friedlich gewesen zu sein. 
Das Grab von Joseph in Sichem wurde jedenfalls von den 
Christen unter Kaiser Markianos (450-457) mit Gewalt über-
nommen 1108. 

Was die frühen christlichen Pilger nicht  
gesehen haben 

Waren die frühen christlichen Pilger an den biblischen, v. a. 
alttestamentlichen Stätten interessiert, so ist auffallend, wie 
sehr sie das lebende Judentum ihrer Zeit ignorierten bzw. 
ihm aus dem Weg gingen 1109. Als einzige Ausnahmen kann 
man den Pilger von Bordeaux, der 333 eine Synagoge auf 
dem Berg Zion erwähnt, und den anonymen Pilger von Pi-
acenza (um 570) nennen. Dieser beschreibt eine Synagoge 
in Nazareth und spricht von der Schönheit der dortigen 
Jüdinnen, die anders als sonst die Juden, Christen liebevoll 
begegnen:

»Dann kamen wir in die Stadt Nazareth, in der es viele 
Wunderdinge gibt. Dort befindet sich in der Synagoge ein 
Blatt, auf das der Herr das ABC gesetzt hat. In derselben 
Synagoge ist auch ein Balken, auf dem er mit anderen Kin-
dern saß. Dieser Balken wird von den Christen bewegt und 
hochgehoben, die Juden aber können ihn auf gar keine Weise 
bewegen; er lässt sich auch nicht hinaustragen. [...] In jener 
Stadt sind die hebräischen Frauen so reizend, wie unter den 
Hebräerinnen des Landes schönere nicht angetroffen werden. 
Sie sagen, die hl. Maria habe ihnen das verliehen; denn sie 
halten sich für ihre Verwandten. Und während die Hebräer 
die Christen sonst nicht mögen, sind sie voller Freundlich-
keit 1110«.

Das Ignorieren des zeitgenössischen Judentums ist wohl da-
durch zu erklären, dass die christlichen Pilger nur das sahen, 
was ihnen christliche Führer zeigen wollten 1111. Es entstand 
dadurch das Bild eines judenfreien Landes, in dem das Chris-
tentum das Judentum abgelöst hatte 1112, was, wie oben dar-
gelegt, nicht den historischen Tatsachen entspricht.

hl. Helpidius hinkamen, am 23. April, an welchem Tag von 
überall her und von allen Teilen Mesopotamiens alle Mönche 
nach Charra [Harran] kommen mussten, auch die älteren, 
die in der Einsamkeit wohnen und die man Asketen nennt, 
an diesem Tag, der dort sehr festlich begangen wird, auch 
in Erinnerung an den hl. Abraham, weil es sein Haus war, 
wo jetzt die Kirche steht, in der der Leib des hl. Märtyrers 
beigesetzt ist 1099«.

Dies bedeutet jedoch nicht, dass bei den frühen Christen die 
Verbindung der Stadt mit Abraham verschwand – im Gegen-
teil. Egeria bezeichnet Harran ausdrücklich als jene Stadt Ab-
rahams, von der aus der Erzvater weiter nach Kanaan gezo-
gen ist (Gen 12,1-4). Egeria kam zum Grab des Helpidius an 
seinem Festtag, an dem – wie sie berichtet – die Mönche und 
Asketen aus der weiteren Umgebung nach Harran kamen. 
Egeria besuchte daraufhin auch die unweit gelegene Stätte, 
einen Brunnen, an dem Rebekka Abrahams Knecht Eliezer 
das Wasser gegeben hatte, was für ihn das Zeichen war, dass 
sie die richtige Frau für dessen Sohn Isaak war (Gen 24) 1100. 

Egeria besuchte ebenfalls das angebliche Grab des Pro-
pheten Hiob in Carneas (Karnajim) in der Batanäa, das erst 
kurz vor ihrem Besuch von einem Eremiten entdeckt worden 
war; die christliche Kirche war während ihres Besuches noch 
nicht fertig 1101. 

In ähnlicher Weise wurde die jüdische Engelsverehrung 
christianisiert, die wichtig für die Deutung der spät antiken 
Pilgerstätte von Mamre ist 1102. Frühe christliche Theologen 
(darunter Origenes) äußerten sich jedoch gegen einen Kult 
der Engel 1103. Auf dem Konzil von Laodikeia (363-364) wurde 
er neben anderen judaisierenden Praktiken als Idolatrie be-
zeichnet und verboten 1104. Das Verbot hatte jedoch, wie es 
scheint, keine Wirkung: Theodoret von Kyrrhos (393 bis um 
460) erwähnt mehrere Heiligtümer in Phrygien und den be-
nachbarten Provinzen, die den Erzengeln geweiht waren 1105. 
Es scheint somit, dass die kirchliche Hierarchie in diesem 
Punkt nachgab und dass an den jeweiligen Orten die Engel-
verehrung gestattet wurde 1106. 

An heiligen Orten (insbesondere an Gräbern), die mit 
jüdischer Tradition verbunden waren, wurden viele frühchrist-
lichen Kirchen errichtet. Sie waren für die lokale Bevölkerung 
bestimmt, die für die Aufrechterhaltung der Tradition und für 
die spätere Transformation des Grabes in einen christlichen 
Kultort, der den örtlichen Zwecken diente, verantwortlich 
war; erst später konnten diese Orte auch zu Pilgerorten wer-

1099  Eg. itin. 20,5.
1100  Johnson, Literary Territories 23.
1101  Eg. itin. 16,5-6. Vgl. J. E. Taylor, Christians 265. Di Segni, Christians Cult Sites 

384. Schon Eusebios identifizierte den Ort mit Baschan, wo das Haus des 
Hiob gestanden haben soll.

1102  Vgl. Kap. »Mamre (Mambre)«.
1103  Orig. c. Cels. 5,6,9.
1104  Boddens Hosang, Boundaries 104-105.
1105  Theod. col. in Kol. 2,18 (PG 82: 613,15-26). Vgl. Theodoret, De Graecarum 

affectionum curatione III (Über die Engel, die sogenannten Götter und die 
bösen Dämonen).

1106  Maraval, Lieux saints 55-56. In Syrien ist dies u. a. der Fall des Michaelion von 
Huarte.

1107  Keel / Küchler, Orte (2) 664-666.
1108  Kitāb al-Tarīkh 1120-1133 (S. 236-238). Vgl. Crown, Samaritans 69-70. 
1109  Stemberger, Christians 131-132. 
1110  Anton. Itin. 5. In beiden Fällen (von dem insbesondere der zweite im Kontext 

einer christlichen Pilgerfahrt überraschen mag) ist jedoch der christliche Kon-
text deutlich (Verweis auf die Kindheit Jesu bzw. auf Maria und die angeblich 
übliche Unfreundlichkeit der Juden). 

1111  Es mag jedoch auch mit den Pilgerrouten zusammenhängen, die nur selten 
von Juden bewohnt waren. Stemberger, Christians 131-132.

1112  Stemberger, Palästina 19-20. – A. S. Jacobs, Remains 103-139.
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Kafarnaum

Kafarnaum, Heptapegon (Tabgha) und die Basilika oberhalb 
von Tiberias waren in der Spät antike isolierte christliche Pil-
gerstätten mit kleinen christlichen Gemeinden in einem sonst 
exklusiv jüdischen Gebiet. In einem der Pilgerin Egeria zuge-
schriebenen Text, der sich im Liber de locis sanctis des Petrus 
Diaconus (1137) erhalten hat, ist für die Zeit nach 380 von 
einer Hauskirche in Kafarnaum die Rede, dem sog. Haus 
des Petrus (sie wurde im 5. Jahrhundert durch ein Oktogon 
überbaut) 1114. Warum die jüdische Bevölkerung die Existenz 
dieser christlichen Kirche duldete, ist nicht klar auszumachen. 
J. E. Taylor vermutete, dass die örtlichen Juden vom christli-
chen Pilgerwesen profitiert hätten 1115, G. Stemberger hielt 
staatlichen Druck für möglich 1116.

Die christliche Pilgerstätte befand sich dabei nur etwa 
30 m von der großen und prächtigen Synagoge (Abb. 19) 
entfernt. Unzählige Kleinmünzen, die unter ihrem Fußboden 

Auch in Jerusalem muss im 4. Jahrhundert trotz der 
schnellen Christianisierung, in deren Rahmen viele christliche 
Kirchen und Klöster errichtet wurden, das Stadtbild noch 
jahrzehntelang vom Muster der pa ga nen römischen Stadt 
geprägt gewesen sein – sie konnte mit der Kon stan  tinischen 
Wende nicht einfach verschwunden sein. Trotzdem beschrie-
ben die christlichen Pilger dieser Zeit Jerusalem als eine rein 
christliche Stadt, was dem, was sie objektiv zu sehen beka-
men, nicht entsprochen haben kann – offensichtlich blende-
ten sie dies in ihren Berichten aus 1113. 

Noch deutlicher ist dies Phänomen in anderen (insbe-
sondere nördlichen) Regionen Palästinas zu bemerken, wo 
die archäologischen Zeugnisse das enge Nebeneinander der 
jüdischen und christlichen Bevölkerung belegen.

1113  Hartmann, Relikt und Reliquie 614.
1114  Fischer, Kapharnaum 162-163. – Stemberger, Juden und Christen 69.

1115  Taylor, Christians 293. – Taylor, Capernaum 26.
1116  Stemberger, Palästina 22.

Abb. 19 Synagoge von Kafarnaum. – (Foto V. Drbal).
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gelebt haben, wird auch an anderen Orten des spät antiken 
Palästinas, insbesondere um den See Genesareth und in der 
Region von Bet Schean, belegt 1118. Dies dauerte vermutlich 
bis in die erste Hälfte des 7. Jahrhunderts, als sowohl die Kir-
che als auch die Synagoge zerstört wurden 1119. Joan E. Taylor 
versuchte, das friedliche Nebeneinander von Juden und Chris-
ten gestützt auf die archäologischen Befunde so zu erklären, 
dass es die jüdische Gemeinde gewesen sei, die in Kafarnaum 

gefunden wurden, belegen, dass die Synagoge wohl am Ende 
des 5. Jahrhunderts, möglicherweise (so J. Magness) erst in 
der ersten Hälfte des 6. Jahrhunderts entstand 1117. Wird über 
die Datierung der Synagoge unter den Wissenschaftlern im-
mer noch diskutiert, so steht außer Frage, dass sie zu einer 
Zeit entstand, als schon zunehmend christliche Pilger nach 
Kafarnaum kamen. Dieses enge Nebeneinander von Juden 
und Christen, die in Kafarnaum wohl friedlich nebeneinander 

1117  Stemberger, Palästina 23. – Magness, Synagogue 18-26. – Bloedhorn, Ka-
pitelle der Synagoge von Kapernaum (1988). – Tsafrir, Synagogues. Fischer, 
Kapharnaum 157-158.

1118  Außer der weiter unten erwähnten »Ankerkirche« von Hammat Tiberias und 
Bet Schean ist insbesondere Beth Yerah zu erwähnen, wo ein 22 m × 37 m 
großer, ins 4. oder 5. Jh. datierter Bau als Synagoge identifiziert wurde, der 
sich nur etwa 50 m von einer kleinen, im 5. Jh. errichteten Kirche befand. 
Doch die Identifizierung des großen Baus als Synagoge wurde vor Kurzem 

von R. Reich in Frage gestellt: Die Säulenbasis mit einer abgebildeten Menora 
stammt, wie er meint, von einem älteren Bau aus der Umgebung. Vgl. Reich, 
Bet Yeraḥ 142-143. – Stemberger, Jewish-Christian Contacts 154-155. 

1119  Stemberger, Palästina 24-25. V. Tzaferis vermutet, dass zuerst die Juden wäh-
rend der Perserherrschaft über Palästina (614-629) die Kirche zerstörten; als 
Rache hätten dann Truppen des Kaisers Herakleios die Synagoge zerstört. 
Vgl. Tzaferis, Ancient Capernaum. Hierzu jedoch kritisch: Stemberger, Je-
wish-Christian Contacts 157-158.

Abb. 20 Mosaik von Hammat Tibe-
rias. – (Foto V. Drbal).
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Hammat Tiberias

Südlich von Tiberias wurde zwischen 1961 und 1963 eine 
Synagoge ausgegraben, die der Ausgräber Moshe Dothan 
in die erste Hälfte des 3. Jahrhunderts n. Chr. datierte 1123; 
kurz vor 423, nachdem der Vorgängerbau (vermutlich beim 
Erdbeben 419) zerstört wurde, soll sie durch einen Neubau 
ersetzt worden sein 1124. Dieser neue Synagogenbau wurde 
durch einen prächtigen Mosaikfußboden geschmückt: In sei-
nem obersten Feld wird der Thoraschrein gezeigt, gerahmt 
von zwei siebenarmigen Leuchtern; im Zentrum befindet sich 
ein großer Tierkreis mit Helios in der Mitte; das unterste Feld 
enthält eine Stifterinschrift (Abb. 20) 1125.

das Sagen gehabt und die den Bau einer kleinen christlichen 
Kirche erlaubt habe 1120.

Hinsichtlich der Datierung der Synagoge ist auf den Kom-
promissversuch von Zvi Uri Maʿoz hinzuweisen, der den Bau 
der Synagoge ins 5. Jahrhundert datiert und sie der christli-
chen Gemeinde von Kafarnaum als eine Art kommemorative 
Pilgerstation zuschreibt, die an den Gebetsplatz Jesu (Mk 
1,21) erinnern sollte. Der Bau soll hierbei aus Spolien von 
Synagogen errichtet worden sein 1121. Ohne die kritischen 
Ansichten hierzu verschweigen zu wollen 1122, wäre diese Idee 
tatsächlich eine mögliche Erklärung für das friedliche Neben-
einander der Religionsgemeinschaften in Kafarnaum.

1120  Taylor, Capernaum 25-26.
1121  Ma’oz, Synagogue at Capernaum 143-146. – Fischer, Kapharnaum 158.
1122  Stembeger, Palästina 24. 
1123  Dothan, Early Synagogues 24-26. Aufgrund der Münzfunde ist die Datierung 

in die Regierungszeit von Alexander Severus (222-235 n. Chr.) wahrschein-
lich. Vgl. Dothan, Early Synagogues 66-67. 

1124  Dothan, Early Synagogues 67. B. Johnson, die Herausgeberin des nach dem 
Tod von M. Dothan erschienenen zweiten Bandes, weist jedoch darauf, dass 
diese Datierung problematisch ist, da sie – obwohl aus historischer Sicht 
nachvollziehbar – ihrer Meinung nach durch die archäologischen Funde nicht 
bestätigt werden kann. Insbesondere die Keramik kann erst ins 7. und 8. Jh., 

nur einzelne Stücke ins 6. Jh., datiert werden. Vgl. ihre Zusammenfassung 
in: Dothan, Late Synagogues 93-94. – Milson, Art and Architecture 67. – Es 
ist auch auf die Hypothese von D. Milson hinzuweisen, der die runde Bank 
in der großen Apsis mit einer Priesterbank vergleicht und daraus den Schluss 
zieht, dass die Synagoge in einer späteren (nicht näher zu bestimmenden) 
Bauphase in eine Kirche umgewandelt wurde. Vgl. Milson, Late Synagogue 
309-310. – Milson, Stratum. – Milson, Art and Architecture 68.

1125  Zur Datierung der Mosaike: Dothan, Early Synagogues 42 (um 300). Talgam, 
Similarities 100-101 (zweite Hälfte des 4. Jhs.). – Vgl. auch Stemberger, Pa-
lästina 27-28.

Abb. 21 »Anker-Kirche« auf dem Berenikeberg oberhalb von Tiberias. – (Foto V. Drbal).
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Knüpfte in diesen Fällen die christliche Pilgerfahrt an die 
jüdische an, kann umgekehrt auf solche christlichen Pilger-
fahrten hingewiesen werden, die das Entstehen des neuen 
christlichen Jerusalems dem Ende des jüdischen Jerusalems 
gegenüberstellten, dessen Wahrzeichen die Ruinen des zer-
störten Tempels waren.

So war einer der beliebten christlichen Pilgerorte im Jeru-
salem des 4. Jahrhunderts n. Chr. die Eleona-Basilika. Die Kir-
che wurde über der »Grotte der letzten Aufnahme« und der 
»Einweihung in die unaussprechlichen Mysterien« (und über 
einer jüdischen Grabanlage) gebaut. Diese diente als Arbeits-
raum, Lager, provisorische Übernachtungsstätte, Treffpunkt 
am Weg u. ä. Der Ölberg war im Pilgerbetrieb Jerusalems zur 
Zeit des Zweiten Tempels ein Erholungsort für Pilger, die sich 
aus der von Pilgern überfluteten Stadt zurückziehen wollten. 
Im Gelände mit Wiesen oder Teichen konnten die Pilger jene 
Mahlzeiten einnehmen, die sie in der Pilgerstadt selbst nicht 
essen durften. Die Grotte unter der späteren Eleona-Basilika 
war wohl auch in diesen Pilgerbetrieb integriert 1130.

Die Stelle der Eleona-Basilika ist mit der apokalyptischen 
Lehre Jesu über das Schicksal Jerusalems (Mk 13,1-23) und 
das baldige Ende der Welt verbunden (Mk 13,24-37). Die von 
dem Evangelisten überlieferten Reden Jesu über das Ende Je-
rusalems spiegeln die Ereignisse des ersten jüdischen Krieges 
(66-70 n. Chr.) und der Zerstörung Jerusalems und des jüdi-
schen Tempels wieder. Die christlichen Pilger des 4. Jahrhun-
derts n. Chr. pilgerten zur neuentstandenen kon stan  tinischen 
Basilika, von der aus sie den zerstörten Tempelplatz vor Augen 
hatten. Es handelte sich um eine bewusst gestaltete christ-
liche Inszenierung, durch welche den Pilgern die Zerstörung 
und Verödung des jüdischen Jerusalems vorgeführt wurde 1131.

Sinai 

Im Folgenden werden wir uns mit der Frage beschäftigen, ob 
auf der Sinai-Halbinsel eine jüdische Pilgerfahrt zu belegen 
ist und inwieweit man sie für eine Vorstufe der christlichen 
Pilgerfahrt halten kann (Abb. 22). 

Die Schlüsselfrage in dieser Problematik ist die nach der 
Lage des Gottesberges Horeb – des biblischen Sinaiberges, 
an dem laut biblischer Überlieferung Moses von Gott die 
Zehn Gebote erhielt. Der Sinaiberg wird nämlich in den alt-
testamentlichen, antiken, einigen frühchristlichen und ara-
bischen Quellen immer wieder mit der Region um die Stadt 
Madian / Madiam 1132 in Verbindung gebracht, die östlich des 

Auf dem Berenikeberg oberhalb von Tiberias, wo bis-
her keine archäologische Spuren christlicher Bauten aus der 
Spät antike entdeckt wurden, wurde vermutlich während der 
Regierungszeit des Kaisers Justinian (527-565) eine große 
christliche Basilika (48 m × 28 m) errichtet (Abb. 21). Unter 
dem Altar wurde ein Basaltstein von fast 500 kg Gewicht ge-
funden, durch dessen Mitte ein Loch gebohrt ist. Es handelte 
sich um einen bronzezeitlichen Kultstein, der hier vermutlich 
als Anker eines Schiffes, auf dem Jesus gefahren sei, gedeutet 
wurde und so zu einem christlichen Gedenkstein wurde. Die 
Basilika erhielt deshalb den modernen Namen »Ankerkirche«. 
Y. Hirschfeld, der Ausgräber der Kirche, vermutet, dass sich 
aus diesem Grund eine christliche Pilgerfahrt zu dieser Stätte 
als Teil der christlichen Pilgerlandschaft um den See Geneza-
reth entwickelte 1126. 

Skythopolis / Beth Schean

Skythopolis, seit etwa 390 Hauptstadt der Provinz Palaestina 
Secunda, war im 4. Jahrhundert mehrheitlich eine heidnische 
Stadt, deren pa ga ner Charakter lange anhielt. Neben Juden 
lebten hier zahlreiche Samaritaner. Um etwa 400 wurde nörd-
lich der späteren byzantinischen Stadtmauer eine Synagoge 
errichtet. Mit dem jüdischen Kult ist auch das sog. Haus des 
Leontis verbunden, ein im 5. Jahrhundert errichtetes und im 
6. Jahrhundert umgebautes Haus, dessen zwei Räume als 
Synagogen dienten. Die immer stärker werdende christliche 
Gemeinde errichtete eine große dreischiffige Basilika und im 
östlichen Teil der Stadt das Kloster der Kyria Maria, das durch 
eine Inschrift auf das Jahr 567 datiert wird 1127. 

Das enge religiöse Nebeneinander von Juden und Chris-
ten in Skythopolis verraten nicht nur die erwähnten Bauten, 
sondern auch Kleinfunde. So wurden hier nicht nur Lampen 
und Gefäße mit christlichen Darstellungen gefunden, sondern 
auch eine Bronzelampe mit Menora. Eine Menora befand sich 
ebenfalls auf einer kleinen Pilgerflasche 1128. 

Trotz des unübersehbaren Einflusses der jüdischen Pilger-
fahrt auf die christliche darf nicht übersehen werden, dass die 
jüdische Pilgerfahrt nie den Umfang der christlichen erreichte. 
Die Mehrheit der jüdischen Pilger, die nach Jerusalem kamen, 
war in Palästina und den benachbarten Ländern ansässig. Erst 
in späteren Zeiten kamen jüdische Pilger auch aus europäi-
schen Ländern nach Palästina 1129.

1126  Hirschfeld, Imperial Activity 241-249. – Stemberger, Palästina 30-31.
1127  Stemberger, Palästina 40-51. In dieselbe Zeit ist vermutlich auch das be-

rühmte Zodiak-Mosaik der Synagoge von Beth Alpha zu datieren, das auffal-
lende Ähnlichkeiten mit dem Mosaik aus dem Kloster Kyria Maria aufweist, 
wo anstatt der Zodiaksymbole die für die jeweiligen Monate typischen Arbei-
ten zu sehen sind. Solche Ähnlichkeiten zwischen christlicher und jüdischer 
Architektur und Dekoration, für die auch andere Beispiele genannt werden 
können, führen zu zwei Schlussfolgerungen: 1. Es kann angenommen wer-
den, dass diese Bauten von denselben Handwerkern errichtet und dekoriert 
wurden. 2. Trotz deutlicher Unterschiede schöpften Juden und Christen aus 

demselben ikonographischen Vokabular. Vgl. Stemberger, Jewish-Christian 
Contacts 155-156. – Stemberger, Palästina 52-54. – Narkiss, Elements. 

1128  Hachlili, Menorah 120. 353. – Stemberger, Palästina 44-52.
1129  Tsafrir, Jewish Pilgrimage 375.
1130  Küchler, Jerusalem 538-539. 578-579.
1131  Küchler, Jerusalem 541. 580. Eusebios bezeugt, die Christen hätten den Öl-

berg aus diesen Gründen schon in der vorkon stan tinischen Zeit besucht (Eus. 
dem. ev. 6,18). Maraval, Earliest Phase 66. 

1132  Zu den griechischen Varianten des hebräischen Namens »Midian« vgl. Ker-
keslager, Jewish Pilgrimage 153-155. 
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Königszeit zum Sinai vor. Die einzelnen Orte der Wüsten-
wanderung verlegte er auf die östliche Seite des Golfes von 
Aqaba 1134.

Hartmut Gese vermutete den Sinaiberg im Gebirge Ḥarrat 
er-rḥa in Nordwestarabien. Er berief sich dabei auf Num 33, 
35-36, wo Ezjor-Gebel (identisch mit der Hafenstadt Elath 
am Golf von Aqaba, heute Eilat in Israel) im Verzeichnis der 
Lagerplätze beim Wüstenzug als Zwischenstation auf dem 
Weg vom Sinaiberg nach Kadesch-Barnea genannt wird, und 
auf Dtn 1,2, wo gesagt wird, dass es vom Horeb bis Ka desch-
Barnea elf Tagesreisen seien. H. Gese verband diese beiden 
Hinweise und erstellte die Hypothese eines Pilgerweges von 
Kadesch-Barnea 1135 über Elath, die Region Seïr im Land der 
Edomiter und die am Roten Meer gelegenen Oasen Sarma 

Golfes von Aqaba, im Nordwesten der Arabischen Halbinsel 
liegt. Als Hauptargument für eine solche Lokalisierung des 
Gottesberges Horeb verwiesen die Forscher auf die Schil-
derung in Ex 19,18, die an vulkanische Erscheinungen erin-
nert, welche auf der Sinai-Halbinsel nicht nachzuweisen sind. 
Demgegenüber ist die Region auf der Ostseite des Golfes von 
Aqaba im nördlichen Heğaz eine vulkanische Gegend 1133.

Richtungsweisend war in der Forschung, die sich um 
die Lokalisierung des biblischen Sinai-Berges bemühte, der 
Aufsatz von Martin Noth (1940), der ihn in der vulkani-
schen Region südlich von Tabuk (in Nordwestarabien) lokali-
sierte. M. Noth ging in seinen Überlegungen davon aus, im 
Stationen verzeichnis Num 33,3-49 liege das Itinerar eines 
Pilgerweges der späten vorstaatlichen oder auch mittleren 

1133  Ex 19,18: »Der Berg Sinai war ganz in Rauch gehüllt, weil Jahwe im Feuer 
auf ihn herabgefahren war, und der Rauch von ihm stieg auf wie der Rauch 
eines Schmelzofens, und der ganze Berg bebte heftig«. Donner, Geschichte 
des Volkes Israel 114.

1134  M. Noth, Wallfahrtsweg. Als erster identifizierte den Berg Horeb mit der Re-
gion östlich des Golfes von Aqaba der englische Geograf Charles Tilstone 
Beke im Jahre 1834. Vgl. Maiberger, Untersuchungen zum Sinaiproblem 19.

1135  Der Ort befindet sich am Schnittpunkt der Wüste Negev und der Wüste Sinai, 
etwa 8 km westlich der heutigen ägyptisch-israelischen Grenze. 

Abb. 22 Sinai und die Region südlich von Tabuk in Nordwestarabien. – (Karte M. Ober, RGZM).
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Beginn des christlichen Pilgerwesens als Massenphänomen 
im 4. Jahrhundert n. Chr. klafft jedoch eine Lücke von etwa 
250 Jahren, die zu überbrücken nicht leicht ist 1142. Gegen 
Diebners Hypothese möchten wir jedoch einwenden, dass 
sich trotz bestehender Kontakte die jüdische Pilgerfahrt aus 
der Diaspora nach Jerusalem auch in Zeiten ihrer größten Ent-
faltung in Grenzen hielt 1143. Die Existenz solcher Pilgerwege 
halten wir deshalb für unwahrscheinlich.

Christliche Pilgerfahrt auf der Sinai-Halbinsel

Erst seit dem 4. Jahrhundert n. Chr. wird der biblische Sinai-
berg mit dem Ğebel Mūsā (Mosesberg), dem zweithöchsten 
Berg der Sinai-Halbinsel (2285 m), gleichgesetzt, dies ist also 
eine rein christliche Erfindung 1144. Für die nun im größeren 
Ausmaß einsetzende christliche Pilgerfahrt war der Ort der 
Gesetzgebung und Gottesoffenbarung eine wichtige Stätte, 
sodass die damit verbundenen Schauplätze bereits zum Ende 
des 4. Jahrhunderts »lokalisiert« wurden 1145.

Als Beispiel kann man die ausführliche Beschreibung der 
Sinai-Halbinsel und des Mosesberges von der Pilgerin Egeria 
anführen. Die Region wird von der Pilgerin ohne jegliche 
Zweifel mit dem biblischen Sinaiberg identifiziert:

»[... wir] kamen [...] zu einem Ort, wo sich eben die Berge 
[...] öffneten und ein Tal bildeten, ein unermessliches, völlig 
ebenes und überaus schönes, und jenseits des Tales, da 
zeigte sich uns der heilige Berg Gottes, Syna [Sinai]. [...] Das 
ist also das ungeheure und ganz ebene Tal, in dem die Söhne 
Israels verweilt haben in jenen Tagen, da der hl. Moses auf 
den Berg des Herrn gestiegen, und er war dort 40 Tage und 
40 Nächte. Hier ist auch das Tal, in dem das Kalb gemacht 
worden ist, ein Platz, der noch heute gezeigt wird: denn ein 
großer Stein steht dort festgerammt an diesem Ort. Dieses 
Tal also ist es, an dessen Ende jener Ort liegt, wo der hl. 
Moses, da er die Tiere seines Schwiegervaters weidete, – da 
sprach wieder mit ihm Gott aus dem Dornbusch im Feuer. 

und Terim zum Sinai, das er mit dem Gebirge Ḥarrat er-rḥa 
in Nordwestarabien identifizierte. In der Zentralregion die-
ses Gebirges befindet sich der vulkanische Berg Hala L-Bedr, 
den er für den Sinaiberg hielt. Diese Identifizierung unter-
stützt nach H. Gese die Entfernung zwischen Kadesch-Barnea 
und dem Gebirge Ḥarrat er-rḥa (560 km), die nach seinen 
Berechnungen ein geübter Pilger in elf Tagen zurücklegen 
konnte 1136.

Der äußerst komplexen Problematik der Lokalisierung des 
biblischen Sinaiberges kann hier nicht ausführlich nachgegan-
gen werden 1137. Die Schlussfolgerungen der Forscher und die 
Ergebnisse der archäologischen Grabungen im Nordwesten 
der Arabischen Halbinsel 1138 erscheinen mir jedoch überzeu-
gend genug, um den biblischen Sinaiberg hier zu lokalisieren 
bzw. um ihn nicht auf der heutigen Sinai-Halbinsel zu suchen. 
Diese Schlussfolgerung wird auch durch die archäologischen 
Forschungen auf der Sinai-Halbinsel selbst unterstützt. Dass 
an den zukünftigen christlichen Pilgerwegen im südlichen 
Teil der Halbinsel einerseits proto-sinaitische und nabatäische 
Inschriften gefunden wurden und dass andererseits keine 
Belege einer jüdischen Pilgerfahrt vorhanden sind, zeigt, dass 
die Juden in vorchristlicher Zeit offenbar kein Interesse an der 
Pilgerfahrt in diese Region hatten 1139. 

Insofern wir davon ausgehen, dass der Berg Horeb nicht 
auf der Sinai-Halbinsel lag, brauchen wir die Problematik der 
alttestamentlichen Pilgerfahrt zum Berg Horeb, wie sie in 
Num 33 möglicherweise beschrieben wurde, nicht weiter zu 
verfolgen 1140. Stattdessen wenden wir uns der Frage zu, ob 
es auf der Sinai-Halbinsel Belege für jüdische Pilgerwege gibt, 
die Diaspora-Juden aus Ägypten als Durchzugsgebiet benutzt 
hätten. Davon geht in seinen Überlegungen B. J. Diebner 
aus, der die Anfänge dieser Pilgerfahrt in der zweiten Hälfte 
des zweiten vorchristlichen Jahrhunderts ansetzt und der sie 
mit der kultischen Integrationspolitik der Hasmonäer unter 
Johannes Hyrkanus in Beziehung setzt. Sie soll etwa 200 Jahre 
gedauert und ihr Ende mit der Zerstörung des Jerusalemer 
Tempels im Jahre 70 n. Chr. gefunden haben 1141. Bis zum 

1136  Gese, Σινὰ ὄρος 50-52. Zusammenfassend: Bangert, Berg Sinai.
1137  Zur Lage von Sinai vgl. Kerkeslager, Jewish Pilgrimage 147-200. – A. Ker-

keslager untersucht ausführlich auch andere nicht nur jüdische, sondern 
auch frühchristliche und arabische Quellen, die belegen, dass der biblische 
Sinai-Berg nicht auf der heutigen Sinai-Halbinsel, sondern östlich davon, auf 
der Arabischen Halbinsel zu suchen ist. Im Rahmen der hier besprochenen 
Pilgerproblematik braucht auf diese Hinweise nicht näher eingegangen wer-
den, sie sollen im Folgenden nur kurz erwähnt werden. Man findet sie bei 
Philo (Mos. 1,47: »[...] entwich Moses in das benachbarte Arabien, wo er ge-
fahrlos leben konnte«), der insgesamt wenig Interesse an der Pilgerfahrt zum 
Sinai-Berg zu anderen Orten am Weg des Exodus zeigte (vgl. Kerkeslager, 
Jewish Pilgrimage 162-169). Das Buch der Jubiläen (Jub. 8,19) vgl. Kerkesla-
ger, Jewish Pilgrimage 169-175. Paul (Gal. 1,19-17) vgl. Kerkeslager, Jewish 
Pilgrimage 175-188. – Flavius Josephus vgl. Kerkeslager, Jewish Pilgrimage 
188-192. – In den nordwestlichen Teil der Arabischen Halbinsel lokalisieren 
den Sinai-Berg noch einige frühchristlichen Quellen, die wohl hierbei auf jü-
discher Tradition basieren, u. a. Origenes, der die Stadt Madiam diesbezüglich 
erwähnt (Selecta in Genesim 39). Eusebios lokalisiert im Onomastikon das 
biblische »Horeb« (Eus. On. 172) in der Nähe von »Madiam« (Eus. On. 124). 
Vgl. Kerkeslager, Jewish Pilgrimage 196-199. Zur islamischen Tradition vgl. 
Kerkeslager, Jewish Pilgrimage 199-200. – Maiberger, Untersuchungen zum 
Sinaiproblem 31-44. – Zur anderen Lokalisierungsvorschlägen des Gottes-
berges Horeb vgl. Bangert, Berg Sinai. – Donner, Geschichte des Volkes Israel 
114.

1138  Die antike Stadt Madian wird aufgrund archäologischer Forschungen mit 
der Oase al-Bad, etwa 110 km südöstlich von Aqaba gelegen, identifiziert. 
Kerkeslager, Jewish Pilgrimage 156-158 (zur Problematik der Identifizierung 
aufgrund der geographischen Angaben bei Ptolemaios vgl. die lange Aus-
führung in Anm. 231). Zu diesen Grabungen (mit weiterführender Literatur) 
vgl. Kerkeslager, Jewish Pilgrimage 152.

1139  Kerkeslager, Jewish Pilgrimage 150 und Anm. 213.
1140  Vgl. hierzu Zuber, Wallfahrtsweg. – Achenbach, Vollendung der Tora 623-

628.
1141  Diebner, Wallfahrtstraditionen 695-699. Der Autor spricht hier nur von 150 

Jahren, hierbei dürfte es sich jedoch um einen Fehler handeln (zweite Hälfte 
des 2. Jhs. v. Chr. - 70 n. Chr.).

1142  Diebner, Wallfahrtstraditionen 698. Der Autor spricht von 300 Jahren; wie 
wir an anderer Stelle zeigen konnten, setzte die christliche Pilgerfahrt nach 
Palästina schon in den ersten Jahrzehnten des 4. Jhs. n. Chr. an (vgl. Kap. 
»Beginn der christlichen Pilgerfahrt«). Kritisch dazu, mit Hinweis auf den 
rein spekulativen Charakter dieser Hypothese, die das bestehende literarische 
und archäologische Material nicht berücksichtigt, vgl. Kerkeslager, Jewish 
Pilgrimage 150 Anm. 214.

1143  Vgl. Kap. »Der Anteil der Diaspora-Juden an der Pilgerfahrt nach Jerusalem«.
1144  Kerkeslager, Jewish Pilgrimage 208. 
1145  Maiberger, Untersuchungen zum Sinaiproblem 12-13.
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vertrat die Ansicht, dass die christliche Sinai-Pilgerfahrt an 
keine früheren Pilgerfahrten anknüpfte:

»Der Berg Sinai als Wallfahrtsziel ist eine Neuschöpfung 
des frühen Christentums. Soweit man sehen kann, folgte es 
in der Wahl des Ortes frei von Vorgaben der Tradition seinem 
eigenen Gespür für die Notwendigkeiten und Möglichkeiten 
eines ›biblischen Szenarios‹ 1150«.

Einige Forscher verweisen jedoch auf andere Pilgertraditio-
nen, die als eine Vorstufe des christlichen Pilgerwesens auf 
Sinai betrachtet werden könnten. Im südlichen Teil der Si-
nai-Halbinsel, also nicht nur im Gebiet von Ğebel Mūsā und 
Ğebel Serbāl (2060 m) 1151, wie die frühere Forschung vermu-
tete 1152, wurden nämlich insgesamt etwa 4000 nabatäische 
Inschriften aus dem 2. und 3. Jahrhundert n. Chr. 1153 gefun-
den, darunter kurze Pilgergraffiti. Sie bezeugen die Heiligkeit 
dieser Region bereits in der pa ga nen Antike 1154. Die Forscher 
sind sich jedoch nicht einig, ob die erwähnten Graffiti von ei-
ner auf Sinai neu eingewanderten nabatäischen Bevölkerung 
stammen (Pharan ist die einzige bekannte nabatäische Sied-
lung auf Sinai) 1155 oder ob sie auf Personen zurückgehen, die 
aus größerer Entfernung anreisten und denen es weniger um 
eine Besiedlung als um die Gewinnung von Bodenschätzen, 
vor allem Kupfer, ging 1156. 

Möglicherweise knüpfte somit die christliche Pilgerfahrt 
seit dem 4. Jahrhundert n. Chr. an die pa ga ne Pilgerfahrt 
der Nabatäer an 1157. Darauf weist die Tatsache hin, dass sich 
an den zentralen Fundorten der nabatäischen Inschriften 
im Wadi Mukatteb und Wadi Ḥağğağ auch Inschriften von 
frühen christlichen Sinaipilgern befinden 1158. Bei den nabatä-
ischen Inschriften handelt es sich meistens nur um kurze 
Texte. Sie enthalten einen Friedensgruß, einen Gedenk- oder 
Segenswunsch, den Namen des Urhebers, selten auch seinen 
Titel; manchmal wird auch der Gottesname oder eine andere 
dürftige Angabe erwähnt 1159. Als Beispiel sei die Inschrift vom 
Wādī l-Maġāra erwähnt:

[...] um die vierte Stunde also [d. h. ca. 10 Uhr] kamen wir auf 
die Gipfelhöhe des hl. Berges Gottes Syna, wo das Gesetz 
gegeben worden ist, das ist an jenem Ort, da herabgestiegen 
ist die Herrlichkeit Gottes an jenem Tag, an dem der Berg 
rauchte 1146«.

Egeria beschreibt dann den Besuch des Horeb 1147:
»[... wir] begannen [...] schon wieder von jener Gipfel-

höhe des Berges herabzusteigen, den wir erstiegen hatten, 
auf einen anderen Berg, der ihm benachbart ist und Choreb 
genannt wird; dort ist nämlich eine Kirche. Denn dies ist der 
Ort Choreb, wo der hl. Prophet Elias weilte, als er floh vor 
dem Antlitz des Königs Achab, da zu ihm sprach der Herr, 
also sagend: ›Was tust du hier, Elias?‹, wie geschrieben steht 
in den Büchern der Könige [1 Kön 19,9.13]. Auch die Höhle, 
in der sich der hl. Elias verborgen hielt, wird noch heute 
gezeigt vor dem Tore der Kirche, die dort steht; gezeigt wird 
dort auch ein Steinaltar, den der hl. Elias selbst setzte, um 
Gott zu opfern, wie uns auch jene Heiligen zu zeigen ge-
ruhten 1148«.

In der Umgebung von Ğebel Musa siedelten sich schon in 
der ersten Hälfte des 4. Jahrhunderts n. Chr. Anachoreten 
an. Theodoret von Kyrrhos liefert in seiner Kirchengeschichte 
die ersten Belege für eine christliche Pilgerfahrt auf Sinai, die 
zwei syrische Mönche unternommen haben: Julianos Sabas, 
eine prominente Gestalt des syrischen Mönchtums, pilgerte 
kurz vor 363 n. Chr. auf den Sinai, Symeon der Ältere etwa 
zur gleichen Zeit, möglicherweise sogar früher. Bei beiden 
Mönchen stand der Wunsch, den heiligen Berg zu sehen, im 
Vordergrund 1149.

Im Folgenden wird erörtert, woran die christliche Pilger-
fahrt auf den Sinai anknüpfen konnte. Die jüdische Pilgerfahrt 
zum biblischen Sinaiberg kann schon aus dem Grund nicht 
als eine Vorstufe angesehen werden, da diese – wie oben 
ausgeführt – nicht auf die Sinai-Halbinsel, sondern in den 
Nordwesten der Arabischen Halbinsel führte. R. Solzbacher 

1146  Eg. itin. 1,1-3,2.
1147  Die beiden Namen Sinai und Horeb haben in der Überlieferung zur Annahme 

zweier Berggipfel geführt. Horeb ist aber im Alten Testament nur ein anderer 
Name des Gottesberges in der Wüste. Donner, Pilgerfahrt 88 Anm. 25. 

1148  Eg. itin. 4,1-2. Auf dem Gipfel, den Egeria als Horeb bezeichnet (heute Ğebel 
el-Munāğa, 2097 m) sind die von Egeria beschriebenen Traditionen noch 
heute lebendig. Vgl. Donner, Pilgerfahrt 88 Anm. 25. 

1149  Theodoret, Mönchsgeschichte 2 (Julianos Sabas); 6 (Symeon der Ältere). Vgl. 
Solzbacher, Sinaihalbinsel 111-119. Über den Weg, den die Mönche zum 
Sinai nahmen, lässt sich aus der Quelle leider nichts sagen. 

1150  Solzbacher, Sinaihalbinsel 40. Übereinstimmend: Kerkeslager, Jewish Pilgri-
mage 150.

1151  Zu Ğebel Sirbāl vgl. Maiberger, Untersuchungen zum Sinaiproblem 15-19.
1152  Verweise bei Solzbacher, Sinaiproblem 56-57.
1153  Die Datierungen richten sich nach der Ära von Bosra, d. h. nach der Er-

richtung der arabischen Provinz im Jahre 106 n. Chr. Vgl. Solzbacher, Sinai-
halbinsel 65. Datiert wurden von der großen Menge nur acht Inschriften 
(zwischen 150 und 270 n. Chr.). Vgl. Solzbacher, Sinaihalbinsel 65. B. Moritz 
brachte ihr Erscheinen mit der Eroberung des nabatäischen Königreiches 

durch die Römer (106 n. Chr.) und ihr Verschwinden mit der Machtentfal-
tung Palmyras in Zusammenhang. Die Römer hätten das Zuströmen der ara-
bischen Pilger vom Hiğaz zum Nationalheiligtum von Petra als unerwünscht 
betrachtet oder sogar gefährlich gefunden und diese deshalb verboten. Die 
Pilgerfahrt auf die Sinai-Halbinsel war dann sozusagen für die Nabatäer ein 
Ersatz zur Pilgerfahrt nach Petra. Vgl. Moritz, Sinaikult 38. 48; vgl. auch 31-
32. 

1154  Donner, Geschichte des Volkes Israel 113.
1155  Solzbacher, Sinaihalbinsel 53-74. 
1156  Moritz, Sinaikult 48. Auch Z. Meshel (Meshel, Sinai 143-151) ist für das 2. 

und 3. Jh. nur von einem nabatäischen Einfluss überzeugt.
1157  Donner, Geschichte des Volkes Israel 113.
1158  Die meisten dieser christlichen Inschriften wurden griechisch geschrieben, ei-

nige auch armenisch und georgisch. Negev, Inscriptions 76-80. Zu den arme-
nischen und georgischen Inschriften vgl. Tchekhanovets, Georgian Pilgrimage 
460-465.

1159  Maiberger, Untersuchungen zum Sinaiproblem 84. – Solzbacher, Sinaihalbin-
sel 64.
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Gedenke, o Herr,
Deiner Diener. Kaipas,
(der Sohn) des Souaidios, Anas-
tasias, (der Sohn) des Zonainos, mit
(seiner) Frau und den Kindern.
Alaphallas und 
Aaron und Sergios, (die Söhne)
des Barouchos und seiner 
Frau Thekla 1164.

Bei den erstgenannten Namen Souaidios und Zonainos han-
delt es sich um Namen, die – obwohl nicht häufig – im Na-
batäischen belegt sind; es handelt sich also um Nachfahren 
der Nabatäer, die ihre kulturelle Identität verloren hatten 1165. 
Durch die Anrufung des Herrn geben sie sich als Christen zu 
erkennen, ein Kreuz ist jedoch der Inschrift nicht beigege-
ben. Am Anfang der Zeile 1 und 5 stehen Zeichen, die von 
A. Negev nicht näher beschrieben wurden (es handelt sich 
vermutlich um senkrechte Striche); sie sind wohl nicht religi-
öser Natur, sondern weisen auf die Familienzugehörigkeit hin. 
Im zweiten Teil (ab der Zeile 6) dominieren jüdische Namen; 
da auch hier christliche Symbole fehlen, handelt es sich wohl 
um jüdische Personen 1166.

Das irdische und das himmlische Jerusalem

Das Christentum stand in den ersten Jahrhunderten der Idee 
der heiligen Orte ablehnend gegenüber. Der (lukanische) 
Apostel Paulus warnte die Christen, die Heiligkeit mit kon-
kreten Orten zu verbinden, und hob deren spirituelle Bedeu-
tung hervor:

»Gott, der die Welt erschaffen hat und alles in ihr, er, der 
Herr über Himmel und Erde, wohnt nicht in Tempeln, die von 
Menschenhand gemacht sind1167«. 

»Wie verträgt sich der Tempel Gottes mit Götzenbildern? 
Wir sind doch der Tempel des lebendigen Gottes; denn Gott 
hat gesprochen: Ich will unter ihnen wohnen und mit ihnen 
gehen. Ich werde ihr Gott sein und sie werden mein Volk 
sein1168«.

Die Gottheit mit einem konkreten Ort oder Gebäude zu ver-
binden, war Teil der Kritik der frühchristlichen Apologeten, 
mit der sie ihre pa ga nen Opponenten beschuldigten 1169. Die 
vorkon stan  tinischen Christen waren der Ansicht, dass eine 

dkjr hʿlj
br ḥlṣt bṭb
bš(n)t 161

Gedacht sei des ʿAli,
des Sohnes des Ḥalaṣat, in Gutem;
im Jahre 161 1160.

Einige Forscher, insbesondere J. Koenig, weigern sich jedoch, 
hinter diesen Inschriften irgendwelche religiöse Tradition zu 
sehen und das Phänomen, das hinter diesen Besuchen steht, 
als Pilgerfahrt zu bezeichnen 1161. Der Einwand R. Solzbachers, 
dass sich die Nabatäer insbesondere im Süden der Sinai-Halb-
insel ansiedelten, ihre Kultorte in keiner Verbindung zu den 
hohen Bergen im Südsinai standen und somit nicht als das 
»fehlende Glied« zwischen der eventuellen alttestamentli-
chen und christlichen Tradition betrachtet werden können 1162, 
können wir größtenteils ablehnen, da eine alte jüdische Pil-
gerfahrt auf der Sinai-Halbinsel nicht zu belegen ist.

Im Wadi Ḥağğağ wurde auch auf einem separaten Felsen 
eine Anzahl von griechischen, vermutlich nichtchristlichen 
Inschriften gefunden. Sie wurden von A. Negev in die Zeit 
Diokletians (284-305 n. Chr.) datiert und mit der während sei-
ner Herrschaft durchgeführten Reorganisation des östlichen 
Limes in Zusammenhang gebracht. Es werden hier nämlich 
mehrmals höhere militärische Ränge erwähnt. Dass einige 
Symbole, die sonst als Palmenzweige betrachtet werden, 
auch als Menora zu deuten sein könnten, weist nach A. Ne-
gev darauf hin, dass außer einer pa ga nen auch eine jüdische 
Herkunft der Inschriften möglich wäre 1163. 

Hinweise auf die frühere nabatäische Präsenz auf der 
Sinai-Halbinsel finden sich auch noch in späteren Graffiti. 
Nicht alle sind dabei auf Christen zurückzuführen, wie im 
Falle der folgenden, frühestens ins 5. Jahrhundert datierten 
griechischen Inschrift vom Wadi Ḥağğağ:

Μνήσθητι Κ(ύρι)ε τοὺς 
δούλο(υς) σου Καπα(ῖ)ς
Σουαιδίου Ἀνασ-
τασί(α)ς Ζοναίνου μετὰ ὶ
συμβίου καὶ τεκν(ῶν) 
Ἀλαφάλλας καὶ
Ἀάρων καὶ Σέργι(ο)ς
Βαρούχου καὶ τῆς γυνη-
κὸς αὐτοῦ Θέκλας

1160  Hackl / Jenni / Schneider, Quellen 410-411. Es handelt sich um die späteste 
bisher bekannte datierte nabatäische Inschrift auf Sinai: 161 der Ära von 
Bostra = 267/268 n. Chr.

1161  Koenig, Localisation 6.
1162  Solzbacher, Sinaihalbinsel 74.
1163  Negev, Inscriptions 62-69. – Tsafrir, Jewish Pilgrimage 375. – Vgl. die Ein-

wände von Solzbacher, Sinaihalbinsel 72-73. 
1164  Hackl / Jenni / Schneider, Quellen 411-412. – Negev, Inscriptions 31 (Nr. 98).
1165  Solzbacher, Sinaihalbinsel 70-74.
1166  Negev, Inscriptions 31. Möglicherweise sollte die Inschrift in zwei Inschriften 

getrennt werden: Z. 1-5 und Z. 6-9.

1167  Apg 17,24. 
1168  2 Kor 6,16.
1169  Min. Fel. 32,1: »Glaubt ihr ferner, wir verbergen, was wir verehren, wenn 

wir keine Tempel und Altäre haben? Was für ein Bild soll ich denn für Gott 
ersinnen, wo doch, wenn man es recht bedenkt, der Mensch selbst Gottes 
Bild ist, welchen Tempel soll ich ihm errichten, wo doch diese ganze Welt, 
die er sich selbst gebaut hat, ihn doch nicht fassen kann? Und soll ich in ein 
kleines Tempelchen so großer Hoheit Macht einschließen, wo ich als Mensch 
großzügiger wohne?« Vgl. C. Becker, Octavius 49. 
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Der Sieg des heiligen physischen Ortes bei den Christen im 
4. Jahrhundert hatte mehr als 1000 Jahre später ein »Nach-
spiel«, als während der Reformationszeit die Protestanten der 
katholischen Praxis der Verehrung einzelner Orte und den 
damit verbundenen Pilgerfahrten eine Kontinuität mit den 
pa ga nen Sitten vorwarfen. Am besten fasste Thomas Hobbes 
in seinem Hauptwerk »Leviathan« die Argumente der Protes-
tanten zusammen: Heiligkeit ist nicht mit einem konkreten 
Ort verbunden, kein Ort ist günstiger zur Gottesverehrung als 
der andere. Eine solche Verehrung sei nur eine Weiterführung 
der pa ga nen Idolatrie 1178. 

Das Bild Jerusalems beschränkte sich in der Spät antike 
(und natürlich auch in späteren Zeiten) nicht nur auf die 
reale Stadt. Das Konzept von Jerusalem wurde zum Bestand-
teil der transzendenten theologischen und philosophischen 
Ausführungen der europäischen Religion und Kultur, die so-
wohl kosmologische als auch moralische Dimensionen hatte. 
Neben der Rolle Jerusalems im christlichen Ritus und in der 
christlichen Kunst – Aspekte, die uns vom Thema der vorlie-
genden Arbeit zu weit weg führen würden – geht es hier um 
das Konzept des (christlichen) himmlischen Jerusalems 1179.

Das irdische Jerusalem – die Stadt, in der Jesus von Naza-
reth hingerichtet wurde und in der sich nach seinem Tod die 
Urgemeinde versammelte – spielte in der nachneutestament-
lichen antiken christlichen Literatur vor dem 4. Jahrhundert 
n. Chr. kaum eine theologisch bedeutsame Rolle 1180. Wenn 
in dieser Zeit von Jerusalem gesprochen wurde (und man 
sich nicht auf die Ereignisse des Lebens Jesu bezog), dann 
war meistens das himmlische Jerusalem, die Gottesstadt der 
Christen, gemeint. Das irdische und das himmlische Jerusalem 
gingen auseinander 1181. Erinnern wir an dieser Stelle daran, 
dass das irdische Jerusalem des 2. und 3. Jahrhunderts n. Chr. 
die römische Stadt Aelia Capitolina war, in der die Anwesen-
heit sowohl der Juden als auch Christen zumindest deutlich 
beschränkt war.

Die Verlagerung auf das himmlische Jerusalem hatte laut 
Ch. Markschies eine gezielte theologische Entwertung in der 
antiken christlichen Theologie zur Folge. Er verweist dabei auf 
die Worte des Bischofs Melito von Sardes:

wahre Verehrung nicht mit einem konkreten Ort verbunden 
sei, an dem sie Reliquien berühren oder sie in ihren Besitz 
bekommen könnten 1170. Aber auch für die antike Philosophie 
war das Konzept des Imaginären, sich im menschlichen Ver-
stand oder im Himmel Befindenden nicht fremd 1171. 

Mit der »kon stan  tinischen Wende« begannen auch die 
Christen, die heiligen Orte zu verehren, was eine notwendige 
Bedingung für das Aufblühen der christlichen Pilgerfahrt war. 
Trotzdem lassen sich in der Spät antike hierzu nicht wenige 
kritische Stimmen nachweisen, die sich sicher direkt oder 
indirekt auch gegen die Pilgerpraxis stellen. Eusebios verstand 
unter heiligen Orten nur die der Juden und Heiden. Spirituelle 
Religionen wie das Christentum besaßen in seinen Augen 
keine physischen heiligen Orte. Die einzige heilige Stadt war 
für ihn das himmlische Jerusalem 1172. Eusebios konnte je-
doch diesen Standpunkt gegenüber dem Enthusiasmus der 
kon stan  tinischen Zeit für die heiligen Orte in Palästina nicht 
halten 1173. Der Kult der heiligen Orte und die Pilgerfahrt zu ih-
nen setzte sich trotz der Einwände christlicher Autoren durch. 

Zwischen der Verehrung der pa ga nen und der christli-
chen Orte und der damit zusammenhängenden Pilgerfahrt 
zu ihnen besteht eine Lücke von einigen Jahrzehnten. Beim 
Versuch, diese zeitliche Lücke zu erklären, gingen die Forscher 
davon aus, dass es zur Veränderung der Beziehung zu den 
heiligen Orten zuerst in Jerusalem kam und erst später an 
anderen, kleineren Orten in Analogie, Imitation und unter 
dem Einfluss von Jerusalem 1174. R. A. Markus ist jedoch der 
Ansicht, dass es umgekehrt gewesen sei: Zuerst habe sich 
(sehr langsam) die Haltung zu den heiligen Orten geändert, 
bis die alte, von den Christen inzwischen akzeptierte Praxis 
die neue legitimiert habe 1175. 

Der amerikanische Religionswissenschaftler Jonathan 
Z. Smith bezeichnete diese zwei Orientierungen von Religio-
nen als »lokativ« und »utopisch« 1176. Es wäre jedoch falsch, 
das frühe Christentum als gänzlich »nichtlokativ« bzw. »uto-
pisch« zu bezeichnen. Es können keine absoluten und fun-
damentalen Unterschiede zwischen den pa ga nen Religionen 
und dem Christentum beobachtet werden. Die spät antiken 
Christen hatten viele religiösen Konzepte mit ihren pa ga nen 
Zeitgenossen gemeinsam 1177.

1170  MacCormack, Loca Sancta 21.
1171  Plat. rep. 592b. – MacCormack, Loca Sancta 13.
1172  Eus. dem. ev. 3,2,10; 4,12,4; 10,8,64. – Markus, Holy Places 258-259. – Wal-

ker, Holy City 68-69.
1173  Markus, Holy Places 259. – Wilken, Land 81.
1174  Smith, Take Place 74-95. – Markus, Holy Places 265-266.
1175  Markus, Holy Places 262.
1176  Smith, Map 101.
1177  Markus, Holy Places 262. – MacCormack, Loca Sancta 13. – Kippen-

berg / Stuckrad, Einführung 117.
1178  Hobbes, Leviathan (Kap. 45): »Aber Gott verehren, weil er solch Bildnis oder 

solchen Ort beseele oder bewohne, das heißt eine unendliche Substanz an 
einem unendlichen Ort verehren, ist Götzendienst«. Vgl. MacCormack, Loca 
Sancta 9.

1179  Prawer, Christian Attitudes 311-314. – Die Idee des himmlischen Jerusalems 
als Abbild der irdischen Stadt ist jüdischen Ursprungs. Vgl. Stroumsa, Mys-
tische Jerusaleme 32. Ausführlich Ego, Himmel. – Bietenhard, Himmlische 

Welt. – Liliana Rosso Ubigli betrachtete das Bild des himmlischen Jerusalem 
in der apokalyptischen Literatur. Das himmlische Jerusalem ist hier die immer 
existierende, von Gott geschaffene Stadt, von der das irdische Jerusalem nur 
eine Imitation sei und das es zu ersetzen versucht. Dies stellt einen Gegen-
satz zur rabbinischen Literatur dar, in der das himmlische Jerusalem nur eine 
marginale Rolle spielt. Vgl. Ubigli, Gerusalemme.

1180  Eine Ausnahme ist die judenchristliche Gruppe der Ebioniten, der wir uns 
an anderer Stelle widmen. – Vgl. Kap. »Zion – Sitz einer judenchristlichen 
Gemeinde?« (S. 179-182).

1181  Markschies, Jerusalem 303-309. Der Autor benutzt hierfür das Stichwort 
»Realitätsverlust«. Ausführlich zu den einzelnen Autoren vgl. Heyden, West-
liche Christenheit 17-113. – Ähnliche Tendenzen lassen sich auch im rabbini-
schen Judentum beobachten. Bedingt durch die zweimalige Katastrophe des 
irdischen Jerusalem (die Zerstörung der Stadt durch die Römer 70 n. Chr., die 
Gründung von Aelia Capitolina) verlor das himmlische Jerusalem zunehmend 
seine Anbindung an den irdischen Ort. Vgl. Markschies, Jerusalem 309. – 
Wilken, Land 40-41.
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a

b

Abb. 23 Mosaiken der römischen Kirchen von a S. Pudenziana und b S. Maria Maggiore. –  
(a nach Welleschik, Wikimedia Commons CC BY SA 3.0; b nach MM, Wikimedia Commons  
CC BY SA 3.0).

1182  Melito 44-45. 1183  Markschies, Jerusalem 310-311.

»Wertvoll war der Tempel unten,
nun ist er wertlos wegen des Christus droben.
Wertvoll war das untere Jerusalem,
nun ist es wertlos wegen des oberen Jerusalem 1182«.

Ch. Markschies deutet das »obere Jerusalem« (griech. ἄνω 
Ἰερουσαλήμ) als eine bloße Metapher für das Heil, ohne einen 
konkreten Bezug auf die irdische Stadt in Palästina 1183. Doch 
ist zu fragen, warum der kleinasiatische Bischof seine Reise 
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wurden sehr realistisch dargestellt und sind vermutlich als 
Repräsentationen von zeitgenössischen christlichen Bauten 
im Heiligen Land (Jerusalem, Bethlehem) zu betrachten 1191. 

Im Unterschied dazu ist die Darstellung von Jerusalem und 
Bethlehem auf dem Triumphbogen der unweit gelegenen rö-
mischen Kirche Santa Maria Maggiore (432-440) symbolisch 
(Abb. 23b). Im dem der Kindheit und Wiederkehr Christi ge-
widmeten Zyklus sieht man symbolische Bilder zweier Städte, 
die als Jerusalem (links) und Bethlehem (rechts) beschrieben 
werden. Obwohl man hier einige charakteristische Bauten 
wiedererkennen kann, handelt es sich insgesamt um eine 
symbolische Repräsentation der Städte 1192. 

In den drei Jahrhunderten nach der kon stan  tinischen 
Wende bis zur arabischen Eroberung wurde das irdische Jeru-
salem mit unzähligen Kirchen und Heiligtümern ausgestattet. 
Palästina wurde zwischen dem 4. und 6. Jahrhundert zum 
Heiligen Land der Christen 1193. Jerusalem entwickelte sich 
zum Zentrum eines bemerkenswerten spirituellen Einflusses. 
Die christliche Pilgerfahrt war dabei der Berührungspunkt, 
an dem sich das reale und himmlische Jerusalem trafen 1194. 
Die »Versöhnung« von Geschichte und Symbol im christli-
chen Rahmen wurde zur wichtigsten Bedingung dafür, dass 
Jerusalem im 4. Jahrhundert zum bedeutendsten Ziel der 
christlichen Pilgerfahrten wurde. Angesichts der großen Men-
gen christlicher Pilger, die seitdem nach Jerusalem strömten, 
näherten sich die himmlische und die irdische Stadt auch in 
der Perspektive einiger Theologen wieder einander an, u. a. 
bei Eusebios von Caesarea 1195. 

nach Jerusalem unternahm 1184, wenn die (irdische) Stadt für 
ihn so bedeutungslos gewesen war. 

Zum radikalen Umbruch kam es im 4. Jahrhundert n. Chr., 
als unter Kon stan  tin dem Großen der Ausbau des (irdischen) 
Jerusalem zur neuen christlichen Stadt begann 1185. Dieser 
Umbruch lässt sich insbesondere bei Eusebios von Caesarea, 
Kyrill von Jerusalem und bei der Pilgerin Egeria gut beobach-
ten. Eusebios schildert zunächst die tiefe Kluft zwischen dem 
irdischen und himmlischen Jerusalem im frühen Werk über 
die Märtyrer Palästinas 1186. In der späteren Vita Con stan  tini 
präsentiert Eusebios das zeitgenössische Jerusalem als die 
Erfüllung der prophetischen Erwartungen und bringt es in 
Gegensatz zum alten Jerusalem, das zerstört wurde, da es 
für den Tod Jesu verantwortlich war 1187. 

In der Grabeskirche spiegelte sich nach Eusebios für jeden 
Gläubigen nicht nur der spirituelle Tempel eines jeden Gläu-
bigen, sondern auch das in der Apokalypse angekündigte 
»neue Jerusalem« 1188. Eine kunstgeschichtliche Darstellung 
dieses Anspruches findet man in dem berühmten, um 400 
datierten Mosaik in der Apsis der Kirche S. Pudenziana in 
Rom, in dessen Mitte Christus als lehrender Philosoph thront 
(Abb. 23a) 1189. Hinter Christus erhebt sich ein großes, reich 
mit Gemmen dekoriertes Kreuz. Das Kreuz steht auf einem 
Hügel, der mit Golgotha identifiziert werden kann. Auf der ei-
nen Seite kann es als Spiegel einer irdischen Realität betrachtet 
werden, aber auch als das Symbol des Triumphes Christi; die 
irdische und himmlische Ebene verbinden sich in dem Bild 1190. 
Die Bauten hinter dem Portikus (rechts und links des Kreuzes) 

1184  Zu Melitos Reise vgl. Kap. »Beginn der christlichen Pilgerfahrt«.
1185  Ausführlich Heyden, Westliche Christenheit 115-182.
1186  Eusebios tut dies in einem Dialog zwischen dem römischen Statthalter Fir-

milianus und dem Christen Pamphilus (Ende des 3. Jhs. n. Chr.): »Firmilianus 
[...] fragte weiter, welches denn seine Vaterstadt sei. Und abermals gab der 
Märtyrer eine Antwort, die zur vorigen passte: er erklärte, Jerusalem sei seine 
Heimat. Er dachte dabei an jenes Jerusalem, von dem bei Paulus die Rede ist: 
›Das Jerusalem, das oben ist, ist die Freie und sie ist unsere Mutter‹. (Gal 4,26) 
[...] Der Richter aber dachte an eine Stadt auf der Erde, die auf dem Boden 
stehe, und gab sich viele Mühe zu ermitteln, was das für eine Stadt sei und 
wo sie liege, [...] und als der Richter zu wiederholten Male fragte, was das 
für eine Stadt sei, von der er rede, und wo sie liege, erklärte er immer wieder, 
sie sei nur die Heimat der Christen; niemand anderer als sie allein hätten ein 
Recht darauf und sie liege im Osten, gegen Sonnenaufgang zu«. Eus. MP 
11,9-12. Vgl. Stroumsa, Mystische Jerusalem 32.

1187  Eus. VC 3,33,2.
1188  Eus. HE 10,4,37-38: »Der ganze Platz, den er sonach für den Bau absteckte, 

war viel größer (als bei der ersten Kirche). Nach außen befestigte er ihn in 
seinem ganzen Umfange mit einer ringsum laufenden Mauer, die der ganzen 
Anlage als sichere Wehr dienen sollte. Ein großer und zur Höhe sicher deh-

nender Torbau, den er den Strahlen der aufgehenden Sonne zu sich öffnen 
ließ, sollte schon denen, die noch fern und außerhalb der heiligen Umfriedung 
stehen, in reichem Masse ein Bild dessen bieten, was das Auge im Innern 
schauen darf. Er wollte damit geradezu die Blicke derer, die dem Glauben 
noch ferne stehen, auf die ersten Eingänge lenken. Niemand sollte vorüber-
gehen, ohne zuvor beim Gedanken an die einstige Verödung und das erstaun-
liche Wunderwerk von heute in tiefster Seele ergriffen zu werden. In solcher 
Ergriffenheit, hoffte er, würde vielleicht mancher sich angezogen fühlen und 
so seine Schritte auf den bloßen Anblick hin nach dem Eingange lenken«.

1189  Dassmann, Apsismosaik.
1190  Heid, Kreuz 176-188. – De Blaauw, Sacred City 147-148.
1191  Hunt, Holy Land 17-18. – De Blaauw, Sacred City 148-149. 
1192  Hunt, Holy Land 18. – De Blaauw, Sacred City 149. – Das ganze Bildpro-

gramm: Geyer, Bibelepik 298-310. Der Bildserie, die den Besuch der drei 
Engel bei Abraham in Mamre zeigt, widmen wir uns im Kap. »Die Szene des 
Besuchs der drei Engel in Mamre auf christlichen und jüdischen Mosaiken« 
(S. 170-172).

1193  Wilken, Land 149-172. 
1194  Prawer, Christian Attitudes 315.
1195  Eus. VC 33,2. 
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zu werden. Da wir aber genau wissen, dass die Unterneh-
mung denen sogar psychischen Schaden zufügt, die sich auf 
einen streng geordneten Lebenswandel eingestellt haben, 
ist sie nicht mehr der großen Mühe wert, sondern verlangt 
höchste Vorsicht, damit der, der im Sinne Gottes zu leben ge-
wählt hat, von keiner Schädigung durchbohrt wird. [...] Aber 
die Notwendigkeit der Reise hebt bei ihnen [d. h. sowohl bei 
Männern als auch Frauen] den Lebensgrundsatz auf und führt 
zur Gleichgültigkeit gegenüber den Verboten. Denn für eine 
Frau ist es unmöglich, einen solchen Weg ohne Beschützer 
zurückzulegen: wegen ihrer körperlichen Schwäche wird sie 
auf das Lasttier gehoben, von dort wieder heruntergehoben 
und an unwegsamen Stellen gestützt. [...] Da aber die Her-
bergen, Unterkünfte und Städte in den orientalischen Regio-
nen große Freizügigkeit und Gleichgültigkeit gegenüber der 
Sünde zeigen, wie soll es da möglich sein, dass jemandem, 
der durch den Rauch geht, nicht die Augen beißen? [...] Und 
welchen Nutzen wird der haben, der an jene Orte gekommen 
ist, als ob der Herr sich bis jetzt körperlich an jenen Orten 
aufhalte, von uns aber sich entferne, oder als ob der Heilige 
Geist bei den Bewohnern von Jerusalem in Fülle vorhanden 
sei, zu uns aber nicht herüberkommen könne? Und wenn es 
wirklich möglich ist, die Anwesenheit Gottes aus dem Sicht-
baren zu beweisen, dürfte einer wohl eher glauben, Gott 
halte sich beim Volk der Kappadokier auf als an den fremden 
Orten. Denn die große Anzahl von Altären [d. s. Kapellen] bei 
ihnen, an denen der Name des Herrn gerühmt wird, könne 
wohl niemand in beinahe der ganzen Welt aufbringen. Au-
ßerdem: wenn die Gnade an den Orten in Jerusalem größer 
wäre, dann gäbe es bei denen, die dort leben, keine Sünde. 
Jetzt aber gibt es keine Form von Unreinheit, die bei ihnen 
nicht gewagt würde: Prostitution, Ehebruch, Diebstahl (Mt 
15,19; Mk 7,21), Götzendienst, Giftmischerei, Intrige und 
Mord (Gal 5,20-21). Und vor allem letzteres Übel grassiert, 
so dass nirgends eine solche Bereitschaft zum Morden be-
steht wie an jenen Orten, wo nach Art wilder Tiere die Bluts-
verwandten aufeinander losgehen um nichtigen Gewinnes 
willen (Tit 1,11). Wo nun solches geschieht, wie kann da 
die Behauptung bewiesen werden, dass die Gnade an jenen 
Orten größer sei? [...] Denn Nähe zu Gott schafft nicht die 
örtliche Veränderung, sondern Gott wird, wo immer Du sein 
magst zu Dir kommen, wenn die Herberge Deiner Seele so 

Die Pilgerfahrt aus der Sicht der Kirchenväter 

Die Einstellung der christlichen Theologen zur Pilgerfahrt war 
unterschiedlich; insbesondere bei den Kirchenvätern lassen 
sich viele negative Stimmen finden. Kritik an den Pilgerfahrten 
lässt sich aber auch im Mittelalter immer wieder belegen 1196. 
Insbesondere richtete sie sich gegen die Entfremdung vom 
gewünschten spirituellen Weg.

Im Folgenden behandeln wir die bedeutendsten Stimmen 
von spät antiken christlichen Autoren, die sich negativ gegen-
über der Pilgerpraxis nach Jerusalem äußerten. 

Gregor von Nyssa besuchte Palästina im Jahre 381. Im 
Unterschied zu seinem Bruder Basilios von Caesarea, der den 
Besuch der heiligen Orte 357 in seinen Werke nicht erwähnt, 
beziehen sich auf Gregors Reise zwei seiner Briefe sowie 
seine Vita Macrinae. In diesen Texten lassen sich durchaus 
widersprüchliche Positionen zur Frage der Pilgerfahrt nach 
Jerusalem entdecken.

Am Anfang des zweiten Briefes äußert Gregor seine Zwei-
fel, ob ein Besuch Jerusalems, wo man die Zeichen der physi-
schen Existenz des Herrn sehen könne, denn Bestandteil der 
religiösen Pietät sein solle: 

»Da es nun unter denen, die das einsame und zurück-
gezogene Leben gewählt haben, einige gibt, für die es zur 
Frömmigkeit gehört, die Orte in Jerusalem zu besuchen, an 
denen die Symbole des fleischlichen Aufenthalts des Herrn 
zu sehen sind, dürfte es wohl richtig sein, auf die Richtschnur 
zu blicken und, wenn die Anleitung von seiten der Gebote 
dieses vorsieht, die Sache zu tun wie eine Vorschrift des 
Herrn. Wenn es aber nicht zu den Geboten des Herrn ge-
hört, dann verstehe ich nicht, worin der Auftrag liegt, was 
es soll, das zu tun, was aus sich selbst heraus zum Gesetz 
des Guten wird.

Als der Herr die Auserwählten zur Verteilung des König-
reichs der Himmel (Mt 25,34) rief, zählte er die Pilgerfahrt 
nach Jerusalem nicht zu den guten Taten. Als er die Seligprei-
sung (Mt 5,3-11) verkündete, bezog er diese Mühe nicht mit 
ein. Was aber weder selig macht noch zur Königsherrschaft 
tauglich (Lk 9,62), wozu – das soll der Verständige (Offb 
13,18) bedenken – bemüht man sich darum? Und selbst 
wenn das Unterfangen nützlich wäre, dann wäre es auch so 
nicht gut genug, um von tadellosen Menschen unternommen 

1196  Constable, Opposition (mit vielen Beispielen).
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mischt, was den Sinneseindruck bitter macht. Nach dem gu-
ten Genuss von Erfreulichem fuhr ich darum betrübt wieder 
nach Hause und dachte dabei, dass das Wort Gottes wahr 
ist, das besagt, dass die ganze Welt im Argen liegt, so dass 
kein Teil der Welt frei ist vom Anteil am Schlechteren. Denn 
wenn der Ort, der die heilige Spur des wahrhaften Lebens 
erhalten hat, nicht frei ist vom bösen Stachel, was muss man 
dann von den übrigen Orten annehmen, an denen die Teil-
habe am Guten nur durch bloßes Hören und Predigt ausgesät 
wurde?« 1202 

Das Bild von Hieronymus (347-420) über die Pilgerfahrt ins 
Heilige Land ist äußerst komplex und kann hier nur zusam-
menfassend dargelegt werden 1203. Insgesamt zeichnet sich 
bei Hieronymus eine Entwicklung von einer positiven Beurtei-
lung Palästinas (ep. 46) bis zu einer Verurteilung (ep. 58) aus. 
Dabei soll beachtet werden, dass er als Argument Besuche 
antik-pa ga ner Stätten anführt und somit eine Kontinuität 
zwischen dem antiken Bildungstourismus und dem christli-
chen Pilgerwesen herstellt:

»So wie die Geschichten der Griechen diejenigen besser 
verstehen, die Athen gesehen haben, und das dritte Buch des 
Vergil jene, die aus der Troas an Leukadia und Akrokeraunia 
vorbei nach Sizilien und von dort zur Tibermündung gesegelt 
sind, so wird auch der die Heilige Schrift klarer betrachten, 
der Iudaea mit eigenen Augen gesehen und die Traditionen 
über die alten Städte und Orte kennengelernt hat, sei es dass 
die Namen noch dieselben sind oder sich geändert haben. 
Daher haben auch wir uns bemüht, diese Anstrengung zu-
sammen mit den gelehrtesten Hebräern auf uns zu nehmen, 
dass wir die Provinz durchwanderten, von der alle Kirchen 
Christi singen 1204«.

Der erste Brief, den Hieronymus wahrscheinlich im Frühjahr 
386 in Rom an Marcella richtete, schildert die Heiligkeit Paläs-
tinas und Jerusalems und deren Bedeutung für die Christen. 
Systematisch werden hier mögliche Einwände widerlegt, die 
gegen eine Reise nach Palästina sprechen könnten 1205.

Ganz anders ist Hieronymus’ Bezug zur Pilgerfahrt in der 
Vita Hilarionis 1206 und in seinem Brief an den Priester Paulinus 
(ep. 58); das Bild der Pilgerfahrt ist hier deutlich negativer. 
Hieronymus preist zwar in dem Brief Bethlehem als »erha-
bensten Ort der Welt« 1207, betont aber zugleich, dass eine 
Reise nach Palästina nicht an sich verdienstvoll sei:

befunden wird, dass der Herr in Dir wohnen und in Dir gehen 
kann (2 Kor 6,16) 1197«.

Gregor von Nyssa wehrte sich dabei gegen die Behauptung, 
selbst eine solche Reise nach Jerusalem unternommen zu 
haben, indem er versuchte, die Reise nicht mit einer Pilger-
fahrt in Zusammenhang zu bringen. Vielmehr habe er sie 
unternommen, um an einer Synode teilzunehmen, die zur 
Wiederherstellung der Ordnung der Kirche in Arabien habe 
beitragen sollen. Da er, Gregor, sich ohnehin nicht weit von 
Jerusalem befunden habe, habe er auch die Stadt besucht 
– und zwar mit dem Ziel, »mit den Vorstehern der heiligen 
Kirche in Jerusalem zu beraten« 1198.

In der Einführung der Lebensbeschreibung seiner Schwes-
ter Makrina, geschrieben etwa 382-383, also nach seinem 
Besuch von Jerusalem, schreibt jedoch Gregor:

»Sicherlich erinnerst du dich [Makrina] noch unseres Bei-
sammenseins, als ich, einem Gelübde entsprechend, nach 
Jerusalem pilgern wollte (griech. κατ’ εὐχὴν Ἱεροσολύμοις 
ἐπιφοιτᾶν μέλλων), um die Denkmale des Wandels unseres 
Herrn im Fleische an Ort und Stelle zu besichtigen [...] 1199«.

Dass Gregor hier ausdrücklich von einer religiösen Motiva-
tion seiner Reise spricht, steht im Widerspruch zu seinen 
Behauptungen im vorgenannten zweiten Brief. Seine Reise 
war, vermutet daher B. Bitton-Ashkelony, sowohl religiös als 
auch diplomatisch motiviert; die religiöse Motivation zu be-
streiten lässt sich möglicherweise aus dem apologetischen 
Charakter des zweiten Briefes erklären 1200. Gregors dritter 
Brief, geschrieben unmittelbar nach seiner Rückkehr aus Je-
rusalem, ist bezüglich der Pilgerfahrt in die Heilige Stadt das 
größte Rätsel. Zuerst schildert Gregor mit Begeisterung die 
heiligen Orte: »Da ich nun einerseits mit meinen Sinnen die 
heiligen Orte sah und andererseits an Euch deutliche Zeichen 
der Orte wahrnahm, erfüllte mich eine solche Freude, dass 
die Wiedergabe des Guten Worte übersteigt 1201«. Unmittelbar 
nach diesem enthusiastischen Ausbruch folgen jedoch Be-
schreibungen negativer Gefühle, die für ihn mit dem Besuch 
der Stadt verbunden waren, was auf deutliche Vorbehalte 
gegenüber einer Pilgerfahrt nach Jerusalem hinweist:

»Doch da es scheint, dass es für einen Menschen schwie-
rig, um nicht zu sagen unmöglich ist, das Gute unvermischt 
mit dem Schlechten zu genießen, wurde deshalb für mich 
dem Genuss der süßen Dinge ein wenig von dem beige-

1197  Greg. Nyss. ep. 2,2-16 (mit freundlicher Änderung von Prof. P. Schreiner). Zur 
christlichen Kulturlandschaft Kappadokien vgl. Warland, Kappadokien.

1198  Greg. Nyss. ep. 2,12.
1199  Greg. Nyss. vita Macr. 1. – P. Maraval übersetzte κατ' εὐχήν zuerst »à la suite 

d’un vœu« (ed. Maraval 1971, 139), fand dann jedoch ähnliche Ausdrücke 
in der Pilgerfahrtsliteratur und änderte daraufhin seine Übersetzung in »en 
vue de la prière« (Maraval, Egérie 328). Hier die deutsche Übersetzung von 
E. Stolz dementsprechend geändert. – Vgl. auch Bitton-Ashkelony, Attitudes 
195.

1200  Bitton-Ashkelony, Attitudes 195.

1201  Greg. Nyss. ep. 3,3.
1202  Greg. Nyss. ep. 3,4. Vgl. Bitton-Ashkelony, Attitudes 196. – Bitton-Ashkelony, 

Encountering the Sacred 48-57. – Ausführlich Maraval, Débat christologique. 
1203  Ausführlich Bitton-Ashkelony, Encontering the Sacred 65-105.
1204  Hier. ep. 46,9. Vgl. Hartmann, Relikt und Reliquie 598.
1205  Hier. ep. 46. Vgl. Maraval, Saint Jérôme 346-349. – Heyden, Westliche Chris-

tenheit 227-232. 
1206  Hierzu vgl. Kap. »Das christliche Pilgerwesen und das Mönchtum«.
1207  Hier. ep. 58,3,5.
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»Obwohl er der selige Hilarion aus Palästina war und in 
Palästina lebte, hat er Jerusalem nur einen einzigen Tag ge-
sehen. Weil er so nahe wohnte, wollte er nicht den Anschein 
erwecken, als schätze er die heiligen Stätten gering. Aber es 
sollte auch nicht so aussehen, als ob er Gott auf einen Ort 
beschränken wolle 1211«.

Wenn Hieronymus an seine Briefpartner im Westen schrieb, 
um sie zu einer Palästinareise zu bewegen, dann sollte das Ziel 
der Reise nicht der Besuch der heiligen Stätten sein, sondern 
der Kontakt mit den dort angesiedelten heiligen Menschen. 
Auffallend ist diesbezüglich, dass Jerusalem im hagiographi-
schen Werk des Hieronymus fast keine Rolle spielt 1212.

Hieronymus als biblischer Forscher kannte jedoch den 
Wert der heiligen Orte in Palästina, die seiner Meinung wich-
tig für das Verständnis der Bibel waren 1213. 

Doch nach den kritischen Worten gegenüber Reliquienkult 
und Pilgerfahrten zu den heiligen Orten in Palästina des aus 
Aquitanien stammende Presbyter Vigilantius musste auch Hi-
eronymus zugeben, dass die Märtyrer auf eine Weise verehrt 
wurden, die nicht weit weg von Idolatrie war. Ätzenden Spott 
hatte nämlich Vigilantius über den Kult an den Märtyrergrä-
bern ausgegossen: »Also lieben die Seelen der Märtyrer ihre 
Asche, umflattern sie und sind beständig anwesend, damit 
sie nicht, wenn irgendein Bettler kommt, zufällig gerade ab-
wesend seien und ihn nicht hören könnten?« 1214.

Auch Johannes Chrysostomos äußerte sich in einer Predigt 
kritisch über die Pilgerfahrten: 

»Es ist nicht notwendig, dass man übers Meer fährt, dass 
man eine lange Wallfahrt (griech. μακρὰν ἀποδημίαν) macht; 
in der Kirche und zu Hause lasst uns eifrig zu Gott beten, und 
er wird die Bitten erhören 1215«. 

Aurelius Augustinus (354-430) besuchte niemals die heiligen 
Stätten in Palästina, es wäre auch nicht bekannt, dass er diese 
hätte jemals besuchen wollen; Jerusalem erregte nicht einmal 
seine besondere Aufmerksamkeit 1216. Augustinus scheint sich 
vielmehr mit der Rolle der heiligen Orte in Jerusalem und 
seiner Umgebung, zu denen schiere Mengen von Christen 
pilgerten, nicht weiter beschäftigt zu haben 1217. Dennoch 
kritisierte er in mehreren Werken die Pilgerfahrt 1218. In sei-
nem Traktat zum Johannesevangelium betonte er, der Christ 
brauche nicht weit zu reisen, um Gott zu erreichen, da der 

»Man verdient noch keine Anerkennung, wenn man in 
Jerusalem gewesen ist, sondern erst dann, wenn man in Je-
rusalem gelebt hat. Die Stadt Jerusalem, die man aufsuchen 
soll, ist nicht jene, welche die Propheten getötet und das Blut 
Christi getrunken hat, sondern jene, die des Stromes Wucht 
ergötzt, die auf dem Berge liegend nicht verborgen bleiben 
kann, die der Apostel die Mutter der Heiligen nennt, in der mit 
den Gerechten Bürgerrecht zu besitzen ihm Freude macht. Aus 
meinen Worten ist aber nicht zu folgern, dass ich mich selbst 
der Unbeständigkeit zeihe und mein Tun verurteile, gleich als 
ob ich vergeblich nach Abrahams Beispiel Familie und Heimat 
verlassen hätte. Vielmehr wage ich es nicht, den allmächtigen 
Gott in einen engen Winkel einzuschließen und den auf ein 
kleines Stück Erde zu beschränken, den der Himmel nicht 
fassen kann. Die einzelnen Gläubigen werden nicht nach den 
verschiedenen Örtlichkeiten gewogen, an denen sie weilen, 
sondern nach dem Verdienste ihres Glaubens. Die wahren 
Anbeter beten den Vater weder in Jerusalem noch auf dem 
Berge Garizim an; denn Gott ist ein Geist. [...] Die Stätten der 
Auferstehung und der Kreuzigung werden nur denen nützen, 
die ihr Kreuz tragen, täglich mit Christus auferstehen und sich 
einer solch erhabenen Wohnstätte würdig machen. [...] Der 
himmlische Hof steht sowohl von Jerusalem wie von Britannien 
aus in gleicher Weise offen; denn das Reich Gottes ist in uns. 
Antonius und die große Menge all der Mönche aus Ägypten 
und Mesopotamien, aus Pontus, Kappadokien und Armenien 
haben nie Jerusalem gesehen, und trotzdem tut sich ihnen, 
die diese Stadt nicht besuchten, des Himmels Pforte auf 1208«. 

Hiermit erteilte Hieronymus der Pilgerfrömmigkeit eine klare 
Absage. Er war hierin vermutlich durch seinen tagtäglichen 
Kontakt mit christlichen Pilgern beeinflusst. An sein Kloster 
in Bethlehem war nämlich in Pilgerhospiz angeschlossen. Hi-
eronymus beklagt sich gegenüber seinen Briefpartnern über 
die Massen an Pilgern, die ihn vom kontemplativen Leben 
und von seiner Arbeit abhielten 1209. So zeichnet sich bei Hie-
ronymus ein Bild der Pilgerfahrt ins Heilige Land ab, das nach 
und nach immer negativer wird und das möglicherweise auch 
durch eigene Erfahrung (der Konflikt mit dem Jerusalemer 
Klerus im Jahre 394) beeinflusst wurde 1210. 

Und so verwies Hieronymus auf den seligen Hilarion und 
seine Haltung zur Pilgerfahrt nach Jerusalem, um seiner eige-
nen, distanzierten Position Ausdruck zu verleihen:

1208  Hier. ep. 58,2-3. Es folgt der Verweis auf Hilarions einzigen Besuch Jerusa-
lems, den wir gleich erwähnen.

1209  Hier. ep. 66,14. 
1210  Maraval, Saint Jérôme 350-353. – Heyden, Westliche Christenheit 232-235.
1211  Hier. ep. 58,3. – Wilken, Monks of Palestine 241-242. 
1212  Ausführlich, mit konkreten Beispielen der Einladungen vgl. Heyden, West-

liche Christenheit 235-238. Zu Jerusalem vgl. das oben genannte Zitat (ep. 
58,2-3).

1213  Limor, Sacred Space 9. – O. Limor vergleicht die Stellung zur Pilgerfahrt von 
Hieronymus und der Pilgerin Egeria. Es ist dabei zu beachten, dass für Hie-
ronymus als Lehrer die didaktischen Zwecke im Vordergrund lagen: er lehrte 
die Christen, wie sie die heiligen Orte in Palästina ansehen und verstehen 
sollten. Beim heiligen Ort konzentriert sich Hieronymus auf die Interpreta-
tion des Textes und seiner innerer Bedeutung. Er steht somit in der Tradition 
der gelehrten Pilgerfahrt der vorkon stan tinischen Zeit (Melito von Sardes, 

Origenes etc.). Obwohl Egeria auch eine Verbindung zwischen Text und dem 
besuchten Ort macht, ist bei ihr die Liturgie im Vordergrund. Sie besichtigt 
die heiligen Orte aus privaten Gründen. Ihr Verstehen der Pilgerfahrt als re-
ligiöser Akt wird sich in der Folgezeit durchsetzen. Vgl. Limor, Sacred Space 
15.

1214  Hier. adv. Vigilant. 7-8. Vgl. Hartmann, Relikt und Reliquie 629 und 
Anm. 208. – Markus, Holy Places 260.

1215  Ioh. Chrys. hom. in Ant. 3,2. Deutsche Übersetzung nach: Brands, Pilgerfahrt 
16. – Vgl. auch Barone, John Chrysostom 471-476.

1216  Jerusalem war für Augustin »unsere ewige Mutter im Himmel« (Aug. trin. 
3,2,8); vgl. auch Aug. in Ps 149 PL 37, 1952). Vgl. Corradini, Modelle von 
Aneignung 90-91. Hier auch zur peregrinatio für die Bürger der civitas dei 
und der civitas caelestis, d. h. um virtuelle Gemeinschaften (87-90).

1217  Bitton-Ashkelony, Attitudes 188.
1218  Ausführlich Bitton-Ashkelony, Encountering the Sacred 106-139.
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Auch die christliche Pilgerfahrt nach Jerusalem beinhaltete 
aber eine transzendente Komponente: Der christliche Pilger, 
der in die Heilige Stadt kam, träumte gleichzeitig vom himmli-
schen Jerusalem 1226. Bei einigen christlichen Denkern (z. B. bei 
Isidor von Sevilla) war das negative Bild der Pilgerfahrt nicht 
nur durch die Abneigung gegen die Heiden bestimmt, die 
eine Gottheit mit einem konkreten Ort verbanden, sondern 
auch durch das Wissen um die jüdischen Vorläufer, also die 
frühere jüdische Pilgerfahrt nach Jerusalem 1227. 

Das christliche Pilgerwesen und das  
Mönchtum

Das frühchristliche Mönchtum und die Pilgerreisen der Chris-
ten scheinen auf den ersten Blick in einem unüberwindbaren 
Gegensatz zueinander gestanden zu haben: Das Mönchtum 
legte Nachdruck darauf, an einem Ort (also dem Kloster) zu 
bleiben; das Pilgerwesen auf der anderen Seite impliziert eine 
Reise, eine Bewegung. Betrachtet man jedoch diese Phäno-
mene genauer, erkennt man etliche Berührungspunkte. Viele 
Klöster waren doch bedeutende Pilgerzentren, die um die 
Gräber der Heiligen oder entlang der Pilgerwege entstanden 
sind. Ihre Mönche kümmerten sich nicht nur um den betref-
fenden Kult, sondern auch um die ihn aufsuchenden Pilger. 
Viele Mönche und Nonnen verließen ihr Kloster, um das Hei-
lige Land oder eine andere dem Christentum heilige Region 
bzw. einen entsprechenden Ort zu besuchen und widersetz-
ten sich somit dem Grundgedanken monastischer stabilitas. 
Einige von ihnen wurden sogar von ihren Vorgesetzten auf 
Pilgerreise geschickt 1228.

Einer der Punkte, die das Pilgerwesen mit dem Mönchtum 
gemein hat, ist das Von-der-Welt-abgetrennt-sein. So wie der 
in einem Kloster lebende Mönch (bzw. die Nonne) von der 
ihn (bzw. sie) umgebenden Welt isoliert war, so wurde auch 
der Pilger, wie jeder Reisende, der seine Heimat verließ, im 
Ausland zum Fremden. Dies betraf aber verständlicherweise 
nur die mehrere Monate oder gar Jahre dauernden Pilgerfahr-
ten, nicht die kurzen, in familiärem Kreis unternommenen 
Pilgerwege in der Umgebung des Heimatortes. Die langen 
Pilgerreisen bekamen bei den Christen seit frühester Zeit eine 
spirituelle Deutung, die das ganze Leben als eine Pilgerreise 
verstand auf dem Weg zu einer anderen Welt und in dem 
das Kloster eine Zuflucht, ein Asyl darstellte. Dieses Konzept 
hatte unter anderem in Odysseus 1229 nicht nur antik-pa ga ne, 
sondern mit Abraham, der aufgrund des Glaubens sein Land, 

richtige Kult keinen Tempel und keinen Ort habe 1219. Die Idee 
vom spirituellen Konzept der göttlichen Präsenz entwickelte 
Augustinus im Traktat über die Bergpredigt: Gott verweilt 
nicht an einem Ort, sondern in den Heiligen und Gerechten. 
Die Gebete in Richtung Osten sollten nicht so verstanden 
werden, dass Gott nur dort sei, denn er verweile überall und 
sei nicht mit einem Ort auf Erde in Verbindung zu bringen 1220. 
Seine Distanz zu den heiligen Orten in Palästina lässt sich am 
deutlichsten in seinem Traktat zum Psalm 132,7 (»Wir wollen 
in seine Wohnung gehen und anbeten vor seinem Fußsche-
mel«.) sehen. Wurde der Satz für Eusebios, Hieronymus und 
Paulinus von Nola in Verbindung mit den heiligen Orten in 
Palästina gebracht und als Anregung genommen, dorthin 
zu pilgern 1221, findet sich in der Exegese des Augustinus kein 
Hinweis darauf 1222.

Aus den Worten des Theodoret von Kyrrhos spürt man 
schließlich immerhin eine leise Kritik an der Pilgerfahrt heraus, 
und zwar, wenn er von der Reise des Petrus von Galatien ins 
Heilige Land spricht. Diese betrachtet er nur als eine Ergän-
zung der spirituellen Pilgerfahrt, die jedoch einen Vorrang vor 
der physischen Pilgerfahrt habe:

»Von da [d. h. aus Galatien] reiste er nach Palästina, um die 
Orte zu besuchen, an denen das heilsame Leiden vollbracht 
wurde, und an ihnen den Gott, der das Heil geschenkt, zu 
verehren, nicht weil er ihn auf einen Ort beschränkt glaubte. 
Er wußte recht wohl, dass er nicht eingeschränkt werden 
kann, doch er wollte auch die leiblichen Augen weiden an 
dem Anblicke so sehr geliebter Orte, damit nicht bloß die 
Augen des Geistes, ohne den sinnlichen Anblick, im Glauben 
die geistige Wonne genössen 1223«.

Diese ablehnende Kritik der Pilgerfahrten richteten sich im 
Wesentlichen gegen Pilgerfahrten, die ein weit entfernten 
Ort zum Ziel hatten (insbesondere Palästina). Sie galt nicht 
den kürzeren, regionalen Pilgerfahrten. Und vor allem: sie 
traf nicht die Stimmung der Gläubigen und blieb somit weit-
gehend wirkungslos. Im Wunsch, das Heil mit Händen zu 
greifen, teilten die Christen die in der antik-pa ga nen Welt 
verbreitete Überzeugung, dass »die Kraft einer vorbildlichen, 
göttlich inspirierten Persönlichkeit (θεῖος ἀνήρ) auch nach 
ihrem Tode an den Stätten ihres Wirkens, ihres Begräbnisses 
und in ihren Reliquien wirksam sei« 1224. Die Kritik betraf hier-
bei nicht nur die sittlichen Gefahren der Reise, wie Gunnar 
Brands richtig bemerkt 1225, sondern insbesondere den Hin-
weis, ein Aufenthalt in Palästina und in Jerusalem sei nicht 
notwendig, wenn die Seele einen inneren Weg zu Gott suche. 

1219  Aug. in ep. Ioh. 10,1.
1220  Aug. serm. 2,5,17-18. Vgl. Bitton-Ashkelony, Attitudes 191-192. – Dietz, 

Wandering Monks 37-38.
1221  Eus. VC 3,42. – Hier. ep. 5,1; 47,2; 108,10. – Paul. Nol. epist. 30,4; 49,14. – 

Walker, Holy City 183-184.
1222  Aug. in Ps 132. Vgl. Bitton-Ashkelony, Attitudes 192-193. 
1223  Theod. Hist. Rel. 9. Vgl. Dietz, Wandering Monks 38-39.
1224  Brands, Pilgerfahrt 17. In diesem Zusammenhang weist der Autor auf Pilge-

rorte, die – insbesondere in Palästina – auch von Angehörigen mehrerer Re-
ligionsgemeinschaften verehrt wurden. Vgl. Brands, Pilgerfahrt 17 Anm. 15.

1225  Brands, Pilgerfahrt 17 Anm. 11.
1226  Prawer, Christian Attitudes 315. – Limor, Holy Journey 327.
1227  Isid. orig. 15,1,5. 
1228  Constable, Monachisme 3. Für das westliche Mittelalter die Zusammenhänge 

allgemein aufgearbeitet und an Beispielen gezeigt: Leclercq, Mönchtum und 
Peregrinatio.

1229  Zur philosophischen und religiösen Deutung der langen Irrfahrt des Odysseus 
als eine Pilgerreise vgl. Kap. »Antikes pa ganes Pilgerwesen«.
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ξένοι) und Gästen / Pilgern (griech. παρεπίδημοι) machte (Hebr 
11,13). Philon von Alexandria sah in Abraham den ersten 
Pilger 1236, ein Gedanke, der durch Irenäus von Lyon weiter-
entwickelt wurde 1237. 

Das lateinische Äquivalent für ξενιτεία ist oftmals das Wort 
peregrinatio, doch zwischen Xeniteia und Pilgerfahrt beste-
hen bedeutende Unterschiede. Da zeigen sich wieder die 
Probleme, die Pilgerfahrt terminologisch zu fassen, wovon in 
der Einführung schon die Rede war 1238. In der monastischen 
Literatur bezeichnet die Xeniteia das Phänomen, dass ein 
Mönch seine Heimat verlässt, um in einem anderen Land 
zu leben, in dem er immer ein Fremder bleiben wird. Er ent-
kommt auf diese Weise den Ehren, die ihn umgeben, um in 
der Verachtung zu leben 1239. Die philosophisch ausgebildeten 
und kompetenten christlichen Rhetoren, darunter Euagrios, 
entwickelten den Begriff, der nun nicht nur eine Loslösung 
von der Welt bezeichnete. In die monastische Tradition wur-
den spezifische Elemente eingefügt, die den physischen Akt 
der Pilgerfahrt empfohlen. Auf diese Weise wurde die Xeni-
teia zu einem fundamentalem Bestandteil der Askese 1240.

Die Entstehung des Mönchtums in Palästina ist nicht vom 
Beginn des Pilgerwesens in der Region zu trennen 1241. Der 
erste Mönch Palästinas soll der aus Ikonium (heute Konya) 
stammende Chariton (gest. um 350 n. Chr.) gewesen sein. 
Chariton unternahm eine Pilgerfahrt nach Jerusalem, wurde 
aber von Räubern überfallen und in einer Höhle gefangen 
genommen 1242. Er verwandelte 330 n. Chr. die Höhle in die 
Laura von Pharan (im Wadi el-Qelt bei Jericho) 1243. Um 340 
n. Chr. gründete Chariton noch die Laura Duka auf dem Berg 
der Versuchung (ebenfalls bei Jericho) 1244. Ein drittes Kloster 
gründete er in der Nähe des Dorfes Tekoa südöstlich von 
Bethlehem 1245. Bei der Gründung der genannten Klöster in 
der Judäischen Wüste spielte wohl für Chariton die Nähe 
zu Jerusalem eine bedeutende Rolle 1246, das in dieser Zeit 
begann, sich zur heiligen Stadt der Christen zu verwandeln. 

In die früheste Phase des Mönchtums in Palästina, bevor 
also die christliche Pilgerfahrt größere Ausmaße erreichte, 
gehören unabhängige Ansiedlungen von Mönchen im Sü-

seine Verwandten und sein Haus verließ und in das Land ging, 
das Gott ihm zeigen werde, auch alttestamentliche Vorläu-
fer 1230. In diesem (positiven) Sinne äußerte sich auch der an-
onyme Verfasser des später dem hl. Paulus zugeschriebenen 
Hebräerbriefs über Abrahams Reise 1231. Der ebenso anonyme 
Verfasser des etwa zeitgleich entstandenen 1. Petrusbriefes 
nutzte den spirituellen Vergleich seiner Leserschaft mit Pilgern 
(griech. παρεπιδήμοι), um sie aufzufordern, den »irdischen 
Begierden« nicht nachzugeben 1232. 

Der hohe Stellenwert eines (im weitesten Sinne des Wor-
tes) Reisenden in vielen Religionen, also auch eines Pilgers, 
besteht im Zusammenhang zwischen der Reise und der reli-
giösen Konversion. In vielen Religionen ist der Weg und die 
Reise Symbol des menschlichen Lebens und der Suche nach 
Gott bzw. dem Göttlichen. In diesem Sinne ist das Ideal der 
Pilgerreise nicht sehr weit von dem des Mönchtums entfernt, 
impliziert es doch auch ein neues religiöses Leben, das von 
den früheren Werten frei ist 1233.

In diesem Zusammenhang ist auf ein weiteres Phänomen, 
nämlich das des freiwilligen Exils, bzw. das des freiwilligen 
Dienstes in der Fremde (griech. ξενιτεία) hinzuweisen, welches 
Mönchtum und Pilgerwesen verbindet. Es ist zwar für die 
frühchristliche Zeit charakteristisch, das christliche Mönchtum 
erbte jedoch diese Haltung vom antiken Stoizismus. Schon 
Epiktet betonte, dass es für die jungen Männer, die Philoso-
phen werden wollten, nötig sei, ihre Brüder, Heimat, Freunde 
und ihre ganze Familie zu verlassen 1234.

Die Xeniteia, also das freiwillige Verlassen der Heimat, um 
als Unbekannter in der Fremde zu leben, ist ein bedeuten-
des Element der asketischen Doktrin des frühen christlichen 
Mönchtums, das als Nachahmung Christi verstanden wird. 
Der Begriff Xeniteia erschöpft sich somit nicht im geogra-
phischen Ortswechsel, sondern erfüllt sich vor allem in der 
Los lösung von menschlichen Bindungen (Mt 8,21; Lk 9,59-
62) und dem Verbergen der eigenen Identität (Mk 9,2-9) 1235. 
Als Urgestalt der Xeniteia gilt Abraham, der auf Anweisung 
Gottes mit seiner Familie und dem Gefolge in ein unbekann-
tes Land aufbricht (Gen 12,1), was sie zu Fremden (griech. 

1230  Gen 12,1.
1231  Hebr 11,8-9.
1232  1 Petr 2,11. Vgl. Constable, Monachisme 4-5. 
1233  Constable, Monachisme 5-6. – Zum Transformationsaspekt der Pilgerfahrt 

vgl. Bitton-Ashkelony, Sacred Travel 354.
1234  Epikt. diatr. 3,24,78; vgl. auch 3,16,11. – Guillaumont, Dépaysement 33.
1235  Plank, Xeniteia.
1236  Phil. migr. Abr. Vgl. Lanne, Xeniteia 183-185. – Völker, Abraham-Bild 200-

203.
1237  Iren. adv. haer. 4,21,1; 25,1-3. Vgl. Lanne, Xeniteia. – Lof, Abraham 22-24.
1238  Vgl. Kap. »Terminologie des Pilgerwesens«.
1239  Guillaumont, Dépaysement 31-33.
1240  McGuckin, Aliens 37. – Kötting, Peregrinatio religiosa 302-307.
1241  Stemberger, Juden und Christen 99. – Sivan, Pilgrimage.
1242  G. Stemberger (Juden und Christen 99-100) verweist bezüglich der Datierung 

des Lebens Charitons und seiner Reise ins Heilige Land, dass seine Biographie 
stark vom Bemühen betragen wird, das palästinische Mönchswesen älter als 
dasjenige von Ägypten erscheinen zu lassen. Deshalb kann man sich auf die 
Daten schwer verlassen und die Ereignisse eher Jahrzehnte später datieren. 
Die Pilgerfahrt nach Jerusalem unternahm Chariton angeblich zur Zeit des 

dortigen Patriarchen Makarios (312/314-335), es handelte sich hiermit um 
eine der ersten Pilgerfahrten ins Heilige Land. 

1243  In seiner erst im 6. oder 7. Jh. entstandenen Vita lesen wir, seine Zelle habe 
durch die Wunder des heiligen Mannes auch eine große Menge von Hei-
den und Juden angezogen. Seine Tugenden haben sie sogar dazu gebracht, 
ebenfalls ein monastisches Leben zu führen. Vita Char. 14. Vgl. Bar, Rural 
Monasticism 57. – Perrone, Monasticism 78-79.

1244  Die Laura Duka wurde (wie Chariton erwähnt: Vita Char. 21) nach Dukas 
genannt, der die christliche Gemeinde gegen Attacke der Juden schützte, die 
im unweit gelegenen Dorf von Naʿaran lebten. Diese bei Jericho gelegene 
Siedlung wurde mindestens bis ins 7. Jh. von Juden bewohnt. Vgl. Di Segni, 
Life 409 Anm. 56. Die Existenz einer spät antiken jüdischen Gemeinde belegt 
der Fund einer mit Mosaiken geschmückten Synagoge. Zur Synagoge vgl. 
Avi-Yonah, Naʿaran.

1245  Zu den einzelnen Klostergründungen: Vita Char. 14. 21. 23. – Stemberger, 
Juden und Christen 99-100. – Bar, Rural Monasticism 57. – Hogenmüller, 
Chariton. – Keel / Küchler, Orte 479-481 (Pharan). 551-552 (Charitons Kloster 
auf dem Berg der Versuchung). 661-662 (Kloster im Wadi Charetun). Zum 
Leben Charitons aus archäologischer Sicht vgl. Hirschfeld, Life of Chariton.

1246  Wilken, Monks of Palestine 242.
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Beginn der christlichen Pilgerfahrt

Das Phänomen der Pilgerfahrt lässt sich (so wie im Alten Tes-
tament) auch im Neuen Testament finden: Mit seinen Jüngern 
bricht Jesus zum Pessachfest auf (Mk 10,1; Mt 19,1). Markus 
verknüpft das Wegmotiv (Mk 8,27; 9,33 f.) mit der Nach-
folge- und Passionsthematik 1254. Auf der anderen Seite wird 
durch die Beziehung Jesu und seiner Jünger zum Kult des Je-
rusalemer Tempels seine Reise nach Jerusalem in den Rahmen 
der groß angelegten jüdischen Pilgerfahrt zum Tempel gelegt.

Der Beginn der christlichen Pilgerfahrt nach Jerusalem wird 
allgemein in die Zeit Kon stan  tins des Großen gesetzt. Dies 
hängt damit zusammen, dass in dieser Zeit die Stadt christia-
nisiert wurde und die vielen heiligen Stätten als Ziele der Pilger 
in der Zeit Kon stan  tins erbaut wurden. Umgekehrt soll jedoch 
betont werden, dass das christliche Pilgerwesen entscheidend 
zur Entstehung des christlichen Jerusalem und Palästina bei-
trug 1255. Den entscheidenden Anstoß gab die Reise der hl. 
Helena nach Palästina. Helena war sicherlich nicht die erste 
christliche Pilgerin, durch die spätere Legende – in der das 
Auffinden des Kreuzes Christi die zentrale Rolle spielt 1256  – 
gelangte jedoch ihre Reise zu erheblicher Berühmtheit. Soll-
ten wir uns die Frage stellen, ob es schon vor Helena eine 
christliche Pilgerfahrt ins Heilige Land gab, so ist die Antwort 
positiv, jedoch mit Einschränkungen, die den Charakter dieser 
Pilgerfahrten betreffen. Da sich dabei Überschneidungen zur 
antiken pa ga nen und jüdischen Pilgerfahrt ergeben, ist für 
uns diese vorkon stan  tinische Pilgerfahrt von großem Interesse.

Mit der vorkon stan  tinischen Pilgerfahrt befassten sich ins-
besondere Ewald Burger, Hans Windisch, Bernhard Kötting 
und Edward David Hunt. Die drei erstgenannten Forscher 
vertraten die Ansicht, dass das christliche Pilgerwesen aus der 
Tradition des Urchristentums herausgewachsen sei und dass 
seine Ursprünge im Judentum liegen. Sie bemühten sich, eine 
lineare Entwicklung im Rahmen der christlichen Gemeinde zu 
skizzieren und auf diese Weise das christliche Pilgerwesen von 
den nichtchristlichen Einflüssen zu isolieren. Die Pax Romana 
ermöglichte nun während der römischen Kaiserzeit nicht nur 
Reisen pa ga ner Intellektueller 1257, sondern auch christlicher 
Apologeten. Ihre Reisen durch die mediterrane Welt hal-

den des Landes. So soll Hilarion, der aus Thabatha bei Gaza 
stammte, sieben Meilen von Maïuma, dem antiken Hafen 
von Gaza, um 330 n. Chr. ein Kloster gegründet haben 1247. 
Epiphanios von Salamis, der möglicherweise ursprünglich 
auch diesem Kloster angehörte, gründete nur wenig spä-
ter (wohl 335 n. Chr.) ein anderes Kloster in der Nähe von 
Eleuthero polis (heute in unmittelbarer Nähe von Bet Guv-
rin) 1248.

Die meisten palästinensischen Mönche waren jedoch Aus-
länder, die als Pilger ins Heilige Land gekommen waren 1249. 
Ihre Zentren waren – wie im Falle von Chariton – die Judäi-
sche Wüste (insbesondere das Umland von Jericho) und die 
Umgebung von Jerusalem. Das Mönchtum Palästinas war 
weithin Produkt des christlichen Pilgerstroms ins Heilige Land. 
Auf der anderen Seite wurden hervorragende Mönche und 
die von ihnen gegründeten Klöster selbst zum Ziel zahlreicher 
Pilger, die schon bald nicht nur die heiligen Stätten biblischer 
Tradition sehen wollten 1250. 

Bedeutung der christlichen Pilgerfahrt für die 
wirtschaftliche Entwicklung Palästinas

Spielte die jüdische Pilgerfahrt zum Jerusalemer Tempel in 
der Zeit vor 70 n. Chr. eine wesentliche Rolle für die Ökono-
mie Palästinas 1251, kann dies auch für die Zeit seit Mitte des 
vierten Jahrhunderts im Bezug auf die christliche Pilgerfahrt 
festgestellt werden. Die Landwirtschaft Palästinas, die im 
dritten Jahrhundert schwer gelitten hatte, erlebte seit jener 
Zeit einen anhaltenden Aufschwung, der auch den Handel 
betraf. Prosperität ist insbesondere in jenen Regionen fest-
zustellen, die von den Pilgerfahrten und Austausch zwischen 
den großen monastischen Zentren Ägyptens, Palästinas und 
Syriens profitierten 1252.

Beträchtliche Geldsummen brachten nicht nur die Pilger 
selbst nach Palästina, sondern auch Gläubige, die sich in den 
neu gegründeten Klöstern ansiedelten. Sehr bedeutend war 
auch die finanzielle Förderung durch die kaiserliche Zentral-
macht, die die zur Errichtung der neuen Kirchen und Klöstern 
notwendigen Mittel zur Verfügung stellte 1253.

1247  Hier. Vita Hil. – Stemberger, Juden und Christen 99. – Parrinello, Monache-
simo a Gaza 164-166. – Durch neuere archäologische Forschungen, insbe-
sondere durch den Fund einer Inschrift mit dem Namen Hilarions, wurden die 
Überreste in Umm el-ʿAmr, etwa 10 km südwestlich von Gaza, mit dem von 
Hilarion gegründeten Kloster identifiziert. Vgl. Elter / Hassoune, Monastère 
de saint Hilarion. – Zur Vita Hilarionis vgl. Heyden, Westliche Christenheit 
232-235. – Hilarion als Beispiel für Pilger vgl. Kap. »Die Pilgerfahrt aus der 
Sicht der Kirchenväter«.

1248  Stemberger, Juden und Christen 99. – Kösters, Epiphanius von Salamis 29-
30. Das Kloster wurde wohl im Epiphanius’ Geburtsort Besanduk errichtet 
(dies behautet Hier. ep. 82,8), was – wie O. Kösters erläutert – zur Hypo-
these führte, dass die Basis des Klosters möglicherweise das Anwesen seiner 
Familie war. – Die Ergebnisse archäologischer Forschungen und literarische 
Evidenz zu den frühen Klöstern in Palästina fasst D. Bar zusammen. Bar, Rural 
Monasticism.

1249  Von diesen ausländischen Mönchen stammten viele aus Armenien. Unter 
ihnen spielt Euthymius von Melitene (377-473), einer der Väter des Mönch-
tums, eine hervorragende Rolle. Euthymius kam am Anfang des 5. Jhs. als 

Pilger nach Jerusalem, gründete jedoch bald in der Jüdischen Wüste ein 
Kloster, wo er selbst das Ziel von vielen Pilgern wurde. Vgl. Bitton-Ashkelony, 
Pilgrimage 2. Die topographische Lage dieser Klosteranlage, die sich zwar nur 
10 km östlich von Jerusalem befand, in der Antike jedoch in einer abgelegenen 
Region gelegen war (heute leider inmitten einer Industriezone von Mishor 
Adummim), wurde von Kyrill von Skythopolis, dem Biographen des armeni-
schen Mönchsvaters, exakt beschrieben. Vgl. Hirschfeld, Euthymius 339.

1250  Stemberger, Juden und Christen 99-102.
1251  Vgl. Kap. »Ökonomische Aspekte der jüdischen Pilgerfahrt nach Jerusalem«.
1252  Hahn, Gewalt 192-193. – Bar, Crisis.
1253  Hahn, Gewalt 192. – Walmsley, Urban Prosperity 147-151.
1254  Verseput, Jesus’ Pilgrimage. – Sänger, Wallfahrt 419.
1255  Stemberger, Juden und Christen 77.
1256  Diese erst später entstandene Legende von der Auffindung des Kreu-

zes Christi in Jerusalem lassen wir im Kontext dieser Arbeit beiseite. Heid, 
Helena legende. Hunt, Holy Land 28-29. 38-49.

1257  Vgl. Kap. »Antikes pa ganes Pilgerwesen« (S. 34-41) und »Ägypten als Ziel 
intellektueller Pilgerfahrten« (S. 52-54).
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deshalb seine Erkundigungen eher mit der ἱστορία der pa ga-
nen Antike 1265. 

Melito von Sardes verdanken wir eine höchst interessante 
Information zur Jerusalemer Lokaltradition vom Grab Jesu um 
die Mitte des 2. Jahrhunderts n. Chr. Melito klagt nämlich die 
Juden dreimal an, dass sie Christus »mitten in Jerusalem« 1266 
gekreuzigt hätten: »Unerhörter Mord geschah inmitten Jeru-
salems, [...] [der Mord] geschah mitten auf der Straße, mitten 
in der Stadt, wo alle es sahen« 1267. Dies ist ein bedeutender 
Hinweis auf eine Pilgerreise, bei der er mit der Jerusalemer 
Ortstradition bekannt wurde, die von einem Ort mitten in 
der Stadt spricht. Hätte er die Stadt nicht besichtigt und nur 
die Angaben in den Evangelien als Quelle benutzt, die davon 
berichten, dass Christus außerhalb der Stadt gekreuzigt wor-
den sei, hätte er zu einer solchen Information nicht kommen 
können 1268.

»Alexander, Bischof von Kappadozien, reiste aus dem 
Verlangen heraus, die heiligen Stätten zu sehen, nach Jeru-
salem [...] 1269«. Ähnlich drückte sich Eusebios aus 1270. Diese 
Informationen, die sich auf die Zeit um 220 n. Chr. beziehen 
– vor allem diejenige von Eusebios von Caesarea – scheinen 
jedoch nicht sehr belastbar zu sein, da sie in einer späteren 
Zeit und in einer deutlich anderen Atmosphäre entstanden, 
als das christliche Pilgertum begann, eine relevante Größe zu 
werden 1271. 

Über den Besuch der biblischen Stätten in Palästina des 
Presbyters Pionius, der um 250 n. Chr. unter Decius den Mär-
tyrertod erlitten hatte, erfahren wir aus seinen Acta, und zwar 
konkret in seiner Verteidigungsrede, die er auf der Agora von 
Smyrna vortrug. Die Autopsie dieser Orte bestätigte Pionius 
den christlichen Glauben:

»Ich selbst bin nach Palästina gereist und habe das Land 
dort gesehen, das von dem Zorn Gottes Zeugnis ablegt, der 
über sie gekommen ist, wegen der Sünden, welche die Ein-
wohner dort begangen haben, Mord an Fremden und Sodo-
mie. Sieh, durch Feuer ist dieses Land zu Asche verbrannt, al-
ler Früchte und jeglichen feuchten Wesen entbehrend. Ich sah 
auch das Tote Meer, Wasser, das sich verändert und in seiner 
Natur verkehrt hat; durch göttlichen Befehl ist es geschwächt 
und kann keine Lebewesen ernähren und kein Schiff hochhe-

fen, eine gemeinsame christliche Tradition zu schaffen, an 
der sich alle lokale Gemeinschaften beteiligten und die so 
den Anspruch einer universalen Kirche rechtfertigten. Das 
Ziel dieser Apologeten war häufig Rom 1258. Der christliche 
Gelehrte Hegesippus, vermutlich ein konvertierter Jude aus 
Palästina, unternahm, wie von Eusebios berichtet wird, in der 
Mitte des zweiten Jahrhunderts eine Forschungsreise über 
Korinth nach Rom, wo er sich dann 20 Jahre aufhielt 1259. Die 
berühmte Aberkiosinschrift aus dem phrygischen Hierapolis, 
die auf das Jahr 216 (d. h. das Jahr 300 der phrygischen Ära) 
datiert wird, berichtet von einer Reise des Bischofs Aberkios 
nach Rom und Syrien 1260. Ziel dieser Reisen war es, in Rom 
bestimmte Nachforschungen anzustellen, doch schlossen sie 
auch Elemente der Pietät und Devotion ein und lassen sich 
deshalb zumindest teilweise mit Pilgerfahrten in Verbindung 
bringen 1261.

Um 150 n. Chr. besuchte der Apologet Melito, Bischof 
der kleinasiatischen Stadt Sardes, Palästina 1262. Über seine 
Palästinareise berichtete Melito in seiner verloren gegangenen 
Apologie, deren Passagen Eusebios zitiert. Dieser bringt die 
Reise in Zusammenhang mit Melitos Absicht, ein Verzeichnis 
der anerkannten Schriften des Alten Testaments zusammen-
zustellen. Im Vordergrund Melitos Reise stand somit das In-
teresse am alttestamentlichen Kanon, also das theologische 
Interesse an der Tradition, die er in Palästina finden wollte:

»Da du [Onesimus] in deinem Eifer für unsere Lehre mich 
wiederholt gebeten hast, Auszüge aus dem Gesetze und den 
Propheten, soweit sie unseren Erlöser und unseren ganzen 
Glauben betreffen, zu erhalten und gewünscht hast, genau 
die Zahl und Reihenfolge der alttestamentlichen Bücher ken-
nenzulernen, komme ich gerne dem Wunsche nach; [...]. Da 
ich in den Orient gereist und an den Schauplatz der Predigten 
und Taten gekommen bin und über die Bücher des Alten 
Testaments genaue Erkundigungen eingezogen habe, so teile 
ich dir die Bücher im folgenden mit 1263«.

Dies führt J. Blank dazu, Melito als den ersten christlichen 
Palästina-Pilger zu bezeichnen 1264. Wir wissen jedoch aus 
dieser Aussage nicht, ob Melito auch geistliche Ziele im Sinne 
des späteren Pilgerwesens verfolgte. A. Hartmann vergleicht 

1258  Hunt, Travel 408.
1259  Eus. HE 422,1. Vgl. G. S. Smith, Heresy Catalogues 90 und Anm. 5. – Zwier-

lein, Petrus in Rom 167-169.
1260  Griechischer Text und deutsche Übersetzung: Wirbelauer, Aberkios 366-367 

(W. Wischmeyer). 368-369 (R. Merkelbach). – Hirschmann, Grabinschrift des 
Aberkios 109-110. 

1261  Hunt, Travel 408.
1262  Zu seiner Person und Werk vgl. Blank, Von Passa 13-21. – Kraabel, Melito.
1263  Eus. HE 4,26,13-14. Melito gibt im Folgenden das Verzeichnis der kanoni-

schen Bücher des palästinensischen Judentums wider. Er nennt also nicht die 
nur in der griechischen Bibel stehenden sog. deuterokanonischen Schriften. 
Die Liste Melitos ist das älteste überlieferte Verzeichnis der Bücher des Alten 
Testaments aus christlicher Sicht. Blank, Von Passa 19-20. – Burger, Anfänge 
100. – Hunt, Holy Land 83. – Hunt, Travel 410-411. – Hunt, Christian Pilgrims 
25. – Wipszycka, Pielgrzymki starożytne 24. Der Autorin zufolge weist nichts 
darauf hin, dass der Besuch der heiligen Orte der Patriarchen, Propheten und 
Christi für Melito eine besondere Bedeutung hätte. Die Reise hätte in ihrer 

Sicht deutliche Zeichen von Reisen, die jüdische Rabbiner aus Babylonien 
nach Palästina unternahmen. 

1264  Blank, Vom Passa 19. Es ist bezeichnend, dass E. D. Hunt das Wort »Pilger« 
in die Anführungszeichen setzt, die eine Distanz ausdrücken, diesen Terminus 
für Melito zu verwenden. Hunt, Holy Land 3.

1265  Hartmann, Relikt und Reliquie 597-598.
1266  Melito 72.
1267  Melito 94. 
1268  Vgl. Kap. »Christlicher Wiederaufbau des Tempels« (S. 101-102).
1269  Hier. vir. ill. 62: »Alexander, episcopus Cappadociae, cum desiderio sanc-

torum locorum Hierosolymam pergeret [...]«.
1270  Eus. HE 6,11,2. Vgl. Hunt, Holy Land 4. 94-95. – Hunt, Travel 411-412. 

– Windisch, Palästinapilger 150-151. – Sowohl der religiöse als auch der 
touristische Moment werden von Eusebios in der Demonstratio evangelica 
weiterentwickelt (6,18,23). Vgl. Irmscher, Wallfahrten 864.

1271  Bedenken zur Glaubwürdigkeit der Beschreibung Eusebios’ zeigte schon Bur-
ger, Anfänge 101. – Holum, Hadrian and St. Helena 69. 
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antik-pa ga nen Reisenden (als Ausnahme kann z. B. Pausanias 
genannt werden) kein besonderes Verhältnis zu den besuch-
ten Orten 1281.

Wenn wir uns die Frage nach ihrer Motivation der Pa-
lästinareise stellen, kann man sie nur schwer als Pilgerfahrt 
bezeichnen. Sie kamen zum Studium, aus politischen Grün-
den und um über die biblischen Ereignisse am Ort mehr zu 
erfahren nach Palästina und nach Jerusalem. Die Nachricht, 
dass Alexander von Kappadokien an den heiligen Orten ge-
betet habe, könnte als Beweis für einen schon existierenden 
Kult gelten, obwohl seine Reise auch kirchlich-politischen 
Zwecken diente 1282. Insbesondere das Fehlen von Asketismus 
und Reue als Antriebsgrund, so typisch für die nachkon stan -
tinische Pilgerfahrt, erweckt Bedenken, ob man die Reisen 
nach Palästina im 2. und 3. Jahrhundert als eine Vorstufe der 
nachkon stan  tinischen Pilgerfahrt betrachten könnte.

Es gab mehrere Gründe dafür, dass es für die frühen 
christlichen Pilgerfahrten nur spärliche und wenig eindeutige 
Belege gibt. Der entscheidendste Punkt ist meiner Ansicht 
nach die Tatsache, dass sich das frühe Christentum als eine 
spirituelle Religion verstand, die keine physischen Orte ver-
ehrte 1283. Man muss sich auch fragen, inwieweit für die Chris-
ten nach der Zerstörung Jerusalems (70 n. Chr.) und nach 
dem Bar Kochba-Aufstand (132-135 n. Chr.) der Zugang zu 
den biblischen und neutestamentlichen Orten möglich war. 
Ich teile nicht die Ansicht E. Burgers, dass die Christenver-
folgungen eine stetige Entwicklung eines Ortes unmöglich 
machten und somit den Pilgern kein friedlicher Zugang zu 
den Pilgerorten gewährleistet werden konnte 1284. In keiner 
der oben genannten Quellen ist davon die Rede, dass die 
römische Staatsmacht die Pilger behindert hätte. 

Aus Eusebios’ Werken geht hervor, dass die Pilgerfahrt 
nach Palästina kurz vor seiner Zeit begann, also schon vor 
Helenas Reise 1285. Sie bezeugen, dass wir die (Pilger-)Fahrt 
der Kaiserin in einem breiteren Rahmen der kon stan  tinischen 
Zeit deuten müssen. Eine wichtige Quelle zur christlichen 
Pilgerfahrt vor Helena ist Eusebios’ Onomastikon, ein topo-
graphischer Führer zu den biblischen Orten in Palästina, der 
wohl von den früheren christlichen Pilgern benutzt worden 
war. Dieses Werk wird von T. D. Barnes in die Zeit vor dem 
Ausbruch der christlichen Pilgerfahrt datiert: um 300 n. Chr., 
vielleicht sogar früher 1286. Im Vorwort sagt Eusebios deutlich, 

ben und keinen Menschen bei sich behalten, damit es nicht 
wieder des Menschen wegen bestraft werde 1272«.

Wie aus Notizen bei Eusebios und Klemens von Alexandria 
hervorgeht, reiste der letztgenannte angesichts von Verfol-
gungen bzw. wegen der Gegnerschaft zu einem Bischof, um 
202/203 n. Chr. nach Palästina und wurde dort von einem ge-
bürtigen Hebräer unterrichtet 1273. Der ebenfalls in Alexandria 
wirkende Origenes kam 230 n. Chr. auf Einladung des örtli-
chen Bischofs erstmals nach Caesarea und ließ sich um 234, 
nach einem Streit mit dem Bischof von Alexandria, in Caes-
area dauerhaft nieder 1274. Origenes bereiste das Land und 
war dabei an der örtlichen Tradition interessiert 1275. Firmilian, 
Bischof von Caesarea in Kappadokien, unternahm mehrmals 
Reisen nach Palästina: Waren Eusebios zufolge Gespräche mit 
Origenes deren Ziel, spricht Hieronymus davon, dass er die 
heiligen Stätten in Palästina besuchte 1276. 

B. Kötting mochte Klemens und Origenes nicht als Pilger 
bezeichnen. Mit Pilgerfahrt brachte er eher Melito von Sar-
des in Zusammenhang, da dieser in Jerusalem den Kanon 
der hebräischen Bibel studiert und die Stätten des Wirkens 
Jesu und der Apostel besucht hatte, wie es spätere Pilger ta-
ten. Als Pilger im eigentlichen Sinne bezeichnet er den kap-
padokischen Bischof Alexander 1277. Zum ersten Mal treffen 
wir bei ihm auf ein klassisches Pilgermotiv, denn Alexander 
sei »um des Gebetes und der Stätten der Geschichte wil-
len« gekommen 1278. Der Ausdruck »Geschichte« (ἱστορία) 
weist darauf hin, dass es sein Ziel war, die Orte zu sehen 
und dort zu beten, wo sich heilige Geschichte ereignet 
hatte 1279. Insgesamt skeptisch demgegenüber, die frühen 
christlichen Besucher Palästinas als Pilger zu bezeichnen, 
äußerte sich auch H. Donner. Er rechnete zwar in dieser 
Zeit schon mit einer christlichen Pilgerfahrt – insbesondere 
nach Jerusalem, »Pilger im vollen Sinne des Wortes waren 
sie noch nicht« 1280.

Mit dem Ausdruck ἱστορία lässt sich ein Zusammenhang 
zwischen der pa ga nen und christlichen Pilgerfahrt herstellen: 
Reisten die pa ga nen Intellektuellen auf den Spuren Herodots 
auf der Suche nach ἱστορία, war dies auch der Wunsch einiger 
früher christlicher Pilger, nämlich in ihrem Fall die Erkundung 
der biblischen Vergangenheit Palästinas. Im Unterschied zu 
den christlichen Pilgerfahrten bestand aber bei den meisten 

1272  Pion. 4,18-20. Vgl. Hunt, Holy Land 101. – Hunt, Christin Pilgrims 25. – Bur-
ger, Anfänge 100. – Windisch, Palästinapilger 147-149. – Der Text hat sich in 
mehreren Sprachfassungen erhalten. Außer der griechischen Version kennen 
wir auch eine lateinische, altkirchenslawische und armenische. Vgl. Robert, 
Martyre de Pionios 11-16. 

1273  Clem. Al. strom. 1,11,2. – Eus. HE 6,11,6. – Windisch, Palästinapilger 152. 
Andere Datierung (Klemens Ankunft in Jerusalem erst um 215, kurz vor sei-
nem Tod): Nautin, Lettres 138-141.

1274  Eus. HE 6,19,16-19; 6,23,1-4.
1275  Burger, Anfänge 99. – Hunt, Holy Land 4. 94. 98.
1276  Eus. HE 6,26-27. Hier. vir. ill. 54. – Zusammenfassend: Limor, Holy Journey 

328. 
1277  Kötting, Peregrinatio religiosa 83-89. – Liwak, Wallfahrtstraditionen 237.
1278  Eus. HE 6,11,2.
1279  Donner, Pilgerfahrt 26-27.

1280  Donner, Pilgerfahrt 26. Gegen eine Pilgerfahrt vor dem 4. Jh. auch Brands, 
Pilgerfahrt 15. 

1281  Hunt, Travel 414.
1282  Holum, Hadrian and St. Helena 69.
1283  Vgl. Kap. »Die Pilgerfahrt aus der Sicht der Kirchenväter«.
1284  Burger, Anfänge 97.
1285  Markus, Holy Places 261. Eusebios’ Nachricht jedoch allgemein so zu deuten, 

dass »seit dem 3. Jahrhundert immer mehr Pilger« nach Jerusalem kamen, 
wie dies Rosen (Kon stan tin 333) tut, geht zu weit.

1286  Barnes, Composition 315. – Barnes, Con stan tine 110-111. Für die frühe Da-
tierung hat J. T. Barnes folgende Argumente: Eusebios sagt über das Chris-
tentum beinahe nichts aus: er beschreibt nur drei Dörfer mit einer christlichen 
Population (Anaia, Jetheira in der Nähe von Eleutheropolis und Kariatha). 
Er erwähnt an keiner Stelle die kon stan tinischen Bauten im Heiligen Land 
und sagt, dass die heidnischen Zeremonien in Mamre weiterhin existierten 
(vgl. dazu Kap. »Mamre (Mambre)«). Unwahrscheinlich (obwohl nicht aus-
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1970-1980 Ausgrabungen hinter der Helenakapelle der Gra-
beskirche durchgeführt. Östlich von ihr wurde ein bis dahin 
nicht bekannter, mit Schutt gefüllter Raum entdeckt, die sog. 
Vartan-Kapelle (Abb. 24) 1291. 

An der westöstlich verlaufenden Mauer 1 wurde im No-
vember 1971 ein geglätteter und mit Tinte beschriebener 
Stein (Länge 82,5 cm, Höhe 46,5 cm, Breite 42 cm) entdeckt, 
auf dem eine Zeichnung eines römischen Handelsschiffes 
samt einer lateinischen Inschrift (Maße der Schiffszeichnung: 
Länge 66 cm, Höhe 31 cm) zu sehen ist (Abb. 25). Die Zeich-
nung befand sich im hadrianischen Mauerwerk des römi-
schen Tempels – des Tripelheiligtums für die römischen Gott-
heiten Jupiter, Juno und Minerva –, das während des Baus 
der Grabeskirche unter Kon stan  tin dem Großen zugeschüttet 
oder ganz abgetragen wurde 1292. B. Bagatti und M. Broshi 
lasen die erhaltenen Buchstaben DOMINE IVIMUS (»Herr, 
wir werden kommen«) und interpretierten die Szene als ein 
christliches Ex-Voto für eine geglückte Pilgerfahrt zum neu-
entdeckten Heiligtum von Golgotha. Die Zeichnung und In-
schrift werden von ihnen in den Beginn der kon stan  tinischen 
Bauarbeiten datiert (nach 325/326, sicher vor 335 n. Chr.), 
als es zugeschüttet wurde und nicht mehr zugänglich war. 
Es würde sich somit um das älteste archäologische Zeugnis 
christlicher Pilgerfahrt aus dem Westen zum heiligen Grab 
nach Jerusalem handeln 1293. 

Die Reise der hl. Helena nach Palästina und 
ihre möglichen vorchristlichen Wurzeln

Im Titel dieses Unterkapitels wird der Besuch der Kaiserin 
Helena im Palästina im Jahre 326 1294 absichtlich nicht als eine 
Pilgerreise bezeichnet, sondern ganz allgemein als eine Reise. 
Es soll nämlich gezeigt werden, dass – obwohl sie von den 

was sein Anliegen war, nämlich die biblischen Orte mit der 
für seine Zeit aktuellen Karte von Palästina in Verbindung zu 
bringen 1287.

Eines der Ziele der christlichen Pilger vor Eusebios war 
nach den im Onomasticon genannten Informationen Get-
semani am Ölberg. Eusebios ist der älteste Zeuge über die 
Ortslage von Getsemani, über die aus den ersten drei christli-
chen Jahrhunderten nichts bekannt ist. Er gibt zwei Orte an, 
die von den Christen schon vor seiner Zeit besucht wurden: 
»das Grundstück Getsemani, wo Christus vor dem Leiden 
gebetet hat, das am Ölberg liegt, wo noch jetzt die Gläubi-
gen eifrig ihre Gebete verrichten« 1288, und »den Winterbach 
Kidron, vor Jerusalem, wo Christus verraten wurde« 1289. Die 
frühen Christen besuchten, wie Eusebios bezeugt, auch den 
Ort der apokalyptischen Geheimlehre Jesu mit der Grotte, 
die wohl vor 70 n. Chr. Bestandteil der jüdischen Pilgerfahrt 
nach Jerusalem war. Der Grund war, schreibt Eusebios, dass 
die Pilger von hier »die Geschichtlichkeit der prophetiegemä-
ßen Zerstörung und Verödung [des jüdischen] Jerusalems« 
beobachten konnten 1290. Wiederholen wir an dieser Stelle, 
dass der Ölberg in der römischen Kaiserzeit nach der Zerstö-
rung des jüdischen Tempels der Ort war, der von vereinzelten 
jüdischen Pilgern besucht wurde, die von hier aus die Ruinen 
des Tempels beklagten. Im 4. Jahrhundert wurde also der 
Ölberg sowohl von jüdischen als auch von christlichen Pilgern 
aus ganz gegensätzlichen Motiven besucht. Wir können nur 
bedauern, dass in den Quellen zu ihrer Beziehung keinerlei 
Angaben zu finden sind.

Für die frühe christliche Pilgerfahrt nach Jerusalem, die 
wohl etwa zeitgleich mit derjenigen der Kaisermutter Helena 
war, gibt es möglicherweise auch einen wichtigen archäologi-
schen Beleg. Seine Deutung und Datierung sind jedoch unter 
den Forschern höchst umstritten. Unter Schirmherrschaft des 
armenischen Bischofs Guregh Kapikian wurden in den Jahren 

geschlossen) sei auch nach Barnes Eusebios’ Arbeit an diesem Werk während 
der Verfolgung der Christen in den Jahren 303-313 und im folgenden Jahr-
zehnt, ohne dass er dies näher begründen würde. Für die Datierung in die 
letzten Jahre des 3. Jhs. n. Chr. spricht in seiner Ansicht auch die römischen 
administrativen Grenzen, die die Realität dieser Zeit widerspiegeln. So er-
wähnt er zweimal die frühere Hauptstadt der Nabatäer Petra als eine in der 
Provinz Arabia liegende Stadt, ein drittes Mal aber als »eine berühmte Stadt 
in Palästina«. Arabia Petraea wurde in die Provinz Palaestina im Jahre 293 
n. Chr. oder wenige Jahre später (spätestens 307) eingegliedert und Eusebios’ 
Erwähnung würde eine Reflexion dieser administrativen Regelung sein. – Vgl. 
auch die Ansicht E. Klostermann (Klostermann, Onomastikon IX-X), der das 
Werk erst ca. 330 n. Chr. datiert. 

1287  Eus. On. (ed. Klostermann) S. 2, Z. 1-5.
1288  Eus. On. (ed. Klostermann) S. 74, Z. 16-18.
1289  Eus. On. (ed. Klostermann) S. 118, Z. 11-12. – Wilkinson, Christian Pilgrims 

84. – Küchler, Jerusalem 549-550. – Hunt, Travel 414-415.
1290  Eus. dem. evang. 6,18,23. Vgl. Küchler, Jerusalem 580. – Stemberger, Juden 

und Christen 77. 
1291  Gibson / Taylor, Holy Sepulchre 7-24. – Broshi / Barkey, Chapel of St. Vartan. – 

Küchler, Jerusalem 321-322. 
1292  Küchler, Jerusalem 323. 
1293  Broshi, Earliest Pilgrimage. – Küchler, Jerusalem 323. – Küchler, Handbuch 

472. – J. Krüger, Grabeskirche 62-63. – Di Segni / Tsafrir, Ethnic Composition 
412-413. – Es gibt jedoch eine Menge von Forschern, die die Inschrift und 
die Szene ganz unterschiedlich deuten. S. C. Humphreys und S. W. Helms 
(Helms, Jerusalem Ship) lasen die Inschrift ISIS MIRIONIMUS (»Isis, die Zehn-
tausend-Namige»), d. h. als lateinische Wiedergabe des griechischen IΣIΣ 
MYPIONYMOΣ, und interpretierten sie als archäologischen Beweis für einen 

Isis-Kult im hadrianischen Tempel. Die Zeichnung wäre dann ein Ex-Voto 
eines Isis-Verehrers. – Gegen eine solche Interpretation führen S. Gibson und 
J. E. Taylor (Beneath the Church 44) u. a. an, dass der zweite Name der Isis 
in den Inschriften nie den männlichen Suffix -os hat. Es sei hinzugefügt, dass 
S. C. Himphreys und W. W. Helms ganze 10 Buchstaben anders lesen und 
die Inschrift dann nicht 12, sondern 14 Buchstaben hätte. Vgl. Broshi / Barkey, 
Chapel of St. Vartan 127. – E. Testa wollte in der Inschrift ein Zeugnis des 
Judenchristentums sehen, las sie als: D[eo] O[ptimo] MIN[im]E IVIMUS (Für 
den besten Gott! Schnellstens sind wir gekommen), und verstand somit die 
Zeichnung als ein Rest der ursprünglichen judenchristlichen Interpretation 
von Golgotha als neuer Paradiesgarten, Zentrum der Welt und Hafen der 
Ruhe. Vgl. Testa, Golgota 219-244. – Küchler, Handbuch 472. – Gegen eine 
christliche Deutung der Szene und Inschrift sprechen sich S. Gibson und J. E. 
Taylor (Beneath the Church 46). Sie weisen darauf hin, dass hier nichts auf 
eine christliche Deutung hinweist bzw. dass das Fehlen eines typisch christli-
chen Zeichens (eines Kreuzes) diese eher unwahrscheinlich macht. Sie sehen 
die Szene nicht als Werk eines christlichen Pilgers des 4. Jhs., sondern datie-
ren sie schon in das 2. Jh. n. Chr.

1294  Das Jahr 326 wird in der Forschung als das wahrscheinlichste Datum der 
Reise betrachtet. Ermöglicht wurde eine solche Reise durch den Sieg Kon-
stan tins über Licinius in der Schlacht von Chrysopolis (September 324), wo-
durch er auch zum Herrscher des östlichen Reichsteiles wurde. E. D. Hunt 
erwägt die Möglichkeit, dass Helena ihren Sohn beim Feldzug begleitete 
und ihr Palästinabesuch schon in diese Zeit fällt. Auch er fügt jedoch hinzu, 
dass das Jahr 326 wahrscheinlicher und gleichzeitig mit Kon stan tins Vicenna-
lia-Feierlichkeiten in Rom ist (Hunt, Holy Land 29-31). Für das Jahr sprechen 
326 auch weitere Umstände, die als mögliche Beweggründe für eine solche 
Reise betrachtet werden (Tod von Crispus und Fausta).
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Nach Eusebios’ Worten war Helenas Reise nur aus dem Glau-
ben motiviert, aus dem erwähnten Kontext kann jedoch die 
Folgerung gezogen werden, dass sie im Zusammenhang mit 
der 325 begonnenen kon stan  tinischen Baupolitik stand 1296. 

Bei der Motivation für die Reise der Kaiserin nach Paläs-
tina kann man die möglichen Zusammenhänge mit dem Tod 
bzw. mit der Ermordung des Sohns Kon stan  tins Crispus und 
Kon stan  tins Frau Fausta nicht außer Acht lassen. Am Beginn 
stand die Exekution des Caesars Crispus in Pola (heute Pula 
auf Istrien). Kurze Zeit später ließ Kon stan  tin auch Fausta 
ermorden. Sind die Umstände dieser tragischen Ereignisse 
weiterhin wenig klar 1297, so spielt die Tatsache eine Rolle, 
dass der Kirchenhistoriker Eusebios, dem wir die meisten 
Informationen zum Leben des Kaisers verdanken, das dra-
matische Geschehen in der Biographie des Kaisers Kon stan -
tin mit Schweigen übergeht. Beide Mordopfer, Crispus wie 
auch Fausta, verfielen nämlich der damnatio memoriae, ihre 
Namen wurden in den Inschriften ausgemeißelt, ihre Porträts 
und Statuen zerstört. Eusebios hat sich dem gebeugt, obwohl 

späteren christlichen Autoren zur christlichen Pilgerfahrt par 
excellence stilisiert wurde – sie mehrere Aspekte beinhaltete: 
einige standen im Zusammenhang mit der Christianisierungs-
politik Kon stan  tins des Großen, einige waren jedoch rein 
politischer Natur. Sie reiste nicht als eine demütige Pilgerin, 
sondern als Augusta, zu der sie nur kurze Zeit vorher erhoben 
worden war 1295.

Bei der Bewertung der Reise der Mutter Kon stan  tins des 
Großen nach Palästina stehen wir immer noch im Bann der 
Beschreibung des Eusebios, des einzigen zeitgenössischen 
Autors der Reise, von der er in den Paragraphen 42-47 des 
dritten Buches der Vita Con stan  tini schreibt. Dabei ist der 
Rahmen, in dem sich die Reise der Kaiserin befindet, wichtig. 
Sie wird in die Beschreibung der christlichen Baupolitik Kon-
stan  tins des Großen inkorporiert. In den Paragraphen davor 
(III, 25-41) schreibt Eusebios vom Bau der Basiliken in Jerusa-
lem, Bethlehem und auf dem Ölberg, in den nachfolgenden 
Paragraphen (III, 48-51) wird der Bau von Kirchen in Kon stan -
tinopel, Nikomedia, Mamre und an anderen Orten erwähnt. 

1295  Zur Proklamation Helenas zur Augusta vgl. Marcone, Pagano e cristiano 134.
1296  J. W. Drijvers, Helena Augusta 63-65. Vgl. Hunt, Holy Land 32-35. Zum zeitli-

chen Übereinstimmen der kon stan tinischen Baupolitik und Helenas Reise vgl. 
Hunt, Holy Land 29. – Lenski, Empresses 114-115 vermutet, dass die erste 
Initiative zum Kirchenbau von Helena ausging und erst kurze Zeit später von 

Kon stan tin übernommen wurde, als er sah, wie erfolgreich das Programm 
ist, das Heilige Land zu re-sakralisieren. 

1297  Crispus: Pohlsander, Crispus 99-106. – Guthrie, Crispus. – Fausta: Woods, 
Fausta. – J. W. Drijvers, Fausta 504-506. – Breiter gefasst: Rosen, Familien-
tragödie.

Abb. 24 Jerusalem. Sog. Vartan-Kapelle (A1). – (Nach 
Küchler, Jerusalem 322 Abb. 167).
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wir diese Nachricht nur als eine antichristliche Propaganda 
interpretieren?

Wie auch immer die Ereignisse des Jahres 326 zu deuten 
sind, fest steht, dass sie eine Zäsur in der Regierung Kon-
stan  tins darstellen, und dies nicht nur im Leben des Kaisers, 
sondern auch in seiner Politik. Kon stan  tin hatte nämlich in 
den Jahren davor eine starke Familienpropaganda getrieben, 
deren Ziel es war, die harmonische Eintracht der Familie (lat. 
concordia) vor Augen zu führen. Dieses Bemühen war nun 
zunichte geworden und Kon stan  tin stellte sich in die Reihe 
der Tyrannen Caligula und Nero 1303. Und so überschrieben 
H. Brandt und A. Marcone die betreffenden Kapitel in der Bio-
graphie Kon stan  tins mit: »Das blutige Jahr 326« und: »Annus 
horribilis« 1304.

In diesem Kontext kann man mit E. D. Hunt die Ansicht 
teilen, der Helenas Reise ins Heilige Land, die noch in dem-
selben Jahr stattfand, als »Akt der Wiedergutmachung« 
bezeichnet 1305. Obwohl Eusebios, wie gesagt, in der Vita 
Con stan  tini die tragischen Ereignisse nicht erwähnt, finden 
sie möglicherweise eine Reflexion in der Beschreibung der 
heiligen Orte in Palästina durch die Kaiserin:

»Denn als diese [Helena] es in die Tat umsetzte, die Dan-
kesschuld für ihre fromme Gesinnung dem Allkönig Gott ab-
zuleisten, und meinte, für ihren Sohn, einen so großen Kaiser 
[Kon stan  tin], und seine Söhne, die gottgeliebten Caesares, 
ihre Enkelkinder, die Dankespflicht durch Gebete erfüllen zu 
müssen, da kam sie voll jugendlichen Eifers trotz ihres Alters, 

er in seiner früher entstandenen Kirchengeschichte Crispus 
sehr gelobt hatte 1298.

Die heidnischen Autoren nutzten natürlich diese Ereig-
nisse, um den Kaiser zu diskreditieren. Zosimos behauptet:

»Nun geriet dieser [Crispus] in den Verdacht, mit seiner 
Stiefmutter Fausta Umgang zu haben, und deshalb ließ ihn 
Con stan  tinus ohne jede Rücksicht auf das Naturrecht besei-
tigen 1299«. 

»Helena, die Mutter des Kaisers, war tief betrübt über 
eine solch furchtbare Gewalttat und härmte sich sehr über 
die Hinrichtung des jungen Mannes, doch gleich als wollte 
er ihr Trost gewähren, heilte Kon stan  tin das Übel mit einem 
noch größeren: Er befahl nämlich, ein Bad zu überhitzen 
und Fausta dorthin zu bringen, worauf man sie nur noch als 
Leiche heraustrug 1300«.

Die Tatsache, dass Kon stan  tin neben Fausta auch »etliche 
Freunde« ermorden ließ – eine Information, die wir Eutropius, 
einem anderen heidnischen Historiker, verdanken – könnte 
auf eine Verschwörung gegen den Kaiser hinweisen 1301. Uns 
interessiert jedoch mehr, wie in diesem Kontext Helena er-
wähnt wird: Die Kaiserin war verständlicherweise von der 
Ermordung ihres Enkels schockiert. Wie ist der Satz von Zosi-
mos, demzufolge Kon stan  tin seine Frau ermorden ließ, »als 
wollte er ihr [Helena] Trost gewähren«, zu verstehen? Weist er 
darauf hin, dass Helena auf die Exekution Faustas, die sie für 
Crispus’ Tod verantwortlich machte, drängte 1302 oder sollen 

1298  Eus. HE 10,9,6. Vgl. Brandt, Kon stan tin 119. 121. – Marcone, Pagano e 
cristiano 133. – J. W. Drijvers, Fausta 506. 

1299  Zos. hist. 2,29,2. – Den Kern dieser Geschichte kennen schon frühere Histori-
ker. So behaupten auch die Epitome de Caesaribus, eine knappen, zwischen 
395-408 entstandene Kaisergeschichte, dass Kaiser Kon stan tin Crispus auf 
Veranlassung Faustas ermorden ließ. Helena soll sehr über den Tod ihres ge-
liebten Enkels getrauert haben und tadelte Kon stan tin: dieser ließ daraufhin 
seine Frau im Bad ersticken. Epit. 41,11-12. Vgl. J. Schlumberger, Epitome de 
Caesaribus 199. – Vgl. auch Philostorg. HE 2,4a: »[...] die Stiefmutter Fausta 
durch ihren erotischen Wahnsinn den Grund für die Ermordung des Crispus 
geschaffen habe. Sie habe sich nämlich in den Jüngling verliebt, und als sie 
diesem Leiden verfallen war, da habe sie zunächst versucht, ihn in allerlei 
Gesprächen zu beschwatzen, um ihn zum Beisammensein zu verleiten. Als 
jener aber sich völlig ablehnend verhielt [...], da wurde die Frau endgültig von 
ihren Begierden verbrannt und schritt, nicht mehr Herr ihrer Sinne, zum hin-

terlistigen Anschlag gegen den Begehrten, denn ihre Liebesleidenschaft hatte 
sich in Hass gewandelt. [...] Sie überredete ihren Gatten dazu, seinen Sohn zu 
töten, indem sie ihre eigene Krankheit zu dessen machte und vielerlei Lügen-
geschichten über ihn ausschüttete. [...] brachte auch dieser [Kon stan tin] den 
Crispus aufgrund der Denunziation seiner eigenen Frau um [...]«. Nachdem 
Fausta bei einem Geliebten ertappt wurde, ließ Kon stan tin sie in einem Bad 
ersticken. 

1300  Zos. hist. 2,29,2. Die ganze Geschichte schildert Zosimos wie ein Theater-
drama über Faidra [Fausta] und Hippolytos [Crispus], der diesmal nicht ganz 
unschuldig war. Marcone, Pagano e cristiano 132-133.

1301  Eutr. 10,6,3. Vgl. Brandt, Kon stan tin 120. 
1302  Lenski, Empresses 115.
1303  Brandt, Kon stan tin 121.
1304  Brandt, Kon stan tin 118-123. – Marcone, Pagano e cristiano 129-135.
1305  Hunt, Holy Land 33 (»act of reparation»).

a b

Abb. 25 Lateinische Inschrift, zwei Rekonstruktionsvorschläge: a ISIS MIRIONIMUS; b DO MINEIVIMUS. – (Nach Küchler, Jerusalem 323 Abb. 168).
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Rom besiegte. Bei der Flucht stürzte Maxentius in den Tiber 
und ertrank 1309. Darüber hinaus war Eutropia die Mutter von 
Kon stan  tins Frau Fausta, die der Kaiser, wie oben beschrie-
ben, ermorden ließ. So deutet N. Lenski Eutropias Reise nach 
Palästina als Flucht, bei der sie sich vor einem ähnlichen 
Schicksal wie ihre Verwandten schützen wollte 1310. 

Auf einen (auch) weltlichen Charakter der Reise Helenas 
weist unter anderem die Tatsache hin, dass sie sich nicht nur 
auf Palästina beschränkte, sondern dass die Kaisermutter 
alle östlichen Provinzen besuchte 1311. Überall wurde sie mit 
großen Ehren empfangen und willkommen geheißen. Ihre 
Reise war eine Machtdemonstration, eine Zurschaustellung 
des kaiserlichen Reichtums, aber auch eine Demonstration 
der Stärke und Einheit des Reiches 1312. Helena wurde mit 
imperialem Zeremoniell als Augusta empfangen 1313. Fragen 
wirft jedoch Eusebios’ Erwähnung über die Wohltätigkeit 
der Kaiserin auf: Sie soll Almosen an alle verteilt haben. He-
lena besuchte nach Eusebios die christlichen Kultstätten, be-
schenkte sie mit reichen Gaben und gründete zwei Kirchen, 
in Bethlehem und auf dem Ölberg. Eusebios bezeichnet 
dies selbstverständlich als Zeichen der kaiserlichen Wohl-
tätigkeit. Die Verteilung der Almosen kann jedoch auch als 
ein politisch motivierter Akt gesehen werden mit dem Ziel, 
die Betreffenden zur Annahme des Christentums zu bewe-
gen, den neuen christlichen Glauben zu propagieren und 
allgemein die Lage in den östlichen Provinzen des Reiches 
zu beruhigen 1314. Die politischen Aspekte der Reise Helenas 
sind mit denen der imperialen Reisen der römischen Kaiser 
vergleichbar, die sich von Augustus bis ins 4. Jahrhundert 
nachweisen lassen 1315. 

um mit ihrem hervorragenden verstand das bewundernswür-
dige Land, die Provinzen im Osten und Gemeinden und Men-
schen zugleich mit kaiserlicher Fürsorge zu betrachten 1306«.

Ein weiterer Umstand ist für unsere Problematik von Be-
deutung, und zwar konkret für den multireligiösen Pilgerort 
Mamre: Helena wurde auf ihrer Reise nach Palästina teilweise 
von Eutropia begleitet. Gerade sie soll schockiert gewesen 
sein, dass an den Festen in Mamre nicht nur Christen, son-
dern auch Heiden und Juden teilnahmen. Aus den schriftli-
chen Quellen lässt sich nicht sagen, ob Helena und Eutropia 
gemeinsam gereist sind; da jedoch nach Aussage des Pilgers 
von Bordeaux die Kon stan  tinische Basilika in Mamre, für de-
ren Bau sich Eutropia indirekt verdient machte, schon stand, 
als er im Heiligen Land war (333), lässt sich vermuten, dass die 
beiden Frauen Palästina etwa in derselben Zeit besuchten 1307.

Eutropias Leben war von Kon stan  tin wesentlich, und zwar 
im negativsten Sinne des Wortes, beeinflusst. Ihr Leben lässt 
sich in den Quellen nur schwer greifen. Eutropia war die 
Frau des Kaisers Maximian, der sich zuerst, im Jahre 307, 
mit Kon stan  tin zusammentat; um das Bündnis noch mehr 
zu festigen, gab Maximian Kon stan  tin seine und Eutropias 
etwa 16jährige Tochter Fausta zur Frau. Nur drei Jahre später 
(310) kam es jedoch zwischen Maximian und Kon stan  tin zu 
einer bewaffneten Konfrontation, die Maximian verlor – und 
er wurde gezwungen, Selbstmord zu begehen 1308. Eutropia 
war auch die Mutter des um 280 n. Chr. geborenen, in Rom 
residierenden Maxentius (306-312), den Kon stan  tin im Kampf 
um die Vorherrschaft im westlichen Teil des Römischen Rei-
ches in der berühmten Schlacht an der Milvischen Brücke vor 

1306  Eus. VC 3,42. In diesem Sinne lässt sich auch die Erklärung des hl. Ambrosius 
(Trauerrede 41) verstehen, wo davon die Rede ist, dass Helena, ängstlich 
besorgt um ihren Sohn, nach Jerusalem eilte. Hunt, Holy Land 33.

1307  J. W. Drijvers, Helena Augusta 71.
1308  Rosen, Kon stan tin 112-119.
1309  Zu Maxentius vgl. die Monographie Leppin / Ziemssen, Maxentius, die sich 

sowohl mit der Person des Kaisers (S. 11-34) als auch mit Rom während 
seiner Herrschaft beschäftigt (S. 35-122).

1310  Lenski, Empresses 117.
1311  Dies gibt auch Eusebios zu, obwohl er ihr Besuch von Palästina betont. Eus. 

VC 3,42.

1312  Fortner / Rottloff, Kaiserin Helena 86.
1313  Holum, Hadrian and St. Helena 74. – Es weist darauf auch ein »Inzident«, 

zu dem es in Antiocheia kam, dessen Bischof Eustathios von Kon stan tin die 
Beleidigung der Kaiserin bei ihrem Besuch der Stadt vorgeworfen wurde. 
Dies wird von modernen Forschern so gedeutet, dass Eustathios die Kaiserin 
in Antiocheia nicht mit imperialer Würde empfangen hatte und der Bischof 
möglicherweise auf ihre niedrige soziale Herkunft verwies. Hunt, Holy Land 
35-36.

1314  J. W. Drijvers, Helena Augusta 69-71.
1315  Halfmann, Itinera 143-156. – Vgl. Kap. »Antikes pa ganes Pilgerwesen«.
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wandlungen, zu denen es nach den arabischen Eroberungs-
zügen im 7. und 8. Jahrhundert kam, und auch im Kontext 
der religiösen Polemik bzw. Konfrontation zwischen Christen, 
Juden und Muslimen in dieser Zeit gesehen werden 1319. 

Kontinuität zwischen der pa ga nen und islamischen 
Pilgerfahrt

Zusammenhänge zwischen der pa ga nen und islamischen 
Pilgerfahrt lassen sich sowohl auf der Arabischen Halbinsel 
als auch in Mesopotamien belegen. Die antike Stadt Hatra 
(heute etwa 80 km westlich von Mossul im Norden des Irak) 
lag in der Steppe im Grenzbereich zwischen dem Römischen 
Reich und dem Partherreich; sie war Hauptstadt eines Klein-
fürstentums im Machtbereich des Partherreichs. Kurz nach 
der Eroberung durch die Sassaniden im Jahre 240 oder 241 
wurde die Stadt aufgegeben 1320. Hatra wird in der Forschung 
meistens für eine wichtige Karawanenstadt gehalten 1321. Dies 
wird jedoch von einigen Forschern abgelehnt, die stattdessen 
auf die Rolle Hatras als bedeutendes religiöses Zentrum hin-
weisen 1322. So bezeichnete Lucinda Dirven die Stadt Hatra als 
»vorislamisches Mekka«. Mit Verweis auf die aramäischen In-
schriften und die Architektur der Stadt (Temenos inmitten von 
Hatra) sah die Autorin in Hatra eine heilige Stadt, die in der 
Antike ein bedeutendes Pilgerzentrum für die als Nomaden 
lebenden Araber war 1323.

Auch die Karawanenstadt Palmyra wird von einigen For-
schern als ein Pilgerzentrum betrachtet, wobei wiederholt auf 
die enge Verknüpfung des Handels bzw. des in der Stadt abge-
haltenen Marktes hingewiesen wird. Die schriftlichen Quellen 
hierzu fehlen, doch gibt es nach Adnan Bounni mehrere Hin-
weise, dass Palmyra – für die Nomaden sehr zentral gelegen – 
auch die Funktion einer Pilgerstadt hatte. Der monumentale 
Bel-Tempel wurde von einem riesigen Hof umgeben (200 m × 
200 m), dieser wiederum durch drei Doppelsäulenhallen und 

Kontinuität zwischen der vorislamischen und 
islamischen Pilgerfahrt

Der Islam stützt sich in vielen Punkten auf die jüdisch-christ-
liche Tradition. Auch bei der frommen Handlung der Pilger-
fahrt zu Kultstätten lassen sich Bezugspunkte herstellen; sie 
war den Arabern aber schon lange vor dem Islam bekannt. 
Die islamische Pilgerfahrt war insofern das Erbe einer langen 
Entwicklung, nämlich sowohl einer eigenen pa ga nen als auch 
der jüdischen und christlichen Pilgerfahrt 1316. Obwohl sich 
die vorliegende Monographie fast ausschließlich mit dem 
Gebiet des Nahen Ostens und Ägyptens beschäftigt, wird hier 
der Verständlichkeit halber auch die Arabische Halbinsel mit 
Mekka einbezogen, das seit dem 7. Jahrhundert das Zentrum 
der islamischen Pilgerfahrt ist. 

Was den Nahen Osten selbst betrifft, stellt sich allgemein 
die mit der Pilgerfahrt zusammenhängende Frage, welchen 
Bezugspunkt die Muslime zu den jüdischen und christlichen 
Kultstätten hatten. Dabei war für die Ausgestaltung der is-
lamischen Heilsgeschichte bedeutsam, dass Palästina und 
Ägypten als Schauplätze der jüdisch-christlichen Heilsge-
schichte den Arabern zuerst in die Hände fielen und die 
geographische Basis für weitere Unternehmungen bildeten. 
Die reiche religiöse Tradition dieser Gebiete hat den Islam 
nachhaltig befruchtet. Erst in der Auseinandersetzung mit 
dieser Tradition entwickelte sich der Islam zu einer universalen 
Religion 1317.

Der Islam war in Arabien entstanden, in einem Gebiet 
außerhalb der jüdisch-christlichen Überlieferungen. Die Kaaba 
wurde in den Kult einbezogen und, angeblich von Abra-
ham gegründet, von Mohammed als das erste Gotteshaus 
bezeichnet. Anschließend wurden fast alle Traditionen von 
Jerusalem nach Mekka übertragen. Auch die Pilgerriten von 
Mekka, die an die vorislamischen Traditionen anknüpften, 
wurden durch biblische Vorbilder erklärt 1318. Die Problematik 
muss natürlich im breiteren Kontext der historischen Um-

1316  Busse, Islam 115.
1317  Busse, Islam 126.
1318  Busse, Islam 127.
1319  Hoyland, Islam 523-544 (Chap. 12: Non-Muslim Conceptions of Islam). – 

Olster, Defeat.
1320  Sommer, Hatra. Zur Lage Hatras zwischen dem Reich der Römer und Parther 

vgl. Sommer, Between Rome and Iran.
1321  Die Bedeutung von Hatra als Handelsknotenpunkt: Sommer, Hatra. – Frey-

berger, Handel. 

1322  D. Schlumberger, Orient 128-130 (»ihre Bedeutung als Handelsort [...] lässt 
sich als Folge der Wallfahrten zu ihren Heiligtümern erklären«). – H. J. W. Drij-
vers, Hatra 824-825 (ist jedoch vorsichtig, ob Hatra auch ein Pilgerzentrum 
war). – Segal, Arabs at Hatra 58 (»It appears, then, that towards the end of 
the first and the beginning of the second century, Arabs came to the city of 
Hatra to perform their religious devotions«). – Dirven, Hatra 364-365. 

1323  Dirven, Hatra (zu religiösen Strukturen nomadischer Gruppen, mit weiterfüh-
render Literatur, vgl. insb. Anm. 47 und 48).
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Die Vorgeschichte der Kaaba ist kaum bekannt; möglicher-
weise stand schon früh ein Heiligtum im Mittelpunkt der Ver-
ehrung. Auf die Existenz einer frühen Anlage verweisen die 
nie versiegende Quelle Zamzam in der Nähe der Kaaba und 
der heilige Bezirk (Ḥaram) rings um das Heiligtum. Die frühes-
ten literarischen Berichte über die Kaaba stammen erst aus 
der Zeit um 600, als das Heiligtum wieder aufgebaut wurde. 
An der Wiederinstandsetzung war auch der junge Moham-
med beteiligt. Das Innere des Heiligtums schmückten Fresken, 
nach der Eroberung von Mekka 628 ließ Mohammed jedoch 
alle Bilder tilgen 1329. Bei den unter ʿAbd Allah ibn al-Zubayr 
683 durchgeführten Restaurierungsarbeiten wurde sichtbar, 
dass der erste, noch vorislamische Tempel einen rechtecki-
gen Grundriss mit apsidalem Abschluss an der Nordwestseite 
hatte. Alle folgenden Bauten ruhten auf den Fundamenten 
dieser ersten Anlage 1330. Die Kaaba wurde für die islamischen 
Gläubigen zum »heiligen Haus« 1331, das von Ibrāhīm und Is-
māʿīl erbaut worden war. Der ursprünglich Kultort mit lokaler 
Bedeutung wurde nun zum Weltmittelpunkt.

Seit der Frühzeit des Islam gab es drei große Pilgerrouten 
auf der Arabischen Halbinsel. Die eine kam aus Fuskat (dem 
heutigen Kairo), sie wurde von Pilgern aus Al-Andalus und 
Nord- und Westafrika benutzt 1332. Eine weitere Pilgerroute 
kam aus dem Norden, und zwar aus Damaskus (auf diesem 
Weg reisten auch Pilger aus dem Kaukasus und Anatolien 
dorthin) 1333 sowie aus Bagdad (von den Pilgern aus Persien be-
nutzt) 1334. Der dritte wichtige Pilgerweg kam aus dem Süden, 
aus der Arabia Felix 1335. Zudem gab es kleinere Nebenrouten, 
u. a. von Basra am Persischen Golf. Diese Pilgerstraßen griffen 
oft alte Handelswege auf, benutzten vorislamische Siedlun-
gen bzw. bauten sie aus oder reaktivierten sie 1336. 

Kontinuität zwischen der christlichen und islamischen 
Pilgerfahrt

Arabische christliche Pilgerfahrt im Nahen Osten in 
der vorislamischen Zeit (5.-7. Jahrhundert)

Christliche Araber unternahmen in der Spät antike Pilger-
fahrten im Nahen Osten und auf der Arabischen Halbinsel; 
schon früher, in vorchristlicher Zeit, pilgerten Araber zu pa-
ga nen Pilgerstätten. Zu den prominenten Pilgerzentren der 
christlichen Araber zählten Sergiupolis (Resafa) und Jeru-
salem. In Südarabien hatten diesbezüglich zwei Orte eine 

eine vierte, noch höhere Säulenhalle, die, so A. Bounni, große 
Mengen von Pilgern aufnehmen konnten 1324. 

Die vorislamische Stadt Mekka ist kaum bekannt. Ptole-
mäus erwähnt in seiner Geographie den Ort Makoraba 1325, 
es ist jedoch zweifelhaft, ob damit wirklich das spätere Mekka 
gemeint ist. Im Koran lautet möglicherweise eine frühe Be-
nennung Bekka (Sure 3,86). Es ist zu betonen, dass die vor-
islamische Geschichte von Mekka nur durch islamische Au-
toren überliefert ist, die erst in späteren Jahrhundert wirkten 
und keine direkten Kenntnisse besaßen. Es ist mit B. Finster 
anzunehmen, dass sich am Ort ein Heiligtum befand, das 
möglicherweise in vorchristliche Zeit zu datieren ist. Mekka 
war ursprünglich keine Stadt, sondern ein Kultplatz mit ei-
nem oder mehreren Tempeln, der wahrscheinlich nur einmal 
im Jahr zu bestimmten Festen aufgesucht wurde und in dem 
sich vermutlich kaum nennenswerte Bauten befanden. Große 
Bedeutung als Pilger- und Handelsstadt erlangte Mekka erst 
unter dem mächtigen arabischen Stamm der Quraisch, der 
im 5. Jahrhundert n. Chr. an Einfluss gewann. Er übernahm 
wichtige und lukrative Ämter, unter anderem die Versorgung 
der Pilger mit Wasser und Nahrung. Nach islamischer Über-
lieferung besaßen jedoch die Stämme Jurhum und später 
Chuzāʿa die Kontrolle über das Heiligtum. Auch heißt es, dass 
der Begründer des Aufschwungs Mekkas im 5. Jahrhundert 
Qusaiy ibn Kilāb aus dem Stamm der Quraisch stamme: Er 
habe das Heiligtum umgebaut, den Kult organisiert und die 
soziale Gesellschaftsstruktur geordnet 1326.

Im 5. und 6. Jahrhundert wurden in Mekka einfache 
Randhütten durch solide Steinbauten ersetzt, die sich um 
die Kaaba gruppierten. Im Westen des Heiligtums befand 
sich Dār an-Nadwa, eine repräsentative, von Qusaiy ibn Kilāb 
gebaute Architektur, wo sich die Ältesten zu Beratungen und 
wichtigen Ereignissen versammelten. Der Aufstieg Mekkas 
am Anfang des 7. Jahrhunderts hängt mit dem Niedergang 
der Stadt al-Hīra im Zweistromland zusammen. Al-Hīra war 
die Hauptstadt der Lachmiden, der Mittelpunkt des kulturel-
len und politischen Lebens der arabischen Welt im 6. Jahr-
hundert 1327. 

Zu Beginn der islamischen Zeit sollte Mekka weiterhin nur 
für Pilger bestehen und keine eigene Entwicklung nehmen. 
Im Laufe der Zeit wuchs jedoch die Stadt über die alten Gren-
zen hinaus, auch um den Pilgern Unterkunft zu gewähren. 
Mit der Verkündigung des Islam blieb die kultische Bedeutung 
des Ortes mit der Kaaba bewahrt 1328. 

1324  Bounni, Palmyre. A. Bounni verweist bei seiner Hypothese (so müssen seine 
diesbezüglichen Ansichten betrachtet werden, denn direkte Belege kann er 
nicht anführen) auf die Tatsache, dass ein solcher Raum für Feste nur einhei-
mischer Bewohner, denen in der Stadt insgesamt mehr als zehn Heiligtümer 
zur Verfügung standen, zu groß war. Die Anzahl der Menschen, die mit einer 
Karawane kamen, soll jeweils etwa 100 betragen haben, also sehr niedrig ge-
wesen zu sein. – Gegen die Bedeutung Palmyras als eine Pilgerstadt: Dirven, 
Hatra 365.

1325  Ptol. geogr. 6,7,32.
1326  Finster, Mekka und Medina 224-225. – Dostal, Mecca 193-196. – Kister, 

Mecca. 
1327  Finster, Mekka und Medina 225-226.

1328  Finster, Mekka und Medina 228. 
1329  Finster, Mekka und Medina 229.
1330  Finster, Mekka und Medina 228-229.
1331  Sure 5,97.
1332  Al-Ghabban, Egypt.
1333  Al-Kilabi, Syria.
1334  Diese irakische Route erhielt den Namen Darb Zubayda nach Zubayda bint 

Ja’far, der Frau des Kalifen Harun al-Rasshid (786-809), die sich um den Aus-
bau der Route verdient machte. Die Route ist jedoch viel älter, sie geht in die 
vorislamische Zeit zurück. Vgl. Al-Rashid, Darb Zubayda.

1335  Al-Thanayan, Yemeni.
1336  Gierlichs, Frühe Pilgerrouten 211.
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chen und die notwendige Infrastruktur (u. a. große Zisternen) 
befanden; auch eine massive Stadtmauer wurde errichtet 1343. 

Der Schutz des Reliquienschreines des hl. Sergios oblag 
den aus der Region stammenden Arabern (equites promoti 
indigenae), die seit dem 4. Jahrhundert byzantinische foe-
derati waren. Besonders ausgeprägt war die christliche Ver-
ehrung des hl. Sergios seit dem 6. Jahrhundert unter den 
Ghassaniden, den langjährigen arabischen foederati der By-
zantiner 1344. Das spezielle Interesse am hl. Sergios erwuchs 
aus der Tatsache, dass es sich bei ihm um einen Militärheiligen 
handelte, der am Kampf gegen die Perser beteiligt war. Seine 
Verehrung richtete sich somit gegen die an der Seite der Per-
ser stehenden pa ga nen Lachmiden 1345. Die Reliquien des hl. 
Sergios befanden sich seit Anfang des 6. Jahrhunderts nörd-
lich der Apsis der Basilika A (auch »Große Basilika« genannt), 
wohin sie aus der ersten Sergios-Kirche überführt wurden, 
die sich an der Stelle der späteren Basilika B befand 1346. Die 
christlichen Pilger, die im 6. Jahrhundert in großen Mengen 
nach Sergiupolis kamen, betraten den Reliquienschrein ent-
weder vom Nordschiff der Basilika, oder durch eine Tür in 
der Nordostecke der Basilika, die in eine Seitenkapelle vom 
Nordhof führte 1347. 

Wie die zahlreichen Gegenstände belegen, war die Basilika 
A die wichtigste Pilgerkirche von Resafa. Unter den Objekten 
befanden sich unter anderem Fragmente von Pilgerflaschen, 
Münzen und kleine Schmuckstücke (meistens Ohrringe und 
Armbänder) aus billigem Metall oder aus Knochen, die als 
Votivgaben von »einfachen« Pilgern gedeutet werden. Die 
Mehrheit dieser Gegenstände wurde unter dem Boden der 
zweiten Phase des Martyriums der Basilika A gefunden. Es 
wird deshalb angenommen, dass die kostbaren Gegenstände 
im Rahmen des Umbaus entfernt, diejenigen mit geringerem 
Wert jedoch an der Stelle belassen wurden. Es lässt sich mit 
gutem Grund voraussetzen, dass diese einfacheren Objekte 
von den einheimischen christlichen Arabern dargebracht wor-
den waren 1348. 

Die Bedeutung der Kultstätte des hl. Sergios wird dadurch 
unterstrichen, dass sie unter al-Munḏir (569-582) der Schau-

Sonderstellung: Nagrān und die von Abraha gebaute große 
Kirche in Sanaa. 

An der vorislamischen pa ga nen Pilgerfahrt auf der Ara-
bischen Halbinsel ist auch eine christliche Teilnahme nach-
gewiesen. Eine der Stationen der Pilger auf ihrer Reise von 
ʿArafāt zurück nach Mekka war nämlich Mawqif al-Naṣārā, 
ein von den christlichen Arabern bewohnter Ort 1337. I. Shahîd 
vermutet deshalb, dass schon die vorislamische Pilgerfahrt 
bib lische Elemente beinhaltete, die es den christlichen Ara-
bern ermöglichte, daran teilzunehmen 1338.

Sergiupolis (Resafa) 
Resafa liegt im Nordosten Syriens, 25 km vom Euphrat 

entfernt und am Rande der Syrischen Wüste. Die Gründung 
des Ortes geht möglicherweise schon in die assyrische Zeit 
zurück und wird in der Forschung mit dem biblischen Resef 
gleichgesetzt, wofür jedoch archäologische Anhaltspunkte 
fehlen 1339. Am Ende des 3. Jahrhunderts wurde es durch Kai-
ser Diokletian zu einem wichtigen römischen Kastell an der 
Strata Diocletiana ausgebaut 1340. Ihre »goldene Zeit« erlebte 
die Stadt erst im engen Zusammenhang mit der Verbreitung 
des Christentums. Etwa im Jahr 312 wurde im Kastell oder in 
seiner Nähe der römische Offizier Sergios hingerichtet, weil 
er seinem christlichen Glauben nicht abschwören wollte 1341. 
Sein Grab wurde bald darauf zum Ziel von Pilgern. Die ur-
sprünglich kleine Siedlung, die unter Kaiser Anastasios  I. 
(491-518) nach seinem Märtyrer den Namen Sergiupolis er-
hielt, entwickelte sich im 5. und 6. Jahrhundert zu einem 
der bedeutendsten christlichen Pilgerzentren im östlichen 
Mittelmeerraum.

Christliche Pilgerfahrt nach Sergiupolis
Sergiupolis war die bedeutendste Pilgerstätte der christ-

lichen Araber im spät antiken Syrien und Mesopotamien 1342. 
Durch ein gewaltiges Bauprogramm, das nicht nur durch den 
Patriarchen von Antiochia, sondern auch durch die Kaiser in 
Kon stan  tinopel gefördert wurde, entstand eine bewehrte 
Pilgerstadt, in der sich drei größere und mehrere kleine Kir-

1337  Fiey, Naṣārā.
1338  Shahîd, Pilgrimage 346. – Shahîd, Fifth Century 392. – Einen christlichen 

Aspekt der vorislamischen Pilgerfahrt nach Mekka belegt der Historiker des 
9. Jhs. Azraqi, wenn er in seiner Ekphrasis von Malereien spricht, die die 
Wände und Säulen der vorislamischen Kaaba schmückten. Es wurden hier 
angeblich Abraham und sein Sohn Ismael, Christus und Maria dargestellt. 
Vgl. King, Paintings. Die Tradition bis in die Zeit von Azraqi wurde mündlich 
überliefert.

1339  Das biblische Resef: Jes 37,12. Zur Gleichsetzung Resafa = Resef vgl. Ul-
bert, Rusafa-Sergiupolis 356. – Lipiński, Aramaeans 62-63. Einen sehr guten 
Überblick zur Geschichte und den Denkmälern von Sergiupolis bietet das 
gleichnamige Lemma in TIB 15,2,1726-1735 (mit einem ausführlichen Lite-
raturverzeichnis).

1340  Das tetrarchische Kastell in Resafa wurde bis jetzt noch nicht archäologisch 
nachgewiesen, wir stützen uns hierbei auf die christliche Tradition. Vgl. Kon-
rad / Sack, Wiederverwendung 65. In der neueren Forschung wird die Errich-
tung des römischen Kastells schon ins 1. Jh. gesetzt. Vgl. Lipiński, Aramaeans 
62-63.

1341  E. K. Fowden, Saint Sergius 8-11. 11-17. Sein Gefährte Bakchos war bereits 
in Barbalissos (Meskene-Bālis) gemartert worden. – Was die »Ursprünge« des 
hl. Sergios betrifft, so ist auf eine ältere, von E. Lucius vertretene Ansicht zu 
verweisen. Den hl. Sergios vergleicht er mit dem arabischen, v. a. in Palmyra 

verehrten Gott Aziz (Azizos), der von den Steppenbewohnern in Syrien 
verehrt wurde. Sein Name bedeutet »kräftig«, in diesem Zusammenhang 
weist er darauf hin, dass Sergios ein kriegerischer Märtyrer war. Vgl. Lucius, 
Anfänge des Heiligenkults 233-234. – H. J. W. Drijvers, Parallelen 58. Zum 
Gott Aziz vgl. H. J. W. Drijvers, Syrische Gottheiten 246-247. – Turbach, Im 
Schatten des Sonnenkultes 63-70.

1342  E. K. Fowden, Holy Places 134-135.
1343  Konrad / Sack, Wiederverwendung 66-67. 69. Die Förderung durch Justinian 

erwähnt Prok. de aed. 2,3-8. Vgl. Ulbert, Rusafa-Sergiupolis 356.
1344  Shahîd, Sixth Century II (1) 954-959.
1345  Shahîd, Arab Pilgrimages 379.
1346  Brands, Pilgerfahrt 36-38.
1347  Ulbert, Basilika 43-62. 171-177. – Fowden / Fowden, Studies 186-187. – 

Brands, Bauornamentik 78-79. – Der Pilger von Piacenza (um 570) erwähnt 
in seinem Bericht ganz kurz: »[...] 12 Meilen landeinwärts (von Suras, heute 
Sūrīye) unter den Arabern ruht der hl. Sergius in der Stadt Tetrapyrgium 
(= ein seltener Name für Resafa)«. Der Pilger beschreibt davor, Barbalissos 
(heute Bālis am Euphrat), wo der hl. Bakchos ruht, und Suras besucht zu 
haben. Vgl. Donner, Pilgerfahrt 294-295. Aus seinem Bericht geht jedoch 
nicht direkt hervor, dass er auch Resafa besuchte. 

1348  Ulbert, Basilika 59-60 (Verzeichnis der Objekte). 140.
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geweihtes Kloster gab 1356. In einem 569 verfassten Brief der 
137 Äbte der miaphysitischen Klöster wird in Gabitha ein dem 
hl. Sergios geweihtes Kloster erwähnt 1357. Eine dem hl. Ser-
gios geweihte Kirche findet sich auch im Brief des Petros von 
Kallinikos, des Patriarchen von Antiochia und Oberhauptes 
der syrisch-orthodoxen Kirche (581-591) 1358. 

Gabitha war einer der permanenten Sitze der Ghassa-
ni den. H. Kennedy vermutet, dass in Gabitha eine parallele 
(ghassanidische) Verwaltung zum Sitz der byzantinischen 
Verwaltung in Bosra war 1359. Oft als ghassanidische »Haupt-
stadt« bezeichnet, war der Ort eher eine saisonbedingte, mit 
dem Palastkomplex von Qasr al-Abyad (Chirbet al-Bayda) 
alternierende Residenz 1360. Seine bedeutendste Rolle spielte 
Gabitha, als es für 20 Jahre unter Muʿāwiya zur Hauptstadt 
der Region Bilād al-Shām wurde, bevor dieser zum ersten 
Kalifen der Umayyaden wurde (661-680) 1361. Die Stadt wurde 
leider bis jetzt noch nicht archäologisch untersucht 1362. Da die 
Kirche von Gabitha nicht ausgegraben wurde, können über 
sie keine Aussagen gemacht werden. Anders verhält es sich 
mit einer anderen ghassanidischen Kirche, die dem hl. Sergios 
geweiht wurde: Die unweit von Madaba gelegene Kirche von 
Nitl ist die einzige archäologisch untersuchte ghassanidische 
Kirche 1363. 

Der Kult des hl. Sergios verbreitete sich auch in den chris-
tianisierten westlichen Regionen des Sassanidenreiches und 
wurde vom persischen König Chosrau II. sehr geschätzt 1364. 
Im mesopotamischen Qaraqosh gibt es bis heute eine den hll. 
Sergios und Bakchos geweihte Kirche; das unweit von Hira 
und ʿ Aqula gelegene, ebenfalls den beiden Heiligen geweihte 
Kloster, bestand bis zum 10. Jahrhundert 1365. J. M. Fiey identi-
fizierte 1956 die Ruinen einer Kirche und eines Klosters Qasr 
Serej von Balad mit der von Ahudemmeh, dem Metropoliten 
der Syrisch-orthodoxen Kirche, gegründeten Kirche 1366 (diese 
soll für die christlichen Untertanen des sassanidischen Herr-
schers gebaut worden sein, damit sie nicht die Grenzen zum 
Oströmischen Reich überqueren müssten 1367). 

platz der Friedensverhandlungen der Ghassaniden mit Byzanz 
war. Wahrscheinlich kurz danach ließ al-Munḏir außerhalb der 
Mauer einen Bau errichten, der von Forschern bis heute unter-
schiedlich interpretiert wird. Er wurde zunächst als eine Kirche 
gedeutet 1349. J. Sauvaget versuchte demgegenüber nachzu-
weisen, dass es sich um eine Audienzhalle des Ghassaniden-
fürsten al-Munḏir handelte 1350. War dies jahrzehntelang die 
herrschende Meinung 1351, so wies Gunnar Brands vor kurzem 
auf baugeschichtliche, topographische und ikonographische 
Gesichtspunkte hin, die dazu führen, »dass es sich beim al-
Munḏir-Bau, wie schon die ältere Forschung annahm, um eine 
Kirche gehandelt hat«, die möglicherweise mit einer Grab-
funktion zusammenhing 1352. Die Kirche entstand nach Brands 
möglicherweise am Standort des alten Grabes des hl. Sergios 
oder in seiner Umgebung; seine Reliquien wurden in die von 
Bischof Alexander von Hierapolis um 430 gestiftete Sergioskir-
che intra muros transferiert. Mit der Annahme, dass ein so 
bedeutender Pilgerort wie Resafa möglichst viele Anziehungs-
punkte für Pilger besitzen sollte, vermutet G. Brands, dass es 
sich beim besprochenen Bau um eine Stationskirche handelte, 
die den Ausgangspunkt von Prozessionen markierte. Der Bau 
wurde von der bedeutendsten Nekropole der Stadt umgeben, 
was der Autor durch den Wunsch erklärt, in der Nähe des 
ehemaligen Heiligengrabes beigesetzt zu werden 1353. Auch 
in der Deutung G. Brands spielte also al-Munḏirs enge Bezie-
hung zum hl. Sergios eine wichtige Rolle für die Errichtung 
der Kirche 1354. E. K. Fowden deutet zwar im Einvernehmen 
mit G. Brands den Bau als eine Kirche, meint aber, dass sie 
jedoch auch als eine Audienzhalle gedient haben könne und 
beschäftigt sich diesbezüglich mit den Funktionen einer Kirche 
in der spät antiken arabisch-christlichen Kultur 1355. 

Die Bedeutung des hl. Sergios für die Ghassaniden belegt 
die Nachricht, dass es in Gabitha (heute al-Jābiya) auf der 
syrischen Seite der Golanhöhen während der Herrschaft des 
Ghassanidenfürsten Al-Ḥārith (528-569), der in den griechi-
schen Quellen Arethas genannt wird, ein dem hl. Sergios 

1349  Sarre, Rusafa-Sergiopolis 106. – Musil, Palmyrena 299-326. – Vgl. insbeson-
dere die von A. Mendl angefertigten Rekonstruktionen des Baus: fig. 113 
(Grundriss), fig. 114 (Längs- und Querschnitt), fig. 115 (Rekonstruktion des 
Innenraumes).

1350  Sauvaget, Ghassanides 120. Diese Deutung wurde auch von I. Shahîd über-
nommen: Shahîd, Ghassanid Structure.

1351  Den Bau deutete so auch I. Shahîd. Shahîd, Arab Pilgrimages 379-380. – 
Shahîd, Sixth Century I (1) 374-378. 501-505. I. Shahîd versuchte auch die 
Frage zu beantworten, warum der Bau (das Praetorium) außerhalb der Stadt-
mauer entstand. Sergiupolis war eine von Mauern umgebene heilige Stadt; 
ein profaner Bau wie ein Praetorium, dessen Erbauer, die Ghassaniden, keine 
cives, sondern lediglich Foederaten waren, konnte nur außerhalb der Mauer 
stehen. Die Lage in unmittelbarer Nähe des bedeutenden Pilgerzentrums der 
christlichen Araber war bezeichnend, da die Ghassaniden eifrige Christen 
waren und ihre Kriege im Namen des Kreuzes unternahmen. Vgl. Shahîd, 
Sixth Century I (1) 504-505. Bedenken zur Shahîds Begründung der Lage 
außerhalb der Stadt äußerte G. Brands, Audienzsaal 219-220.

1352  Brands, Audienzsaal 232.
1353  Brands, Audienzsaal 233.
1354  Als mögliche Anlässe zum Bau der Kirche nennt G. Brands die Wiederher-

stellung des Foederatenverhältnisses zwischen den Ghassaniden und Kaiser 
Justin II. 575 oder den triumphalen Empfang al-Munḏirs in Kon stan tinopel 
580 von Kaiser Tiberius. Vgl. Brands, Audienzsaal 233-234.

1355  E. K. Fowden, Arab building.
1356  E. K. Fowden, Christian Monasteries 568-569. 

1357  Der Brief wurde Bestandteil des Geschichtswerkes von Dionysius von Tell 
Mahre (773-845), aus dem jedoch nur Fragmente erhalten sind. Vgl. Shahîd, 
Sixth Century II (1) 98.

1358  Die Passage mit dem Brief des Petros von Callinicum wurde Bestandteil der 
Weltchronik Michaels des Syrers (1126-1199). Vgl. Aphram I Barsoum, Syriac 
Literature 309-310. – In der Kirche des hl. Sergios in Gabitha traffen sich 587 
zwei monophysitischen Gruppen – die eine wurde von Petros von Callinicum, 
die andere von Damian von Alexandria geführt –, um ihre Streitigkeiten bei-
zulegen; das Treffen führte jedoch zu keinem Ergebnis. Vgl. Shahîd, Sixth 
Century II (1) 98. – Ebied / van Roey / Wickham, Peter of Callinicum 41. 

1359  Kennedy, Last Century 174.
1360  Butcher, Roman Syria 71.
1361  Shahîd, Sixth Century II (1) 96. 100-102. – Shahîd, Sixth Century II (2) 266-

267. 
1362  Es gibt gibt nur Beschreibungen von modernen Reisenden (G. Schumacher, 

R. Brünnow, R. Dussaud), die an der Wende des 19. und 20. Jhs. die Über-
reste der Stadt sahen. Vgl. Shahîd, Sixth Century II (1) 102-104.

1363  Piccirillo, Nitl. Shahîd, Nitl. Niglio, En-Nitl.
1364  Theoph. Sim. 5,14.
1365  E. K. Fowden, Saint Sergius 120-129.
1366  Fiey, Qasr Serej.
1367  Oates, Studies 113-117. – Postgate, First Empires 8. – Zur Verehrung des hl. 

Sergios durch die sassanidischen Könige, insbesondere Chosrau II. (590-628) 
vgl. E. K. Fowden, Saint Sergius 133-141.
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chen Peristyl umganges (an der Stelle, wo später die Moschee 
errichtet wurde) archäologisch eine Zerstörung und nachfol-
gend eine Reparaturphase nachgewiesen werden. Dies wurde 
durch den Einbruch einer unterirdischen Doline verursacht. 
Den muslimischen Baumeistern waren also die Schwierig-
keiten des Terrains bewusst, sie nahmen sie jedoch in Kauf. 
Schon diese Tatsache zeigt, wie wichtig ihnen genau diese 
Lage für den Bau der Großen Moschee war 1376.

Die an der Nordseite des Peristylhofes errichtete Große 
Moschee 1377 wurde in der Bauphase Ia, die in die Regie-
rungszeit des Kalifen Hischām datiert wird, als eine drei-
schiffige Gebetshalle mit vorgelagertem Moscheehof und 
auf der Ost-, Nord- und Westseite umlaufenden Arkaden 
(Riwaq) konzipiert. Die Qibla-Wand wurde in den Platten-
belag des Nordhofes eingetieft und so angelegt, dass der 
Raum zwischen ihr und dem Nordperistyl das Südschiff ergab. 
Durch das Einbeziehen der Qibla-Wand verlor der Peristylhof 
mehr als ein Drittel seiner Fläche. D. Sack vermutet, dass das 
Ende der Bauphase Ia möglicherweise dadurch herbeigeführt 
wurde, dass die Südwand, die Qibla-Wand und der reparierte 
Plattenbelag des Nordhofes nochmals absackten 1378. In der 
Bauphase  Ib, die durch Münzfunde in die frühabbasidische 
Zeit datiert wird, wurde die Moschee in reduzierter Form 
fertiggestellt. Spätestens in dieser Bauphase wurden der Mo-
schee auch die nördlichen Apsisnebenräume des Peristylhofes 
der Basilika zugeordnet 1379.

Bei der Wahl für den Bau der Moschee scheint die Nähe 
des Sergios-Grabes ausschlaggebend gewesen zu sein. Man 
hatte sich für genau diese Stelle entschieden, obwohl das 
Gelände auf der Nordseite der Basilika A durch Verschiebun-
gen im Untergrund gefährdet war und nach der Phase Ia die 
Baumeister zu Planänderungen zwang. Die Wahl, die Große 
Moschee genau an dieser Stelle zu errichten, kann nur durch 
die unmittelbare Nähe zur Basilika A (bzw. zur Reliquien-
kapelle) begründet gewesen sein 1380, in deren nördlichem 
Apsisnebenraum seit dem 6. Jahrhundert die Reliquien des 
hl.  Sergios verehrt wurden. Durch eine Verbindungstür an 
der Qibla-Wand der Großen Moschee konnten nämlich die 
Muslime in den Peristylhof treten. Hier fanden vermutlich 
die mit der Märtyrerverehrung zusammenhängenden Kult-
handlungen statt; im Peristylhof versammelten sich auch die 
Pilger, bevor sie durch den nordöstlichen Außenraum in die 
Reliquienkapelle (das Martyrion) des hl. Sergios in der Basi-
lika A gingen 1381. Hier befand sich der Reliquiensarkophag, 

Verehrung des hl. Sergios in islamischer Zeit 
Sergios blieb auch nach dem Siegeszug des Islam ein von 

den Arabern verehrter Patron. Dies war der Fall unter ande-
rem bei den Taghlib, einem mächtigen arabischen Stamm, 
der sein Bild in die Schlacht führte 1368. Eine besondere Ent-
wicklung des Sergios-Kultes und der damit verbundenen Pil-
gerfahrt lässt sich in Resafa verfolgen. Im zweiten Viertel 
des 8. Jahrhunderts wurde die Stadt zur groß angelegten 
Residenz des Umayyaden-Kalifen Hischām ibn ʿAbd al-Malik 
(724-743). Dieser ließ hier viele Bauten errichten, die das Bild 
der frühbyzantinischen Stadt teilweise deutlich veränderten. 
Einer der Gründe für die Fortsetzung der Pilgertradition in Re-
safa war mit Sicherheit die Rolle der Stadt als zentraler Treff-
punkt der in ihrer Umgebung lebenden arabischen Stämme, 
die in ihrer Mehrheit bis ins 13. Jahrhundert dem christlichen 
Glauben treu blieben 1369. Die Verehrung des hl. Sergios hatte 
somit für den Kalifen Hischām nicht nur religiöse, sondern 
auch politische Bedeutung 1370.

Dem Nebeneinander und dem Übergang zwischen der 
christlichen und der islamischen Kultur widmete man sich in 
Resafa schon seit Beginn der systematischen archäologischen 
Ausgrabungen 1371. Damals wurde von Katharina Otto-Dorn 
der nördliche Bau FP 106, einer der zwei archäologischen 
Strukturen südlich der Stadt, untersucht 1372; der südliche Bau 
FP 220 wurde erst vor wenigen Jahren zum Objekt archäolo-
gischer Untersuchungen 1373. K. Otto-Dorn verglich die Struk-
turen mit umayyadischen Schlössern und identifizierte sie 
als Repräsentationskastelle (qaṣrain) des Kalifen Hischām 1374. 
Die seit 2006 durchgeführten, aber teilweise noch unpubli-
zierten Untersuchungen hatten zum Ziel, diese Annahme zu 
verifizieren. Auch der südliche Bau FP 220 konnte als sog. 
Qaṣr klassifiziert werden, ein im heutigen Jordanien und in 
Palästina bekannter Bautypus. Der Qaṣr FP 220 ist dabei mit 
rund 5500 m² Fläche nach Mšattā in Jordanien der größte 
Vertreter dieses Bautypus 1375.

Der bedeutendste islamische Bau in Resafa entstand je-
doch innerhalb seiner Stadtmauer: Im nördlichen Teil des 
Nordhofes der Basilika A wurde, auch vom Kalifen Hischām, 
die Große Moschee gebaut (Abb. 26). Die Reliquienkapelle 
im nördlichen Apsisnebenraum der Basilika A war seit der 
Errichtung der Pilgerkirche vom großen Peristylhof erreichbar, 
der zur Aufnahme der christlichen Pilger bestimmt war. Ch. 
B. Konrad und D. Sack vermuten, dass hier auch Gottes-
dienste gefeiert wurden. Es konnten im Bereich des nördli-

1368  Shahîd, Arab Pilgrimages 379.
1369  Dies belegen u. a. die zahlreichen christlichen arabischen Inschriften und 

Graffiti aus islamischer Zeit, die in Resafa gefunden wurden. Vgl. R. G. 
Khoury, Arabische Inschriften. 

1370  G. Fowden / E. K. Fowden, Studies 188-189.
1371  Schneider, Bericht.
1372  Otto-Dorn, Bericht. – Otto-Dorn, Grabung.
1373  Sack / Sarhan / Gussone, Resafa-Sergiupolis 112-114. – Sack, St Sergios in 

Resafa 276.
1374  Otto-Dorn, Bericht 150-159. – Otto-Dorn, Grabung 128-133.
1375  Sack / Sarhan / Gussone, Resafa-Sergiupolis 114. Zu beiden Palästen vgl. Sack, 

St Sergios in Resafa 276. Zu den arabischen Quellen, die diese Paläste erwäh-
nen, vgl. Kellner-Heinkele, Ruṣāfa.

1376  Sack, Große Moschee 41-42.
1377  Die Moschee, die flächenmäßig größte Ruine aus islamischer Zeit in Resafa, 

wurde 1983-1986 von D. Sack ausgegraben und in Form einer umfang-
reichen Monographie publiziert (Sack, Große Moschee). Zur Sondage von 
A. Kollwitz (1965) und zum Schnitt durch das Moschee-Areal von T. Ulbert 
(1978) vgl. Sack, Große Moschee 3.

1378  Sack, Große Moschee 42-43.
1379  Sack, Große Moschee 44. Zu den späteren Bauphasen II und III. vgl. Sack, 

Große Moschee 44-46. – Sack, St Sergios in Resafa 277-279.
1380  Sack, Große Moschee 5. 46. – Sack, St Sergios in Resafa 279.
1381  E. K. Fowden, Saint Sergius 175-177. – Konrad / Sack, Wiederverwendung 

68. – Sack, Große Moschee 53. – Sack, St Sergios in Resafa 279.
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schen Münzen datieren wiederum die nach einer Bauunter-
brechung einsetzende Bauphase Ib 1384. Es wird weiter im Text 
ausgeführt, dass es für eine Verehrung des hl. Sergios seitens 
der Muslime nur indirekte Hinweise gibt. In den arabischen 
Quellen gibt es auch keinen Hinweis für die Existenz der Gro-
ßen Moschee von Resafa 1385.

Resafa befand sich im 8. Jahrhundert, zur Zeit der Errich-
tung der Großen Moschee, baulich bereits im Niedergang, 
die Kirchen der Stadt waren nach Erdbeben in schlechtem 
Zustand. Nur die Basilika A, die Pilgerkirche, wurde bis zur 
Aufgabe der Stadt in der Mitte des 13. Jahrhunderts immer 
wieder repariert. Die Verehrung der Reliquien im nordöst-
lichen Apsisnebenraum der Basilika ist bis in diese Zeit be-
legt 1386. Sowohl beim Bau der Moschee als auch bei Reno-
vierungsarbeiten der Basilika A wurden Bauelemente aus der 
Basilika B verwendet 1387, die um 725 bereits in Ruinen lag. Im 

an dessen Rückseite die Pilger vorbeigingen und das geweihte 
Wasser oder Öl abfüllen konnten 1382. Für D. Sack ist dies ein 
klarer archäologischer Beweis, dass der hl. Sergios von Chris-
ten und Muslimen gleichzeitig verehrt wurde 1383. 

Bei den Ausgrabungen in der Moschee wurde keine 
Bauinschrift gefunden, die sie mit dem Kalifen Hischām in 
Verbindung bringen würde. Eine Datierung ermöglichen 
Münz- und – in beschränktem Maße – Keramikfunde. Von 
den insgesamt 40 Münzen sind 21 Exemplare umayyadisch, 
wobei die meisten in der Regierungszeit von Hischām und 
einige vor seinem Regierungsantritt geprägt worden sind; 
bei weiteren elf Exemplaren handelt es sich um abbasidische 
Münzen. Viele der umayyadischen Münzen wurden in den 
konstruktiven Teilen gefunden, was die erste Bauphase der 
Moschee (Ib) in die Umayyadenzeit, genauer wohl in die 
Regierungszeit von Hischām datieren lässt. Die frühabbasidi-

1382  Ulbert, Basilika 137-144. – Sack, Große Moschee 53.
1383  Sack / Sarhan / Gussone, Resafa-Sergiupolis 102. – Sack, Große Moschee 6. 

155-156. – E. K. Fowden, Holy Places 135. Die Verehrung des hl. Sergios 
durch Mitglieder der beiden Religionen bestätigt auch die Betrachtung von 
D. Sack, wonach sowohl christliche als auch muslimische Pilger bis heute die 
Basilika A, und zwar das ganze Jahr hindurch, nicht nur am 7. Oktober, dem 
Tag des hl. Sergios, aufsuchen. Vgl. Sack, St Sergios in Resafa 279. – Der 
bauliche Zusammenhang von Kirche und Moschee wurde schon während der 
Grabung im Jahre 1983 geklärt, und die Forscherin konnte feststellen, dass 
»deren über fünfhundertjährige Koexistenz in einem zusammenhängenden 
Baukomplex im orientalisch-islamischen Raum wohl kaum eine Entsprechung 
hat«. Vgl. Sack, Islamisches Resafa 41. Dabei wurde festgestellt, dass die 
südliche Arkadenreihe der Moschee an der Stelle des Nordperistyls der Basi-
lika A errichtet wurde. In den Kampagnen im Frühjahr 1985 und im Herbst 
1986 wurden die Grabungen in der Moschee fortgeführt und zum Abschluss 
gebracht. Dabei konnte der Bauablauf der Moschee und Nordhofes der Basi-
lika A geklärt werden. Vgl. Sack, Moschee.

1384  Sack, Große Moschee 47-48. Bei den Grabungen in der Moschee wurde eine 
relativ geringe Menge an Keramik gefunden. Die Keramikfunde belegen eine 
lange Nutzungszeit des Moscheeareals. Vgl. Sack, Große Moschee 49.

1385  Sack, Große Moschee 6. Darin: Kellner-Heinkele, Ruṣāfa. D. Sack widmet 
sich ausführlich den arabischen Quellen zu Resafa (Sack, Große Moschee 
49-52), diese beziehen sich jedoch nicht auf die Moschee selbst. Interessant 
ist insbesondere die Nachricht des islamischen Geschichtsschreibers al-Balād-
hurī (9. Jh.), der den Kalifen Hischām ibn ʿ Abd al-Malik als Gründer der Stadt 
nennt, ohne auf die frühere christliche Stadt einzugehen. Es ist unklar, ob sich 
dies mit fehlendem Interesse des muslimischen Historikers an der christlichen 
Vergangenheit der Stadt erklären lässt, oder ob er mit Ruṣāfat Hischām nur 
die südlich der Stadt Resafa-Sergiupolis gelegene, von Hischām gegründete 
Residenz und die zugehörige Siedlung meint.

1386  Ulbert, Basilika 43-60. 137-160.
1387  Sack, Große Moschee 4.

Abb. 26 Sergiupolis. Basilika A und 
Große Moschee. – (Nach Sack, Große 
Moschee Taf. 70).
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von den Christen genutzt, für die Muslime wurde an deren 
Südost ecke ein Gebetsraum (arab. al-Musallā) errichtet. Hier-
bei spielte wohl eine große Rolle, dass Johannes der Täufer 
auch von Muslimen als Prophet verehrt wurde 1396. Erst der 
Kalif Al-Walid (705-715) befahl den Umbau der Kirche zur 
Großen Moschee. Davor kam es nämlich zu Zerwürfnissen 
zwischen den Christen und den Muslimen, wohl verursacht 
durch die hohe Summe, die von den Christen verlangt wurde, 
um die Johannes-Basilika den Muslimen für gottesdienstliche 
Zwecke zu überlassen.

Im Anschluss an A. Noth, der die fehlende Rechtsgrund-
lage dieser Maßnahme hervorhebt, die die Umayyaden-Herr-
scher in einen etwa 50 Jahre dauernden Rechtsstreit mit den 
Christen verwickelte 1397, vermutet D. Sack, dass auch diese 
Geschehnisse einen Einfluss auf die Bausituation in Resafa 
hatten, da Hischām sicherlich bemüht war, hier keine ähnliche 
Rechtslage zu schaffen 1398.

Im Unterschied zu Damaskus stellte die architektonische 
Ordnung in Resafa keine »Zwischenlösung« dar; die Muslime 
waren hier wohl nicht bemüht, den christlichen Sergios-Kult 
zu ersetzen. E. K. Fowden vermutete, dass hierbei auch eine 
Rolle gespielt habe, dass Resafa zwar ein bedeutendes Pilger-
zentrum in Syrien gewesen sei, dass dessen politische Bedeu-
tung sich jedoch mit der von Damaskus nicht habe messen 
können, und so sei es für die umayyadischen Herrscher nicht 
nötig gewesen, ihre Hegemonie in demselben Maße zu zei-
gen, wie im Falle der Zerstörung der Johannes dem Täufer ge-
weihten Basilika und des Baus einer Moschee dortselbst 1399.

Die Verehrung des hl. Sergios lässt sich in Resafa bis zum 
Ende der Stadt im 13. Jahrhundert nachweisen 1400; in den 
Jahren 1258/1259 wurde Resafa beim Einfall der Mongolen 
zerstört. Die Große Moschee und die Basilika A überlebten 
diese Katastrophen nicht. Die Verbindung zwischen der Reli-
quienkapelle und der Moschee bestand mindestens bis in die 
zweite Hälfte des 12. Jahrhunderts 1401. Der Bau einer klei-
nen Moschee in der nordwestlichen Hofecke – mit anderen, 
von E. K. Fowden vorgeschlagenen Parallelen – könnte ein 
Hinweis auf eine rigidere Islamisierungsphase sein. Fowden 
schlägt vor, zwei Phasen der Verehrung des hl. Sergios in der 
muslimischen Zeit zu unterscheiden: Die erste Phase werde 
durch das Nebeneinander der christlichen und muslimischen 
Verehrung gekennzeichnet und architektonisch durch die 
Nähe der Moschee zur Basilika A ausgedrückt. In der zweiten 
Phase, die sie ins 12. und 13. Jahrhundert datiert, sei Sergios 
als ein rein muslimischer Heiliger verehrt worden 1402.

Falle der Moschee wurden sie fast ausschließlich unsichtbar in 
den Fundamenten verbaut. Nur in wenigen Fällen wurden die 
Bauelemente ihrer ursprünglichen tektonischen Funktion ge-
mäß versetzt. Beim Türsturz mit Bauinschrift aus der Basilika B 
lässt sich nicht entscheiden, ob sie bewusst eingesetzt wurde 
und sichtbar bleiben sollte. Wäre dies der Fall gewesen, wäre 
es ein weiterer Beleg für die Fortsetzung der Sergios-Tradition 
in islamischer Zeit 1388. 

Die beschriebene architektonische Maßnahme, mit der die 
Basilika A und die Moschee nebeneinander gebaut wurden, ist 
in den christlich-muslimischen Beziehungen einzigartig. Wie 
soll sie gedeutet werden? War die segenbringende Nähe des 
Sergios-Grabes so stark, dass sie den Kalifen Hischām trotz der 
bautechnischen Schwierigkeiten veranlasste, den christlichen 
Märtyrer zu verehren? 1389 D. Sack kam zur Ansicht, dass die 
Fortführung der Verehrung des hl. Sergios möglicherweise in 
der persönlichen Frömmigkeit Hischāms gegenüber diesem 
Heiligen zu suchen ist 1390. Der Kalif Hischām wollte offen-
sichtlich durch die Verehrung des christlichen Heiligen Sergios 
(arab. Sargis) nicht nur seine politische, sondern auch seine re-
ligiöse Autorität stärken 1391. War jedoch ein Zusammenleben 
der christlichen und muslimischen Pilger geplant, oder stellte 
dies einen Versuch seitens des Umayyaden-Herrschers dar, 
den christlichen Kult zu ersetzen bzw. mit dieser Maßnahme 
Christen den Übertritt zum Islam zu erleichtern, ohne dabei 
die christliche Pietät verlassen zu müssen? Heiligengräber wur-
den ja oft als Basis für eine religiöse Konversion genutzt 1392.

Obwohl mir die Schlussfolgerung von E. K. Fowden plau-
sibel scheint, dass nämlich der hl. Sergios als Vermittler zwi-
schen den christlichen und muslimischen Arabern gedient 
habe, muss hinzugefügt werden, dass dies die schriftlichen 
Quellen nicht belegen. Wir stützen uns hierbei insbesondere 
auf die oben erwähnte Rolle, die Sergios unter den Ghassa-
niden spielte 1393.

E. K. Fowden vergleicht diesbezüglich Resafa mit Jerusa-
lem und Damaskus. In beiden Fällen sollte mit dem Bau des 
Felsendoms bzw. der Großen Umayyaden-Moschee ein Sym-
bol für den Sieg des Islam gesetzt werden. In der christlichen 
Johannes-Basilika, die an der Stelle eines pa ga nen Tempels 
entstand 1394 und somit religiöse Veränderungen im Nahen Os-
ten bestens dokumentiert, wurde der Überlieferung nach das 
Haupt Johannes des Täufers aufbewahrt. Nach der arabischen 
Eroberung von Damaskus diente die Kirche bis 706 (also 
ganze 70 Jahre) als religiöse Kultstätte sowohl für Christen 
als auch für Muslime 1395. Die Kirche selbst wurde weiterhin 

1388  Konrad / Sack, Wiederverwendung 68-71.
1389  So Sack, Große Moschee 6.
1390  Sack, Große Moschee 53-54. 156. – Sack, St Sergios in Resafa 277.
1391  G. Fowden / E. K. Fowden, Studies 188-189. – Konrad / Sack, Wiederverwen-

dung 68. 
1392  E. K. Fowden, Holy Places 137 (mit Beispielen aus jüngerer Zeit). – E. K. 

Fowden, Saint Sergius 178-182.
1393  Vgl. Kap. »Christliche Pilgerfahrt nach Sergiupolis«.
1394  Die Johanneskirche wurde in die Cella des Jupiter-Damascenus-Tempels ein-

gebaut. Vgl. Sack, Damaskus 16. 

1395  E. K. Fowden, Saint Sergius 177-178.
1396  E. K. Fowden, Saint Sergius 178. – Khalek, John the Baptist.
1397  A. Noth, Früher Islam 83-84.
1398  Sack, Große Moschee 54.
1399  E. K. Fowden, Saint Sergius 177-178.
1400  Ulbert, Pilgerort 46. 
1401  Sack, Große Moschee 33-35. 45. – Sack, St Sergios in Resafa 279.
1402  E. K. Fowden, Holy Places 137. – E. K. Fowden, Saint Sergius 182.
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Vorislamische Pilgerfahrt in die Umgebung von 
Mekka

Die muslimische Pilgerfahrt nach Mekka hat deutliche vor-
islamische Wurzeln, die hier – auch wenn wir dadurch den 
selbstgesteckten geographischen Rahmen etwas überdeh-
nen – in Kürze skizziert werden sollen. Die Kaaba erhielt für 
den Islam einen ähnlichen zentralen Stellenwert, wie ihn 
zuvor der Tempel von Jerusalem für die Juden hatte, und trat 
als absoluter kultischer Mittelpunkt seine Nachfolge an. Das 
Haus wurde in der Überlieferung bereits von Abraham und 
Ismael gebaut, gereinigt und die von Gott offenbarte Form 
und Gestalt der Gottesverehrung eingeführt, wodurch die 
Kaaba zum Haus Gottes wurde. Dies alles soll sich vor langer 
Zeit ereignet haben, was zur Ansicht führte, dass die Kaaba 
älter als der Tempel von Jerusalem sei 1407. 

Mittlerweile geht man davon aus, dass die Kaaba ur-
sprünglich ein pa ga nes Heiligtum war, das kurze Zeit vor dem 
Entstehen des Islam zu einer christlichen Kirche umfunktio-
niert wurde. Ehemalige pa ga ne Symbole wurden dabei belas-
sen und christlich neu interpretiert. G. Lüling geht davon aus, 
dass die Kaaba in ihrer vorislamischen Gestalt wie eine christ-
liche Kirche mit einer nach Nordwest (d. h. nach Jerusalem) 
orientierten Apsis ausgesehen habe. Durch zwei Säulenreihen 
von je drei Säulen war sie in drei Schiffe eingeteilt. Auch die 
Innenausstattung weist, wie G. Lüling meint, der sich dies-
bezüglich auf al-Azraqī stützt, darauf hin, dass die Kaaba in 
vorislamischer Zeit als eine Kirche diente 1408. 

Wenn die Muslime, bevor sie die eigentliche Pilgerstätte 
in Mekka besuchen, zuerst das zentrale Ritual der islamischen 
Pilgerfahrt in der ʿArafāt-Ebene etwa 20 km südöstlich von 
Mekka durchführen, knüpft dieses an vorislamische Tradi-
tionen an. Auch in vorislamischer Zeit führten hier Araber 
Rituale durch, wobei sie sich zur Mittagszeit dem ʿ Arafāt-Berg 
zuwandten, um den Sonnengott zu verehren. Bei Sonnen-
untergang gingen die Pilger zum Tal Muzdalifa, einem Ort, 
wo der Donnergott Quzah verehrt wurde. Eine wichtige Rolle 
in der vorislamischen Pilgerfahrt spielte auch der Berg Thabīr. 
Beim Sonnenaufgang gingen dann die Pilger nach Minā, ca. 
8 km östlich von Mekka, wo zwei Zeremonien stattfanden: 
das Schlachten der Opfertiere und die Steinigung 1409. Der 
Besuch der ʿ Arafāt-Ebene war dabei der Hauptbestandteil der 
vorislamischen Pilgerfahrt, der Besuch der Kaaba in Mekka 
spielte eine untergeordnete Rolle und war im engeren Sinne 
des Wortes nicht Bestandteil der Pilgerfahrt 1410. 

Pilgerfahrten auf der Arabischen Halbinsel

Der Aufstieg des Islam im 7. Jahrhundert führte zu tiefgreifen-
den Veränderungen im Nahen Osten und auf der Arabischen 
Halbinsel auch bezüglich des Pilgerwesens. Die Mehrheit der 
auf diesem Gebiet lebenden Araber konvertierte zum Islam, 
ein kleinerer Teil blieb christlich. Für diejenigen, die den Islam 
annahmen, wurde Mekka und seine Umgebung zum alleini-
gen Zentrum der Pilgerfahrt (arab. Haddsch), wohin die ein-
zige kanonische Pilgerfahrt führt. Der Islam setzte die Bedeu-
tung der Pilgerfahrt in den alten semitischen Gesellschaften 
fort: Die alljährliche Pilgerfahrt nach Mekka wurde zu einer 
der fünf Säulen des Islam. Ihre herausragende Rolle unter-
streicht die Tatsache, dass sie – im Unterschied zur christlichen 
Pilgerfahrt – im Koran festgehalten wurde 1403.

Besuche von Orten wie Jerusalem oder Medina, die bis 
dahin eine bedeutende Rolle für die Pilgerfahrt der christli-
chen bzw. pa ga nen Araber spielten, waren nun von deut-
lich kleinere Bedeutung und werden nur als Ziyārat (arab. 
Besuche) bezeichnet 1404. Es gibt darüber hinaus eine Menge 
heiliger Orte, die in anderen muslimischen Ländern (Iran, 
Türkei, Nordafrika) verehrt werden 1405. Auch diese blicken oft 
auf eine vorislamische Tradition zurück, sie können jedoch im 
Rahmen dieser Arbeit nicht weiter erörtert werden.

Für die Araber, die dem christlichen Glauben treu geblie-
ben waren, war die folgende Periode eine Zeit des Nieder-
gangs, was auch die christlichen Pilgerzentren betraf. Die 
Christen aus Nagrān verließen die Stadt schon kurz nach dem 
Tode Mohammeds und siedelten sich im Irak (in der Nähe 
von Kufa) und in Syrien in der neugegründeten muslimischen 
Provinz al-Shām an. Ihr Zentrum, das sich in der Trachonitis 
(der Region im Süden des heutigen Syrien nördlich von Bosra) 
befindet, wurde gleichfalls Nagrān genannt. Es wurde hier 
eine große Kirche (arab. bīʾat) gebaut, in der zweifellos die 
Reliquien aus dem südarabischen Nagrān verehrt wurden. 
Der arabische Geograph Yāqūt al-Hamawī ar-Rūmī (um 1179-
1229) spricht in seinem Werk davon, dass der Ort sowohl 
von muslimischen als auch von christlichen Pilgern besucht 
wurde 1406.

1403  Sure 2,158; 2,189; 2,196-200; 2,203. Vgl. Shahîd, Pilgrimage 340.
1404  Shahîd, Arab Pilgrimages 387.
1405  Shahîd, Pilgrimage 340. – Für den Autor der vorliegenden Monographie war 

der Besuch des schiietischen Pilgerortes Qom im heutigen Iran, wo der Schrein 
der Fatima Masuma verehrt wird, ein besonderes persönliches Erlebnis. 

1406  Shahîd, Arab Pilgrimages 388. – Südlich von Nagrān, in Bosra, befand sich 
laut Yāqūt das Kloster Deir Nagrān, dessen wundervolle Architektur ebenfalls 
der arabische Geograph beschreibt. Es soll hier, wie in der Kirche von Nagrān 
in der Trachonitis, ein Reliquienschrein aufbewahrt worden sein. I. Shahîd 
zufolge (Arab Pilgrimages 388 Anm. 36) handelte es sich jedoch hierbei 
wahrscheinlich um einen Fehler Yāqūts, der die Kirche von Nagrān in der 

Trachonitis mit dem Kloster von Bosra verwechselte; in Wirklichkeit gab es 
wohl in der Region nur einen Pilgerort.

1407  Sure 2,124-141. Vgl. B. Schmitz, Drei Religionen 211-212. Zur Beziehung des 
Jerusalemer Tempels und der Kaaba: Busse, Jerusalem and Mecca 237-239.

1408  Lüling, Christlicher Kult 43-52. Ähnlich R. Lauth (Lauth, Beith Allah), der die 
Problematik theologisch weiterentwickelt. Zur originalen Struktur der Kaaba 
vgl. auch Rubin, Kaaba 98-102.

1409  Shahîd, Pilgrimage 341.
1410  Shahîd, Pilgrimage 342. – Wellhausen, Heidentum 81-84.



147Islamische Pilgerfahrt

beiden Fällen pilgerten die Araber zu einem mit Abraham im 
Zusammenhang stehenden Ort. I. Shahîd erwägt deshalb die 
Möglichkeit, dass nach dem Ende der Pilgerfahrt nach Mamre 
diese abrahamische Tradition von hier auf die Arabische Halb-
insel verlegt wurde 1421. Ohne diese Hypothese gänzlich ver-
werfen zu wollen, soll darauf hingewiesen werden, dass es 
eine große Vereinfachung wäre, den Pilgerort von Mamre nur 
auf die abrahamische Tradition zu beschränken. Ḥaram Rāmet 
el-Chalīl, das mit dem spät antiken Mamre identifiziert wird, 
war ein multireligiöser Pilgerort, an dem sich pa ga ne, alttes-
tamentliche und christliche Traditionen trafen. Ob Ḥaram 
Rāmet el-Chalīl mit dem alttestamentlichen Mamre Abrahams 
gleichgesetzt werden kann, ist jedoch zweifelhaft 1422.

Bezüglich der Rolle Abrahams im Islam muss noch ein 
Aspekt erwähnt werden. Christliche Autoren, die nach den 
arabischen Eroberungen schrieben (u. a. Sebeos), stellten den 
Islam als eine Religion Abrahams das, um ihn als eine primi-
tive, nichts Neues bringende Religion zu verunglimpfen. Die 
muslimischen Araber stammten demnach zwar immerhin von 
Abraham ab, waren aber immer noch weit entfernt davon, 
den Christen das Wasser reichen zu können1423.

Christliche Pilgerfahrt auf der Arabischen Halbinsel

Naǧrān
Kurz nach 520 n. Chr. 1424 kam es zum bedeutendsten 

spirituellen Ereignis der arabischen Geschichte vor dem Auf-
bruch des Islam: zum Märtyrertum der Christen aus Naǧrān 
in Südarabien, die den Tod einer Konversion zum Judentum 
vorzogen. Der himyaritische Herrscher Yusuf Asʾar Yathʾar 
(521/522-529/530), in der arabischen Tradition dhū Nuwās 
genannt, ging kurz nach seinem Herrschaftsantritt gegen 
die himyaritischen Christen vor, nämlich gegen die in Himyar 
lebenden Äthiopier und arabischen Stämme. Yusuf war zu-
vor möglicherweise zum Judentum übergetreten, um somit 
die unabhängige Stellung seines Reiches gegenüber Persien, 
Aksum, aber vor allem gegenüber dem christlichen Oströmi-
schen Reich zu wahren 1425. 

Die Bedeutung von Mekka schon in der vorislamischen 
Zeit belegt der Koran. Darin wird Abraham als Begründer 
des monotheistischen Religion an der Kaaba in Mekka be-
schrieben 1411, geholfen habe ihm dabei sein erstgeborener 
Sohn Ismael 1412. Im Tal um Mekka siedelte Abrahams Familie 
und so wurde Mekka zur Stadt Abrahams. Er begründete die 
Pilgerfahrt zur Kaaba, mit der Gott von seinem (arabischen) 
Volk verehrt werden sollte 1413. Die Pilgerfahrt wird hier nicht 
mit der ʿ Arafāt-Ebene oder mit Minā in Verbindung gebracht, 
sondern direkt mit Mekka 1414. Die Tradition, die Abraham mit 
dem Beginn der Pilgerfahrt nach Mekka verband, wurde auch 
von späteren arabischen bzw. persischen Historikern (u. a. 
al-Yaʿqubi, al-Tabarī) wiederholt aufgegriffen 1415.

Demnach lassen sich in der Religionsgeschichte der Araber 
drei Phasen unterscheiden: In der ersten Phase folgten sie 
Abraham und dem Monotheismus. Dann kam es zu einer 
Zwischenphase, in der die Araber den pa ga nen Glauben wie-
der annahmen; auch in dieser Phase, wie oben beschrieben, 
pilgerten die Araber zur Kaaba nach Mekka. Die dritte Phase 
begann mit Mohammed, der die ursprüngliche Funktion der 
Kaaba als Zentrum der von Abraham eingeführten Pilgerfahrt 
erneuerte und die pa ga nen Idole entfernte 1416.

Die Verbindung von Abraham mit Mekka im Koran, in 
dem die Kaaba als das erste Pilgerzentrum beschrieben wird, 
findet jedoch keine Unterstützung in den biblischen Tex-
ten 1417. In der Kontroverse, wie dies zu deuten ist, spielen die 
byzantinischen Quellen eine Schlüsselrolle: Sozomenos und 
Theodoret lassen klar erkennen, dass die Erzählung von der 
Abstammung von Ismael unter den Arabern schon in vorisla-
mischer Zeit verbreitet war 1418. 

Im Zusammenhang mit diesen beiden byzantinischen Au-
toren und der Verehrung Abrahams durch die Araber kommen 
wir auf den multireligiösen Pilgerort Mamre zu sprechen, von 
dem weiter unten ausführlich die Rede ist 1419. Unter denen, 
die dort Abraham verehrten, waren nämlich laut Sozomenos 
auch die »Arabioi«, also die in der Provinz Arabia lebenden 
Araber 1420. Die Beschreibung des Marktes und des Festes von 
Mamre zeichnet sich durch eine auffallende Ähnlichkeit mit 
der späteren Pilgerfahrt im 7. Jahrhundert nach Mekka aus. In 

1411  Busse, Beziehungen 88-92. – Der Koran spricht einmal vom Bau der Kaaba 
durch Abraham (Sure 2,127), in Sure 22,26 wird aber nur eine Reinigung 
der Kaaba erwähnt. H. Busse vermutet, dass Muhammed zunächst glaubte, 
die Kaaba sei von Abraham gebaut worden, korrigierte dann aber seine 
Auffassung und sprach nur von einer Reinigung. Busse, Beziehungen 89. 
Ausführlich dazu, dass Abraham schon in früher Phase für Muhammed eine 
weichtige Rolle spielte, vgl. Beck, Abraham. Nagel, Abraham.

1412  So ausdrücklich steht es jedoch im Koran nicht. Ismael wird dort zwar zu-
sammen mit Abraham an der betreffenden Stelle erwähnt. Sure 2,127: »Und 
als Abraham dabei war, vom Haus die Fundamente hochzuziehen, (er) und 
Ismael. (Sie beteten): Unser Herr, nimm (es) von uns an. Du bist der, der 
alles hört und weiss«. Es steht hier jedoch nicht, dass es sich um Abrahams 
Sohn handelt. Im Unterschied zu Bibel (Gen 22) wird nämlich im Koran (Sure 
37,102-107) der Name des Sohnes, den Abraham opfern will, nicht erwähnt. 
Dass es sich um Isaak, den Stammvater der Juden, handeln könnte, war mit 
dem Überlegenheitsgefühl der Araber nicht vereinbar. Seit dem 8. Jh. setzte 
sich langsam die Vorstellung durch, dass es sich um Ismael, den Stammvater 
der Araber, handelte. Zur Lokalisierung der Opferung in die Kaaba vgl. Fires-
tone, Abraham’s Son. Rubin, Ḥanīfiyya 104-105.

1413  Rubin, Axis of Sanctity 348-349. Zum dortigen »Haus des Abraham« vgl. 
Rubin, Ḥanīfiyya 107-109.

1414  Shahîd, Pilgrimage 343.
1415  Firestone, Abraham’s Son 108-113.
1416  Shahîd, Pilgrimage 343. 
1417  Busse, Beziehungen 88.
1418  Shahîd, Fifth Century 154-157. 167-180.
1419  Vgl. Kap. »Mamre (Mambre)«.
1420  Soz. hist. eccl. 2,4. Vgl. Shahîd, Pilgrimage 345. 
1421  Shahîd, Pilgrimage 345 und Anm. 18; 347. Für I. Shahîd spielt Abraham eine 

Schlüsselstellung im Versuch, die Region um Mekka als eine neue heilige 
Landschaft darzustellen. Das islamische Mekka mit Abraham, Hagar und Is-
mael wäre dann gleichrangig mit den schon existierenden heiligen Orten der 
Juden und Christen (der Autor denkt hier wohl hauptsächlich an Jerusalem). 

1422  Hierzu ausführlich Kap. »Mamre (Mambre)«.
1423  Hoyland, Islam 535-537.
1424  Zum genauen Datum des Ereignisses vgl. de Blois, Date (für das Jahr 523); 

kritisch dazu: Shahîd, Chronology (um 520). – Vgl. auch Ryckmans, Persécu-
tion 18-22.

1425  Gajda, Royaume de Ḥimyar 82-102. – Schippmann, Geschichte 69. Allgemei-
ner zur Position des Judentums im 6. Jh. auf der Arabischen Halbinsel vgl. 
Robin, Himyar et Israël (Yusuf As’ar Yath’ar S. 873-875). 
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tur aus Leder, bekrönt. Die Kaaba, das Martyrion, der untere 
Teil der Kirche, war wahrscheinlich mit Brokat bedeckt und mit 
Edelsteinen und Mosaiken ausgeschmückt. Sein Name bezieht 
sich sowohl auf die quadratische Grundform als auch auf die 
Funktion als Pilgerzentrum. In Analogie zur berühmten Kaaba 
von Mekka vermutet I. Shahîd, dass auch das Martyrion von 
Naǧrān mit Statuen und Malereien geschmückt war. An dieses 
Martyrion schlossen sich eine Kirche und ein Kloster an 1430. 

Der christliche Pilgerort von Naǧrān entstand möglicher-
weise an Stelle eines vorchristlichen Pilgerzentrums, dessen 
Kaaba ein Pilgerort für die pa ga nen Araber aus der Umge-
bung war. Im Jahre 1936 unternahm der britische Forschungs-
reisende Harry S. Philby eine Abenteuerreise durch die Ara-
bische Halbinsel 1431, bei der er unter anderem die Oase von 
Naǧrān besuchte. Er fand hier einen Bau, den er »Kaaba von 
Naǧrān« bezeichnete und den er für die Überreste einer pa-
ga nen Pilgerstätte hielt 1432. I. Shahîd lehnt jedoch ab, dass es 
sich – sollte dies stimmen – auch um den oben beschriebenen 
christlichen Pilgerort handeln könnte, weil es sich bei diesem 
um eine christliche, nicht pa ga ne Pilgerstätte handelte 1433.

Al-Qalīs (Sanaa)
Der oben erwähnte aksumitische Abraha baute, nachdem 

sein Königtum etabliert war, in der heutigen jemenischen 
Hauptstadt Sanaa eine große Kirche, deren in den arabischen 
Quellen nachweisbarer Name al-Qalīs wahrscheinlich vom 
griechischen Begriff ἐκκλησία abgeleitet ist. Dem arabischen 
Historiker Al-Azraqī (erste Hälfte des 9. Jahrhunderts) zu-
folge war die Kirche 120 Ellen lang, der Vorhof, der sich für 
Prozessionen eignete, wurde mit Marmorplatten belegt; den 
Marmor hatte Abraha aus Mar’ib, der alten Hauptstadt des 
Reiches von Saba, herbei transportieren lassen 1434. Der arme-
nische, in Ägypten am Anfang des 13. Jahrhunderts wirkende 
Historiker Abu Salih erwähnt goldene Platten am Kirchenpor-
tal, die mit silbernen Nägeln befestigt waren, silberne Türen, 
die mit Silberplatten verkleidet und mit goldenen Nägeln 
besetzt waren; die Kirche soll auch mit Gold verziert gewe-
sen sein und wundervolle Gemälde enthalten haben 1435. Wie 
al-Tabarī berichtet, soll Abraha angeblich für die Ausschmü-
ckung der Kirche Unterstützung vom byzantinischen Kaiser 
(d. h. Justinian I.) bekommen haben, der ihm Spezialisten für 
Marmor- und Mosaikarbeiten geschickt habe 1436. 

Im Zuge der gegen die christlichen Äthiopier gerichteten 
Kriegshandlungen richtete sich Yusuf 522/523 zuerst gegen 
die Stadt Zafār, dann gegen die Christen im westlichen Küs-
tentiefland Tihāma und zuletzt gegen die Stadt Naǧrān. Nach 
langwieriger Belagerung wurde die Stadt eingenommen. Der 
König hatte den Bewohnern zwar persönlich die Straflosigkeit 
versprochen, hielt sich jedoch nicht an das einmal gegebene 
Wort. Vielmehr bemächtigte er sich der Reliquien der ört-
lichen Märtyrer und befahl, diese zu verbrennen. Danach 
wurde die Kirche in Brand gesetzt, wobei eine große Menge 
von Geistlichen und Laien, darunter zahlreiche Frauen, den 
Tod fand. Die Historizität der Ereignisse müssen wir natürlich 
angesichts des literarischen Genres kritisch bewerten, es ist je-
doch darauf hinzuweisen, dass die Berichte enge Vertrautheit 
mit den südarabischen Verhältnissen verraten 1426.

Dieses Märtyrertum trug wesentlich zur Konversion 
Südarabiens zum Christentum bei, sie war jedoch durch 
politisch-militärische Ereignisse bedingt. Der äthiopische 
Herrscher Ella Asbeha (ca. 520-540) unternahm um 525, 
unterstützt durch den oströmischen Kaiser Justin I., eine 
militärische Aktion, dessen Ziel es war, Yusuf Asʾar Yathʾar 
zu stürzen 1427. Die Intervention war erfolgreich, Ella Asbeha 
konnte sich jedoch im Jemen nicht langfristig halten, die 
dortige Herrschaft übernahm sein Feldherr Abraha, der sich 
vom aksumitischen Reich löste und im Lande das Christentum 
unterstützte 1428. Bei der Christianisierung spielte das Märty-
rertum von Naǧrān eine zentrale Rolle.

Naǧrān, das sich etwa 500 km südöstlich von Mekka 
befindet, wurde schnell zum bedeutendsten Pilgerzentrum 
des vorislamischen Arabiens. Die wasserreiche Oase befand 
sich an einer strategisch äußerst günstigen Stelle, die ei-
nen notwendigen Haltepunkt für die zwischen Jemen und 
dem Nahen Osten reisenden Karawanen darstellte. Der Ort 
wurde bevorzugt von christlichen Arabern besucht, die hier 
die Kaaba in der Form eines Martyrions verehrten, in dem sich 
die Überreste der Märtyrer – die so wie sie Araber waren – be-
fanden. Der christliche Pilgerort von Naǧrān wurde somit zu 
einem ernsten Rivalen der pa ga nen arabischen Pilgerzentren 
in Mekka und am ʿArafāt-Berg 1429. 

Anhand der Beschreibungen der arabischen Autoren lässt 
sich das Aussehen des Pilgerkomplexes von Naǧrān rekon stru-
ieren. Der quadratische Grundriss des Martyrions war durch 
eine Kuppel (arab. Qubba), eine konische, zeltähnliche Struk-

1426  Gajda, Royaume de Ḥimyar 97-99. – Nebes, Märtyrer 28-29. In beiden Texten 
auch ausführlich zu den anderen christlichen Quellen.

1427  Justin I. gab den Äthiopiern einen Teil der oströmischen Flotte zur Verfügung, 
mit der sie das Rote Meer überqueren konnten. Nach der äthiopischen Quelle 
Kebra Nagast (vgl. dazu: Shahîd, Kebra Nagast) unternahm Ella Asbeha, der 
den biblischen Namen Kaleb annahm, eine Reise nach Jerusalem, um sich 
dort mit Justin I. zu treffen und dort die Oikumene unter sich zu teilen. In der 
Forschung wird diese Nachricht als ahistorisch abgelehnt. Es könnte jedoch 
sein, wie I. Shahîd vermutet, dass sie Echo einer von Ella Asbeha unternom-
menen Pilgerfahrt ist, war doch eine Pilgerfahrt nach Jerusalem auch für die 
Äthiopier ein bedeutender Bestandteil ihres Glaubens. Shahîd, South Arabia 
25-26. 66.

1428  Gajda, Royaume de Ḥimyar 102-146. Ausführlich zu den besprochenen his-
torischen Ereignissen (mit kritischer Auseinandersetzung der betreffenden 
Quellen) vgl. Ryckmans, Persécution.

1429  Shahîd, Arab Pilgrimages 385. Der ʿArafāt-Berg (ǧabal ʿArafāt) befindet sich 
etwa 20 km südöstlich von Mekka.

1430  Shahîd, South Arabia 69-75. – Shahîd, Arab Pilgrimages 386.
1431  Canton, British Travellers 92-93.
1432  Philby, Highlands 223-224.
1433  Shahîd, South Arabia 71 Anm. 126. Zu den archäologischen Forschungen in 

Nagrān vgl. Al-Marih, Najran (bezieht sich jedoch nicht auf die vermeintlichen 
Überreste des Pilgerheiligtums).

1434  Gajda, Royaume de Ḥimyar 123-126. 
1435  Yule, Himyar 108.
1436  Yule, Himyar 108.
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chen Bauprogramm in der Stadt (der Felsendom, die al-Aqṣā-
Moschee, die Umayyaden-Paläste südlich des Tempelberges), 
wofür große materielle und menschliche Ressourcen notwen-
dig waren. Jerusalem war unter den umayyadischen Herr-
schern neben Mekka und Medina das dritte Zentrum des 
muslimischen Glaubens 1443. Den Höhepunkt seiner religiösen 
Bedeutung erreichte Jerusalem während der Herrschaft der 
Kalifen Muʿāwiya I. (661-680) bis Sulaimān ibn ʿ Abd al-Malik 
(715-717). In dieser Zeit konnte sich die politische und religi-
öse Bedeutung Jerusalems sogar mit derjenigen von Mekka 
messen 1444.

Aus der Verbindung der in der Sure 17 erwähnten Motive 
über Mohammeds nächtliche »Reise« von Mekka und Jeru-
salem und dem »Aufstieg« des Propheten in den Himmel 
entstand die populäre Vorstellung, wonach Mohammed auf 
seinem Reittier zuerst nachts von Mekka nach Jerusalem 
»reiste« und dann von Jerusalem in den Himmel aufstieg.

Der Bau des Felsendoms unter ʿAbd al-Malik, von dem 
unten im Zusammenhang mit dem Pilgerwesen noch aus-
führlicher die Rede sein wird 1445, erfolgte auf einem verwüs-
teten Gelände, das seit der Zerstörung des jüdischen Zweiten 
Tempels 70 n. Chr. vermutlich weder in römischer noch in 
byzantinischer Zeit bebaut worden war. In byzantinischer 
Zeit wurde der Tempelplatz nicht zu einer christlichen Me-
morialstätte, und so wurde an seiner Stelle keine christliche 
Kirche gebaut. Dies bestätigen auch spätere Legenden zum 
Ursprung des Felsendoms. Eutychios (mit arabischem Namen 
Saʿid ibn Baṭrīq), der melkitische Patriarch von Alexandria, gab 
im 10. Jahrhundert in seinen Annalen mit Berufung auf den 
Patriarchen Sophronios folgende Erklärung, die ursprünglich 
an den Kalifen ʿUmar gerichtet war:

»Die Rūm hatten die Stelle [d. i. der Tempelberg] vernach-
lässigt und nicht, wie die Israeliten, hochgehalten. Sie haben 
darauf keine Kirche gebaut, weil unser Herr Christus in sei-
nem Evangelium gesagt hat: ›Siehe, euer Haus wird euch als 
öde gelassen‹ (Mt 23,38)! Und er sagte im Evangelium: ›Es 
wird hier kein Stein über dem anderen bleiben, alles wird 
wüst und zerstört‹ (Mt 24,2). Nur deswegen ließen die Chris-
ten [die Stelle] wüst und bauten keine Kirche darauf 1446«. 

Auch die Madaba-Karte scheint zu bestätigen, dass die Stelle 
des zerstörten jüdischen Tempels keine heilige Stätte der 

Von allen christlichen Bauten Südarabiens verfügen wir für 
die Kirche von Sanaa über die detailliertesten Beschreibungen 
arabischer Historiker, die sowohl ihre beachtlichen Ausmaße 
als auch die Pracht des verwendeten Materials rühmen 1437. 
Diese Quellen bereiten jedoch heute trotzdem erheblich Pro-
bleme, weil schon die Lokalisierung der Kirche nicht eindeutig 
ist. Spätere arabische Quellen kombinieren nämlich die Pilger-
aktivitäten von Sanaa, Naǧrān und von anderen Orten so, 
als ob sie alle in Sanaa stattgefunden hätten 1438. Die Kirche 
wird meistens in Sanaa am gleichnamigen Platz (Qalis) un-
weit der Großen Moschee vermutet, wo sich bis heute eine 
runde Vertiefung mit Fundamentmauern befindet, die mit 
der Westfassade der von Abraha gebauten Kirche identifiziert 
wird 1439. Diese Gleichsetzung ist jedoch angesichts der unge-
nügenden archäologischen Untersuchungen bloße Vermu-
tung. Dagegen spricht die Tatsache, dass es in Sanaa bis dahin 
keine christliche, mit Märtyrern verbundene Tradition gab. 
I. Shahîd vermutet deshalb die »große Kirche« eher in Zafar, 
der Hauptstadt der himyarischen Konföderation, heute etwa 
14 km südöstlich der jemenischen Stadt Yarīm; sie könnte 
möglicherweise auch mit der oben beschriebenen Kirche von 
Naǧrān identisch sein 1440. Auch I. Shahîd gibt jedoch zu, dass 
einiges dafür spricht, dass al-Qalīs in Sanaa gebaut worden ist. 
Der Bau der großen Kirche in seiner neuen Hauptstadt hätte 
die Position des Königs gestärkt – in einem Land, das erst vor 
kurzer Zeit christianisiert wurde. Möglicherweise überführte 
er einige Reliquien aus Naǧrān in die Kirche von Sanaa, damit 
auch diese den Charakter eines Martyrions erhielt 1441.

Die Kirche von Sanaa sollte nach Abrahas Wunsch zu 
einem bedeutenden Pilgerzentrum werden, wobei er das Ziel 
verfolgte, die vorislamischen Araber vom Besuch des (pa ga-
nen) Pilgerortes Mekka abzulenken. Es ist dies ein interessan-
tes Beispiel für eine Rivalität zwischen zwei Pilgerzentren in 
Arabien: einem pa ga nen im Norden (Mekka) und christlichen 
im Süden (Sanaa bzw. Naǧrān) 1442.

Islamische Pilgerfahrt nach Jerusalem unter 
den Umayyaden (661-750)

Unter den Umayyaden behielt Jerusalem seine religiöse und 
politische Bedeutung. Sie spiegelt sich auch im umfangrei-

1437  Yule, Himyar 107.
1438  Shahîd, South Arabia 81-82.
1439  Gajda, Royaume de Ḥimyar 124.
1440  Shahîd, South Arabia 81. Zur archäologischen Lage vgl. Yule, Himyar 109.
1441  Shahîd, South Arabia 81.
1442  Shahîd, Arab Pilgrimages 386-387.
1443  Zum Vergleich der Pilgerstätten Jerusalem und Mekka vgl. Lazarus-Yafeh, 

Jerusalem and Mecca.
1444  Elad, Pilgrims 300-301. In der arabischen Literatur (z. B. bei Ibn al-Dschauzī) 

begegnet man (obwohl selten) der Identifikation von Zion (Ṣihyawn) mit 
Mekka, die wohl als Versuch in der Anfangsphase des Islam die Heiligkeit 
von Mekka hervorzuheben. Vgl. Elad, Ṣihyawn 572.

1445  Vgl. Kap. »Felsendom« (S. 150-153).
1446  Eut. Ann. 280. Die Passage ist Bestandteil Eutychios’ Beschreibung der Um-

stände, wie der Kalif ʿUmar in Begleitung des Patriarchen Sophronios eine 
Stelle suchte, wo er beten könnte: »Gib mir [bat ʿUmar den Patriarchen]eine 

Stelle, wo ich einen Masğed [d. i. eine Moschee] bauen kann. Der Patriarch 
sagte zu ihm: ich gebe dir für den Bau des Masğed eine Stelle, auf der zu 
bauen (selbst) die Rūm nicht in der Lage waren! Es ist der Felsen, von dem 
Gott mit dem Propheten Yaʿqub sprach. Yaʿqub nannte ihn ›das Tor des 
Himmels‹. Die Israeliten nannten ihn ›das Allerheiligste‹. Hier ist das Zentrum 
der Erde. Früher gab es hier einen Tempel er Israeliten, den sie hochverehrt 
haben. Von überall, wo sie beten, falls sie beten, richten sie hierher ihre 
Gesichter. [...] Damals, als die Rūm Christen geworden waren und Helena, 
die Mutter von Con stan tin, die Kirchen in der heiligen Stadt gebaut hatte, 
war die Stelle des Felsens und seine Umgebung wüst (geblieben) und sie 
blieb weiter wüst. Sie hatten den Felsen mit Erde bedeckt. Daraus wurde 
ein großer Misthaufen«. Es folgt das im Haupttext angeführte Zitat, das je-
doch nicht die Weiterführung der Rede von Sophronios war, sondern einen 
Kommentar von Eutychios darstellt. Vgl. Eutychios, Annalenwerk 280 mit 
Anm. 22. – Busse, ʿOmar 108-109.



150 Islamische Pilgerfahrt

Felsendom

Die Deutung und Datierung des Felsendoms stellt ein schwie-
riges Kapitel der historischen und kunstgeschichtlichen For-
schung dar, das hier nur in groben Zügen dargestellt wird, 
um den Rahmen für unsere nachfolgenden Erläuterungen 
zur muslimischen Pilgerfahrt nach Jerusalem zu skizzieren. 
Einführend soll betont werden, dass der Felsendom im arabi-
schen Bewusstsein keine Moschee ist, sondern ein Memori-
albau, der im Zentrum der Plattform steht, die insgesamt als 
Moschee gilt (Abb. 28) 1450.

Der Felsendom stand ganz in der jüdischen Tradition vom 
Heiligen Felsen, vom Zentrum der Welt, vom Paradies und 
vom Ort des Gerichts. Aus muslimischer Perspektive wurde 
durch die Errichtung des Felsendoms der Salomonische Tem-
pel zu einer neuen erfüllten Wirklichkeit, d. h. es wurde der 
Dritte Tempel gebaut 1451. Es gibt christliche und muslimi-

Christen war: Der Tempelplatz spielt hier keine Rolle, mögli-
cherweise stellt ihn die Nummer VII auf dem Plan oberhalb 
des Cardo Secundus dar (Abb. 27) 1447. Unmittelbar nach 
der arabischen Eroberung Jerusalems entstand im südlichen 
Teil des Ḥaram ein Bethaus, das der christliche Pilger Arkulf 
erwähnt, wobei dieses als eine Moschee gedeutet werden 
muss 1448. Dadurch wurde der Ḥaram in einen südlichen, nur 
den Muslimen zugänglichen Bereich, und einen nördlichen 
um den heiligen Felsen, der allen Bewohnern offen war, 
geteilt 1449. 

1447  Kretschmar, Festkalender 81 Anm. 151. – Vgl. jedoch die Ansicht von Cyril 
Mango, wonach der Tempelberg eine wichtige Rolle schon in den letzten Jah-
ren vor der arabischen Eroberung (während der persischen Okkupation und 
der nachfolgenden kurzen byzantinischen Reconquista unter Herakleios), 
insbesondere im Zusammenhang mit der Rückgabe des Heiligen Kreuzes 
durch den Kaiser, gespielt habe. Vgl. Mango, Temple Mount. – Wenn u. a. die 
Madaba-Karte darauf hinweist, dass der Tempelberg in byzantinischer Zeit 
unbebaut blieb, bleibt diese Problematik bis heute ungeklärt. Die Mehrheit 
der Forscher geht davon aus, dass er in dieser Zeit verlassen war. Vgl. Eliav, 
God’s Mountain 125-150. Doch weisen gelegentliche, nicht näher definierte 
Sondagen im nördlichen Teil des Areals auf die Existenz von Mauern aus 
byzantinischer Periode hin, die mit Bauaktivitäten im 5. und 6. Jh. in Verbin-
dung gebracht werden könnten (Y. Baruch). Vgl. Avni, Transition 132.

1448  Adamnanus, De loc. sanc. 1,1,14. Zitat und weiterführende Literatur vgl. 
Kap. »Jüdische Pilgerfahrt nach Jerusalem bis zum Ende der Umayya-
den-Herrschaft (637-750)«. 

1449  Kaplony, Ḥaram of Jerusalem 25-26.
1450  Küchler, Jerusalem 188. – Grabar, Meaning 9. Die traditionelle Bezeichnung 

»Felsendom« ist eher als falsch zu bezeichnen. Sein arabischer Name lautet 
Qubbat al-Ṣachra (»Kuppel des Felsens«).

1451  Darauf deuten nicht nur frühislamische Quellen, sondern auch die archi-
tektonische Gestaltung der Fläche und einige Elemente des Baues deutlich 
hin. Die Texte frühislamischer Zeit berufen sich oft auf jüdisch-islamische 
Konvertiten. In der Mitte des 11. Jhs. berichtet Ibn al-Murajja über einen 
zum Islam konvertierten Juden Kaʿb al-Ahbār, der gesagt habe, dass Gott 
selbst zu Jerusalem und dem Heiligen Felsen gesprochen habe und auf diese 

Abb. 27 Jerusalem. Madaba-Karte: Tempelplatz = Nummer VII? – (Nach Küchler, Jerusalem, Umschlaginnenseite).
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er nämlich in der Tradition des Salomonischen Tempels stehe 
(Abb. 29). Stufen führen in eine Grotte, in deren Mitte sich 
ein Hohlraum befindet. Eine der wichtigsten und gleichzeitig 
schwierigsten Fragen ist der bauliche Zusammenhang des jü-
dischen Tempels mit dem Felsendom bzw. des Felsens mit dem 
Tempel. Angesichts der Unmöglichkeit, auf dem Tempelberg 
archäologische Forschungen zu unternehmen, sind wir hier-
bei nur auf literarische Quellen (Flavius Josephus, Pilger von 
Bordeaux, Chronicon Paschale u. a.) angewiesen. In der For-
schung werden zwei unterschiedliche Meinungen vertreten: 

sche Quellen, in denen die Bauten auf dem Ḥaram als die 
Restitution des jüdischen Tempels definiert werden. Einige 
christlichen Quellen wollten sich gegen die Behauptung der 
Muslime stellen, mit dem Bau des Felsendoms sei der Tempel 
wiedererrichtet worden. In ihren Augen war der Wiederauf-
bau des Tempels ein Teufelswerk 1452. Seit der Kreuzfahrerzeit 
ist der Felsendom auch für Christen heilig und gilt auch bei 
ihnen als Nachfolger des Salomonischen Tempels 1453.

Inmitten des Felsendoms steht der Heilige Felsen (arab. 
Ṣaḫra), der an den Gründungsmythos des Baues erinnert, dass 

Weise den Bau des Felsendoms prophezeit habe: »Ich will dir meinen Knecht 
ʿAbd al-Malik senden, der dich wiederaufbauen und ausschmücken wird, 
und will Bajt al-Maqdis gewiss sein früheres Königtum wiedergeben und 
es mit Gold, Silber und Gemmen krönen […]. Fürwahr, ich werde meinen 
Thron auf dem Felsen errichten«. (dt. Küchler / Bieberstein, Jerusalem 189 
nach der engl. Übersetzung bei: Busse, Temple of Jerusalem 25). Die christ-
lichen Quellen bestätigen die Interpretation vom Bau des Felsendoms als 
die Wiederherstellung des Salomonischen Tempels, obwohl sie sich dazu – 
verständlicherweise – zum Teil (wie der Mönchspriester Anastasius Sinaita) 
kritisch äußern. Spätere christliche Quellen (Bernard der Mönch oder der 
Pilger Epiphanius Monachus) bezeichnen ihn jedoch selbstverständlich als 
»Salomos Tempel« (Küchler, Jerusalem 127-128. 189. – Hirschberg, Sources 
320-321). Zu Epiphanius Monachus vgl. Donner, Palästinabeschreibung. – 
Viele Bildmotive des ursprünglichen Baus nahmen Paradiesmotive des Sa-
lomonischen Tempels auf, da der Felsendom den paradiesischen Garten, in 
dem Quellen des Lebens entspringen, visualisieren sollte: die Verkleidung der 

oktogonalen Außenwand mit Marmorplatten (spiegelsymmetrische Wellen-
muster), der durchgehende Fries reliefierter Marmorplatten unmittelbar unter 
der Fensterzone (Arkaden mit stilisierten Bäumen und Pflanzen), Verkleidung 
des Zug anker des äußeren, oktogonalen Stützenkranzes über den vier Por-
talen (reiches Rankenwerk mit Trauben), Mosaiken mit floralen Motiven (Gi-
rlanden mit Weinreben, Füllhörner, Dattelpalmen, Gerichtstrompeten). Die 
Mosaiken des Felsendoms weisen demnach dieselben Motive auf, mit denen 
nach 1 Kön 6 der Salomonische Tempel ausgestattet war. Der umayyadische 
Baudekor des Felsendoms ist somit als eine interpretatio islamica des bibli-
schen Tempels zu deuten. Küchler, Jerusalem 196-199. Rosen-Ayalon, Islamic 
Monuments 16-24. – Zur Grabeskirche als möglichem Vorbild des axialen 
Anordnung des Felsendoms und der al-Aqṣā-Moschee vgl. Busse, Drei Hei-
ligtümer. 

1452  Darunter Theoph. Chr. 339. 342. Vgl. Busse, Temple of Jerusalem 24. – Flusin, 
Esplanade du Temple. 

1453  Kretschmar, Festkalender 82. – Busse, Felsendom.

Abb. 28 Jerusalem. Felsendom. – (Foto V. Drbal).
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Die liturgischen Dienste am Heiligen Fels lagen noch bis 
Kalif ʿUmar ibn ʿAbd al-ʿAziz (717-720) teilweise in jüdi-
schen Händen. Aus arabischen Quellen wissen wir von 300 
Dienern, die im Ḥaram dienten (Achmas); unter ihnen waren 
auch Christen und Juden 1456. Eine weitere Gruppe von Juden 
diente als Glashersteller 1457. 

Kalif ʿUmar b. al-Ḫaṭṭāb betete nach seinem Einzug in 
Jerusalem 638 am Davidsturm (Miḥrāb Dāʾūd). Nach islami-
scher Überlieferung sind sich jedoch die Berichte nicht einig, 
ob sie dieses Heiligtum mit der Davidszitadelle oder mit dem 
Tempelberg in Zusammenhang bringen sollen. Wir beschrän-
ken uns im Folgenden auf die Tradition, die das Heiligtum mit 
dem Tempelberg verbindet 1458. Den ausführlichsten Bericht 
über ʿUmars Besuch des Ḥaram und des Miḥrāb Dāʾūd gibt 
es bei at-Ṭabarī. Nach seiner Ankunft in Jerusalem habe 
sich Umar, so heißt es dort, zum Tempelberg begeben und 
seinen Berater, den jüdischen Konvertiten Kaʿb al-Ahbār zu 
sich gerufen 1459. Nach der Öffnung des Tores habe ʿUmar 
in einer etwas abweichenden Form den Gruß der muslimi-
schen Pilger bei der Ankunft in Mekka gesprochen (die sog. 
talbiya). Durch das Gebet, das sich mit demjenigen von Sa-
lomon nach der Fertigstellung des Tempels vergleichen lässt, 
wurde die Beziehung zum Miḥrāb Dā’ūd hergestellt 1460. Im 
zweiten Abschnitt des Berichts begibt sich ʿUmar nachts zum 
Davidsturm im Westen der Stadt. Es ist dabei wichtig, dass 
dies gerade in der Nacht geschah, denn dies entsprach dem 
christlichen Brauch, im Davidsturm die Nacht zu verbringen, 
den u. a. der Pilger von Piacenza belegt 1461. Im dritten Ab-
schnitt 1462 lesen wir von der Einrichtung einer Moschee und 
vom Streit zwischen ʿUmar und Kaʿb al-Ahbār um die Lage 
des Gebetsplatzes auf dem Ḥaram. Kaʿb al-Ahbār habe nach 
jüdischem Brauch beim Betreten des Tempelplatzes seine 
Schuhe ausgezogen, wofür er von ʿUmar getadelt worden 
sei. Doch er habe entgegnet, er habe dies getan, weil er den 
Platz mit seinen Füssen habe berühren wollen 1463. Im vierten 
Abschnitt begibt sich ʿUmar zu dem »Haus der Heiligkeit« 
(bait al-maqdis) genannten Ort. Nach At-Ṭabarī wurde dieser 
Bau von den Römern (Rūm) in der Zeit der Israeliten 1464 ver-
graben; in ʿUmars Zeit war nur ein Stück davon sichtbar 1465. 

Entweder markierte der Felsen den Ort des Brandopferaltars 
(der jüdische Tempel befand sich somit westlich des späteren 
Felsendoms); die runde Öffnung im Felsen und die darunter-
liegende Grotte wären demnach als Sickergrube des Brand-
opferaltars zu deuten 1454. Oder der Fels war das Allerheiligste 
des jüdische Tempels, der Felsendom wäre dann also direkt 
an der Stelle des jüdischen Heiligtums errichtet worden 1455.

1454  Dalman, Heiliger Felsen 137-145. – Netzer, Architecture of Herod 175-178.
1455  Schmidt, Heiliger Fels. Einige Forscher (E. Vogt, B. Bagatti) vermuteten den 

jüdischen Tempel an einer anderen Stelle des Ḥaram, nördlich bzw. südlich 
des Felsendoms. Zusammenfassend zur Lage des Felsendoms gegenüber 
dem jüdischen Tempel vgl. Kretschmar, Festkalender 82-83. – Patrich, Second 
Temple 224. – Küchler, Jerusalem 194-195. 

   Eine gute Einführung in die Problematik bietet auch der populärwissen-
schaftliche Aufsatz von L. Ritmeier, der auf Basis einer langjährigen Zusam-
menarbeit an den Grabungen um den Tempelberg entstand. Vgl. Ritmeyer, 
Locating. – Zur Problematik vgl. auch das Zitat von Eutychios (Eut. Ann. 280): 
»Patriarch Sophronius nahm die Hand von ʿOmar ibn-Khattab und führte 
ihn bis zum Misthaufen (und blieb stehen). ʿOmar nahm den Saum seines 
Rocks, füllte ihn mit Erde und warf (die Erde) in das Tal von Ğehenna. Als die 
Muslime sahen, dass ʿOmar die Erde in seinem Rock trug, blieb keiner, der 
nicht auch Erde in seinem Rock trug oder in Körben und Körbchen und Jarren 
[Krügen], bis die Stelle gereinigt und geputzt war. Der Felsen tauchte auf. 
Einige sagten: Wir bauen die Moschee und lassen den Felsen an der Südseite. 
ʿOmar sagte: Nein, wir bauen die Moschee und lassen den Felsen am Ende«.

1456  Muthir al Ghiram 149 (ed. Le Strange). – Gil, Palestine 71-72. – Gil, Jewish 
Community 167-169. – Raby, In Vitro Veritas 167.

1457  Vgl. Kap. »Multireligiöse (?) Pilgerflaschen«.
1458  Zur ersten Überlieferungsgruppe (Wāsit ī, Ibn al-Murağğā) vgl. Busse, ʿOmar 

81-85.
1459  Zu seiner Person vgl. Anm. 981.
1460  Al-Ṭabarī 2408. – Busse, ʿOmar 83-84.
1461  Pilger von Piacenza 21.
1462  Im Folgenden beziehen sich die Ereignisse offenbar wieder auf den Tempel-

berg, die Ungereimtheiten sind vermutlich auf verschiedene Redaktionen des 
Textes zurückzuführen. Vgl. Busse, ʿOmar 84.

1463  At-Ṭabarī 2408. Vgl. Busse, ʿOmar 84-85.
1464  Unter der »Zeit der Israeliten« wurde in islamischer Überlieferung die voris-

lamische Periode des Tempels verstanden. Da sich die Muslime als legitime 
Nachfolger der Juden verstanden, wurde in der islamischen Überlieferung 
nicht zwischen heidnischen und christlichen »Rūm« unterschieden. Vgl. 
Busse, ʿOmar 88.

1465  Diese Bemerkung bei at-Ṭabarī lässt sich mit der bei Ibn al-Murağğā erwähn-
ten Überlieferung vergleichen, wonach Mohammed dem byzantinischen 
Kaiser (Herakleios) einen Brief geschrieben habe mit der Aufforderung, den 
Islam anzunehmen. Die Byzantiner hätten daraufhin aus Furcht vor den Mus-
limen begonnen, die Ṣaḫra zu reinigen. 

Abb. 29 Jerusalem. Der Heilige Felsen im Innern des Felsendoms. – (Foto Ame-
rican Colony [Jerusalem]. Photo Dept., photographer 1900-1920. Library of Con-
gress Prints and Photographs Division Washington, D.C.). 
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Unterschiedliche Deutungen gibt es auch bezüglich der 
architektonischen Form des Felsendoms. N. N. N. Khoury war 
der Auffassung, dass er als Mihrab gebaut worden sei und 
das früharabische Ideal der Monumentalität widerspiegele. 
Er wurde wahrscheinlich nicht nach einer Beschreibung des 
Kaaba-Modells gebaut, sondern beide Bauten veranschauli-
chen dasselbe architektonische Vorbild, den Ghumdan Palast 
von Sanaa 1471. R. Avner, die Ausgräberin der oktogonalen 
Kathisma-Kirche 1472, verglich demgegenüber die Kirche mit 
dem Felsendom und kam zum Schluss, dass gerade diese 
Kirche das wichtigste architektonische Vorbild für den frühen 
umayyadischen Bau darstellte: In beiden Fällen, so R. Avner, 
handelt es sich um einen äußerlich oktogonalen Bau, dessen 
Zentralraum ein heiliger Felsen bildet, der von zwei konzen-
trischen Kreisen umgeben ist. Somit wäre der Felsendom 
keine umayyadische Idee, sondern würde in die Tradition der 
frühbyzantinischen konzentrischen Heiligtümer gehören 1473.

Islamische Pilgerfahrt nach Jerusalem

Jerusalem war und ist bis heute für die Muslime ein sehr 
wichtiger heiliger Ort, zu dem Pilgerfahrten unternommen 
werden. Der dreigliedrige Ehrenname Jerusalems, der sich in 
den Prophetensprüchen (Hadithen) befindet, lautet: 

»Erste der beiden Gebetsrichtungen,
Zweite der beiden Kultstätten,
Dritte nach den beiden Heiligen Bezirken« 1474.

In der frühesten, sog. mekkanischen Phase der Entwicklung 
des Islam richteten sich die Mitglieder der muslimischen Ge-
meinschaft bei den Gebeten in Richtung Jerusalem. Diese 
Sitte dauerte nur wenige Jahre und ist nicht explizit im Koran 
erwähnt. Noch zu Mohammeds Lebzeiten wurde die Ausrich-
tung des Gebets in Richtung Jerusalem zu einem Problem, als 
sich der Konflikt mit den Juden von Medina zuspitzte. Abge-
schafft wurde es im Jahr 2 der Hidschra, d. h. im Jahr 623 der 

ʿUmar sei nun inmitten des Kehrichts niedergekniet, habe ihn 
in seinem Mantel gesammelt und weggetragen 1466.

O. Grabar betrachtete den Felsendom zunächst als ein 
Monument, das die siegreiche Präsenz des Islam im christ-
lichen Jerusalem feiern sollte. Die auf das Jahr 72 der isla-
mischen Zeitrechnung (d. h. 691/692) datierte Bauinschrift 
brachte er mit der Fertigstellung des Baus unter ʿ Abd al-Malik 
in Zusammenhang. In seiner Deutung wurde also der Fel-
sendom am Ende der Herrschaft von Muʿāwiya (661-680) 
begonnen 1467. O. Grabar wurde sich jedoch später bewusst, 
dass die Errichtung des Felsendoms somit in das Jahrzehnt der 
Bürgerkriege nach dem Tod von Muʿāwiya fallen würde, die 
erst mit der Niederlage von Ibn az-Zubayr (692) ihr Ende fan-
den. Deshalb brachte er seine Errichtung eher mit Muʿāwiya 
in Zusammenhang, für den (im Unterschied zu ʿAbd al-Malik) 
spätere arabische Quellen viele Bezüge zu Jerusalem belegen. 
Den Felsendom, so die neuere Deutung von O. Grabar, wollte 
Muʿāwiya (nicht im religiösen Sinne, sondern als Memorial-
bau) in die Tradition der heiligen Orte des Judentums und 
des Christentums stellen. Der religiöse Aspekt wurde dem 
Felsendom erst unter Kalif al-Walīd I. mit der Errichtung der 
al-Aqṣā-Moschee hinzugefügt. Mit anderen Worten: Der Fel-
sendom soll nicht als Symbol des militärischen Triumphs der 
Araber über Byzanz und die Perser und des religiösen Sieges 
des Islam über Judentum und Christentum gedeutet werden, 
sondern als ein islamischer Memorialbau, der programmatisch 
an die frühere jüdische und christliche Tradition anschließt 1468. 

Damit meinen wir nicht nur die Tatsache, dass der Felsen-
dom an Stelle des im Jahre 70 n. Chr. zerstörten jüdischen 
Tempels entstand 1469. Es ist auch auf die axiale Anordnung 
des Felsendoms und der unter al-Walīd I. erbauten al-Aqṣā-
Moschee hinzuweisen. Die beiden Bauten mit dem freien 
Platz dazwischen entsprachen nämlich der Situation in der 
Grabeskirche mit der Abfolge Rotunde (Anastasis), Arkaden-
hof und Kon stan  tinsbasilika. In dieser Hinsicht diente die 
Grabeskirche, in den Augen der Christen die Nachfolgerin 
des Tempels, den Erbauern des Felsendoms als Vorbild 1470.

1466  At-Ṭabarī 2409. Der Ausdruck bait al-maqdis wurde in den arabischen Quel-
len in vier verschiedenen Bedeutungen gebraucht: die Ṣaḫra, der ganze 
Tempelplatz, die Stadt Jerusalem, das Land der Verheißung. Hier muss die 
erste Bedeutung zutreffen. Dies steht jedoch im Widerspruch zum dritten 
Abschnitt, wo ʿUmar die Ṣaḫra als qibla der neuen Moschee ablehnt. Vgl. 
Busse, ʿOmar 87-88. – Zur unter Schutt begrabenen Ṣaḫra vgl. das von Euse-
bios beschriebene Verfahren der Römer, wie sie den Tempel über dem Platz 
des heiligen Grabes errichteten (VC 3,26,2-3): »Und so machten sie sich viel 
Arbeit, Erde von außen irgendwoher hineinzutragen und bedeckten den gan-
zen Platz damit. Und dann hoben sie den Platz in die Höhe und überhäuften 
ihn irgendwie mit Steinen (von oben) nach unten und verbargen die göttliche 
Grotte unter viel Schutt. Und dann legte sie [...] über der Erde eine wahrhaft 
schreckliche Grabstätte für die Seelen toter Götzenbilder an, indem sie einen 
finsteren Zufluchtsort für den zügellosen Dämon der Aphrodite erbauten und 
dort dann abscheuliche Opfer auf unheiligen und fluchbeladenen Altären 
darbrachten«. Der »göttlichen Höhle« würde hier der Ṣaḫra auf dem Tem-
pelplatz entsprechen, das Grab Jesu dem Miḥrāb Dā’ūd. »Die Verschiebung 
von Traditionen, die an der Grabeskirche hängen, hin zur Ṣaḫra ist nichts 
anderes als die Umkehr der Wanderung solcher Traditionen vom Tempelplatz 
zur Grabeskirche. Was Kon stan tin für die Grabeskirche getan hatte, vollzieht 
ʿUmar für die Ṣaḫra«. Vgl. Busse, ʿOmar 88-89. 

1467  Grabar, Umayyad Dome of the Rock.
1468  Grabar, Meaning 5-7. – Grabar, Dome of the Rock 46-64. – Shani, Iconogra-

phy 173-176. Der Baubeginn wäre somit an den Anfang der 60er Jahre des 
7. Jhs. zu setzen, die Herrschaft von Muʿāwiya stellt die eigentliche Entste-
hungszeit dar. Nach einer längeren Bauzeit als früher angenommen wurde 
der Felsendom 691, wie es die Inschrift belegt, fertiggestellt. 

1469  Zur Diskussion der Lage des jüdischen Tempels zum Felsendom s. o.
1470  Busse, Drei Heiligtümer (mit Verweisen auf ältere Forschungsliteratur: E. T. 

Richmod, M. De Villard). – Busse, Frühislamische Bauten 145.
1471  Khoury, Dome of the Rock.
1472  Zur Kathisma-Kirche ausführlich vgl. Kap. »Die Kathisma-Kirche«.
1473  Avner, Dome of the Rock 34. 38. Hier wird auch auf die Unterschiede im 

Innenraum eingegangen. Hierzu ebenfalls: Shalev-Hurvitz, Holy Sites 297-
329. Die Kathisma-Kirche war ebenfalls ein architektonisches Vorbild für die 
unter Kaiser Zenon (also etwa 30 Jahre später) errichtete Theotokos-Kirche 
auf dem Berg Gerizim. Vgl. Avner / Puni, Kathisma Church.

1474  Neuwirth, Erste Qibla 227. – Vgl. die Worte Mohammeds, die Abu-Huraira 
zitiert: »Unter allen Städten hat Allah vier zu besonderen Wertschätzung 
herausgehoben, und diese sind: Mekka – die Stadt aller Städte; Medina – das 
wie eine Palme ist; Jerusalem – das einem Ölbaum gleicht; und Damaskus – 
das einem Feigenbaume ähnlich sieht«. B. Mazar, Berg des Herrn 235.
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wirkten. Da das Heiligtum Abrahams älter als das Heiligtum 
des jüdischen Volkes (= der salomonische Tempel) ist, erhielt 
Jerusalem in der Hierarchie des Islam die zweite Stelle, unmit-
telbar nach Mekka 1482. 

Wenn Jerusalem jedoch an dritter Stelle – nach Mekka 
und Medina – als Ort der islamischen Pilgerfahrt bezeichnet 
wird, widerspiegelt dies die spätere Restriktion, zu der es 
wenige Generationen nach dem Tode des Propheten unter 
den islamischen Gelehrten kam. Es sollte als eine Herabstu-
fung Jerusalems verstanden werden; die Stadt wurde zwar 
in den engen Kanon der prominenten Pilgerorte einbezo-
gen, doch musste sich Jerusalem nun mit der dritten Stelle 
begnügen 1483. 

Der Ḥaram von Jerusalem spielte eine besondere Rolle als 
Ziel der islamischen eschatologischen Pilgerfahrt, wobei in 
diesem Punkt der Islam an die eschatologische Bedeutung 
des Tempelberges für die Juden anknüpfte. Der Ḥaram ist 
der finale Punkt der eschatologischen Pilgerfahrt, wo beim 
Jüngsten Gericht alle vor dem Herrn stehen werden. Dies-
bezüglich spielt der Ḥaram von Jerusalem eine Schlüsselrolle 
als der Ort, der offen zur »anderen Welt« (= zum Himmel) 
ist, was in der Architektur durch die Kuppel des Felsendom 
ausgedrückt wurde 1484. 

Einige muslimischen Pilger kamen nach Jerusalem als eine 
Art Vorbereitung vor der Pilgerfahrt nach Mekka. Diese Wei-
hungszeremonie wurde iḥrām oder ihlāl genannt 1485. Eine 
andere Tradition kombinierte die Pilgerfahrt nach Mekka und 
den Besuch von Medina mit der al-Aqṣā-Moschee in Jerusa-
lem, sodass diese drei Orte in demselben Jahr besucht wur-
den 1486. Im 9. Jahrhundert wurde Jerusalem auch Zentrum 
der frühen muslimischen Asketen und Mystiker. Einige von 
ihnen residierten dauerhaft in der Stadt, andere unternahmen 
nach Jerusalem Pilgerfahrten aus allen Regionen der muslimi-
schen Welt 1487.

christlichen Zeitrechnung. Spätere Kommentare der betref-
fenden Sure-Passage (Sure 2,142-145) verraten die Tendenz, 
die Zeit dieser Sitte, die als eine Hinneigung zum Judentum 
betrachtet wurde, möglichst zu beschränken 1475. 

Diesbezüglich ist folgende Koranstelle von besonderer 
Bedeutung, weil sie die Person des Propheten mit Jerusalem 
verbindet 1476. Die Stadt – auch hier wird Jerusalem nicht 
ausdrücklich genannt 1477 – wird in der Sure 17,1 zum Zielort 
einer nächtlichen Fahrt von Mekka:

»Preis sei dem, der seinen Diener bei Nacht von der hei-
ligen Moschee [al-masjid al-Ḥaram] zur fernsten Moschee 
[al-masjid al-aqsa], die Wir ringsum gesegnet haben, reisen 
ließ, damit Wir ihm etwas von unseren Zeichen zeigen. Er ist 
der, der alles hört und sieht 1478«.

Nun ist aber darauf hinzuweisen, dass bei at-Ṭabarī, der 
ältere Überlieferungen tradiert, diese Stelle gänzlich ohne 
legendäre Züge gedeutet wird 1479. In einer anderen, eben-
falls älteren Tradition (Ibn Isḥāq, Ibn Saʿd) wird dieser Vers 
jedoch als Hinweis auf eine einzige Nachtfahrt verstanden, 
übernatürlich in Zeit und Raum. Der Prophet reitet Buraq, 
ein pferdeähnliches Reittier mit Flügeln und menschlichem 
Antlitz, wobei er an mehreren Orten Halt macht. Am Ende 
steigt Mohammed durch sieben Himmelssphären in den Him-
mel 1480. Diese übernatürliche Deutung von Vers 17,1 führte 
dazu, dass sowohl die islamische Tradition als auch die frühere 
westliche Forschung das »fernste Mağid« nicht im irdischen 
Jerusalem, sondern im Himmel suchte. Das Ziel der Nachtfahrt 
Mohammeds soll ein himmlisches Heiligtum gewesen sei 1481. 

Das zweite Epitheton bezieht sich auf das Rivalitätsverhält-
nis zwischen den Kultstätten von Mekka mit der Kaaba als 
Ursprungsort des abrahamitischen Kultes und dem »weiteren 
Heiligtum« (arab. al-masjid al-aqsa) in Jerusalem als dem 
Zentrum des »Gelobten Landes«, wo mehrere Propheten 

1475  Neuwirth, Jerusalem in Islam 95-96. – Neuwirth, Symbolik des Islam 13-14. 
Sure 2,142-145: »Die Toren unter den Menschen werden sagen: ›Was hat 
sie von ihrer Gebetsrichtung abgebracht, die sie (bisher) eingehalten haben?‹ 
Sprich: Gottes ist der Osten und der Westen. Er führt, wen Er will, zu einem 
geraden Weg. Und so haben Wir euch zu einer in der Mitte stehenden Ge-
meinschaft gemacht, auf dass ihr Zeugen seid über die Menschen und dass 
der Gesandte Zeuge sei über euch. Und Wir haben die Gebetsrichtung, die 
du eingehalten hast, eingesetzt, um zu erfahren, wer dem Gesandten folgt, 
(und um ihn zu unterscheiden) von dem, der auf seinen Fersen kehrtmacht. 
[...] Wir sehen, wie du dein Gesicht zum Himmel hin und her richtest. So wer-
den Wir dir eine Gebetsrichtung festlegen, mit der du zufrieden sein wirst. 
Wende also dein Gesicht in Richtung der heiligen Moschee. Und wo immer 
ihr seid, wendet euer Gesicht in ihre Richtung. Diejenigen, denen das Buch 
zugekommen ist, wissen bestimmt, dass es die Wahrheit von ihrem Herrn 
ist, Gott lässt nicht unbeachtet, was sie tun. Du magst zu denen, denen 
das Buch zugekommen ist, mit jedem Zeichen kommen, sie werden deiner 
Gebetsrichtung nicht folgen. Keiner von ihnen wird der Gebetsrichtung der 
anderen folgen. Und wenn du ihren Neigungen folgst nach dem, was an 
Wissen zu dir gekommen ist, gehörst du gewiss zu denen, die Unrecht tun«. 

1476  U. Rubin bezeichnet die nächtliche Reise des Propheten als eine »visionary 
pilgrimage along the Mecca-Jerusalem axis of sanctity«. Rubin, Axis of Sanc-
tity 348. – Explizit wird Jerusalem (Ilīyā) im Koran nie erwähnt. Toponyme, so 
auch Jerusalem, werden jedoch im Koran oft durch umschreibende Charak-
terisierungen angegeben. Vgl. Neuwirth, Erste Qibla 238-240 (mit Beispie-
len).

1477  Die geographische Lokalisierung ist jedoch eindeutig, da der Ort im »Heiligen 
Land« liegt, Jerusalem wird hier als Gegenpol zum mekkanischen Heiligtum, 
als die »fernste Gebetsstätte« bezeichnet. Vgl. Neuwirth, Erste Qibla 240-
241. 

1478  Sure 17,1.
1479  Diese Deutung, wonach in der Passage das irdische, nicht das himmlische Je-

rusalem gemeint worden sei, wird von U. Rubin weiterentwickelt. Vgl. Rubin, 
Night Journey.

1480  Neuwirth, Jerusalem in Islam 97. – Neuwirth, Erste Qibla 248. – Busse, Night 
Journey 7-15. – Der heilige Ort, an dem Muhammed in den Himmel aufstieg, 
ist nicht mit dem Heiligen Felsen (Es-Sakhra) identisch, er lag wohl südlich 
des Tempels an der Stelle, wo später die al-Aqṣā-Moschee errichtet wurde. 
B. Mazar, Berg des Herrn 236.

1481  Horovitz, Himmelfahrt 160-163.
1482  Sure 3,96. Vgl. Neuwirth, Jerusalem in Islam 94-95. – Neuwirth, Erste Qibla 

228.
1483  Neuwirth, Jerusalem in Islam 95. – Neuwirth, Erste Qibla 228-229.
1484  Neuwirth, Jerusalem in Islam 112-116.
1485  Elad, Pilgrims 305. – Elad, Medieval Jerusalem 64. – Elad, Jerusalem and 

Hebron 351.
1486  Gegen eine frühe Tradition, die Jerusalem gleichwertig mit Mekka und Me-

dina stellte, gab es eine andere Tradition, die die Bedeutung von Jerusalem 
minimalisieren versuchte. Insbesondere im 8. Jh. wurde der Status von Jeru-
salem von orthodoxen muslimischen Kreisen diskutiert. Ausführlich Kister, 
Three Mosques. Vgl. auch Elad, Medieval Jerusalem 65.

1487  Elad, Medieval Jerusalem 66. – Elad, Jerusalem and Hebron 351.
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besondere die hier gelegene Marienkirche) und den Ölberg. 
In der frühislamischen Zeit gab es für die islamischen Pilger 
freilich noch keine Reiseführer Jerusalems; das erste Itinerar 
stammt erst vom Anfang des 11. Jahrhunderts 1491.

Den Besuch von Jerusalem verbanden viele muslimischen 
Pilger mit Hebron 1492. Eine andere Tradition kombinierte die 
Pilgerfahrten nach Mekka und Medina mit derjenigen nach 
Jerusalem. Die in einem Jahr durchgeführten Gebete in allen 
drei großen Moscheen dieser drei Pilgerorte waren besonders 
lobens- und empfehlenswert 1493. 

Die muslimischen Pilger kamen sowohl aus den umliegen-
den als auch aus weiter entfernten Regionen nach Jerusalem. 
Jeder, der eine solche Pilgerfahrt nicht unternehmen konnte, 
durfte als Ersatz Olivenöl schicken, mit dem dann die al-Aqṣā-
Moschee beleuchtet wurde (Abb. 30). Einige Forscher sind 
der Ansicht, dass sogar Juden und Christen für diese Zwecke 
Olivenöl schickten 1488. In Jerusalem konzentrierte sich der Be-
such der muslimischen Pilger auf den Ḥaram. Wie wir jedoch 
aus den spärlichen Belegen wissen, besuchten die Pilger auch 
den Miḥrāb Dāʾūd1489, die Siloaquelle 1490, das Hinnomtal (ins-

1488  Elad, Pilgrims 305. – Elad, Medieval Jerusalem 63-64. – Elad, Jerusalem and 
Hebron 351.

1489  Der »Turm Davids« ist der heutige Hauptturm der Jerusalemer Zitadelle. Den 
Namen verdankt er der Vorstellung, dass schon König David hier eine Turm-
festung gehabt habe; er ist jedoch erst seit byzantinischer Zeit bezeugt. In 
der arabischen Version wird er »Miḥrab Da’ud« genannt, der auch im Koran 
(Sure 38,21 ff.) vorkommt; heute erinnert an ihn eine kleine Moschee in der 
südwestlichen Bastion der Zitadelle. Ursprünglich, in der Hasmonäer zeit, ein 
kleiner (Nord-)Turm, wurde er von Herodes stark erweitert, als dieser hier 
seinen großartigen Königspalast erbauen ließ. Flavius Josephus beschreibt 
mit Bewunderung die drei Türme des Königspalastes als antikes Weltwun-
der (Ios. bell. iud. 5,161-172), von denen der größte vermutlich den Namen 
Phasael turm erhielt (das ist der heutige Davidsturm). Von Titus nicht zerstört, 
entstand in byzantinischer Zeit im Bereich des Davidsturmes eine Mönchs-

siedlung, die sich in umayyadischer Zeit weiterentwickeln konnte. Vgl. Küch-
ler, Jerusalem 339-350.

1490  Die Siloaquelle, die sich im oberen Siloabecken, am Ende des im 8. Jh. v. Chr. 
entstandenen Hiskijatunnels befindet, spielte mit ihrem kultisch reinen und 
heilenden Wasser eine wichtige Bedeutung sowohl für die jüdische als auch 
christliche Pilgerfahrt nach Jerusalem. Diese Tradition wurde auch in musli-
mischer Zeit fortgesetzt, nachdem die von der Kaiserin Eudokia errichtete 
Kirche im 9./10. Jh. verfiel oder zerstört wurde. Auch von den Muslimen 
wurde die Heilkraft der nun ʿAin Selwan genannten Quelle geschätzt. Den 
Pilgerweg zur Quelle beschreibt 1047 der schiitische Muslim Nasir-i Chusrav 
in seinem persisch verfassten Reisebuch. Hierzu ausführlicher Drbal, Spät-
antike Heilkulte 238-240.

1491  Elad, Jerusalem and Hebron 352-353.
1492  Elad, Jerusalem and Hebron 354. – Elad, Hebron.
1493  Elad, Pilgrims 306.

Abb. 30 Die al-Aqsa-Moschee, ein wichtiges Ziel der muslimischen Pilger. – (Foto V. Drbal). 



156 Islamische Pilgerfahrt

zeitweise auch von Muslimen im Irak, Persien, Ägypten und 
teilweise sogar in Syrien anerkannt. Unter dem umayyadi-
schen Kalifen Abd al-Malik (685-705) wurde Ibn az-Zubair 
692 besiegt 1496.

Die erste Quelle, wo sich die Behauptung über den Ver-
such, die Pilgerfahrt nach Jerusalem als Gegengewicht zur 
derjenigen nach Mekka zu machen, finden lässt, ist die Chro-
nik Ta’rīkh al-Yaʿqūbī des arabischen Geographen und His-
torikers al-Yaʿqūbī (zweite Hälfte des 9. Jahrhunderts) 1497. 
Abd al-Malik soll seine Untertanen aus Syrien, die gehindert 
wurden, die Pilgerfahrt nach Mekka zu unternehmen, mit 
folgenden Worten beruhigt haben:

»ʿAbdalmalik verbot den Syrern die Wallfahrt, weil Ibn 
az-Zubair sie [während ihres Aufenthalts in Mekka] zur Huldi-
gung zu nötigen pflegte. Nachdem ʿAbdalmalik dies erkannt 
hatte, verbot er ihnen den Auszug nach Mekka. Da erhoben 
die Leute ein Geschrei: ›Du verbietest uns die Wallfahrt zum 
heiligen Hause Gottes, obwohl sie uns von Gott zur Pflicht 
gemacht worden ist?‹ Er sagte zu ihnen: ›Dieser hier ist Ibn 
Šihāb az-Zuhrī. Er überliefert euch, dass der Prophet gesagt 
hat: Man reist nur zu drei Moscheen: der Mascid al-ḥarām, 
meiner Moschee und der Moschee von Jerusalem. Diese (letz-
tere) soll für euch die Stelle der Mascid al-ḥarām einnehmen, 
und dieser Fels, von welchem man überliefert, dass der Ge-
sandte Gottes seinen Fuß darauf setzte, als er zum Himmel 
aufstieg, soll für euch an die Stelle der Kaaba treten‹. Er ließ 
dann über dem Felsen eine Kuppel errichten [den Felsendom] 
[...] 1498«.

Auch der fatimidische Geograph al-Muhallabi erwähnt den 
Versuch, die Bevölkerung von Syrien und Palästina von der 
Pilgerfahrt nach Mekka abzulenken und sie davon zu über-
zeugen, dass Jerusalem mit dem Felsendom als Ort der Him-
melfahrt Mohammeds für eine Pilgerfahrt viel geeigneter 
sei. Er schreibt jedoch diesen Versuch und den Bau des Fel-
sendoms (als auch weiterer Bauten im Ḥaram) al-Walīd I. 
(705-715) zu 1499.

Eine viel ausführlichere Nachricht über den Versuch, die 
wichtigste muslimische Pilgerfahrt nach Jerusalem abzulen-
ken, findet man im historischen Werk »Mir’āt al-Zamān« des 
bedeutenden, in Bagdad lebenden Gelehrten Sibṭ b. al-Ğawzī 
(1186-1256) 1500. Dieser Text unterteilt sich in zwei Teile, von 
denen uns hier nur der erste kürzere Teil interessiert 1501. Hier 
wird die politisch-religiöse Situation beschrieben, die zum Bau 

Bezüglich der Bedeutung Jerusalems für den Islam ist auf 
folgende historisch-religiösen Zusammenhänge hinzuweisen: 
Der Islam entstand in Arabien, einem Gebiet, das außerhalb 
der jüdisch-christlichen Überlieferungen lag. Palästina, Ägyp-
ten und Mesopotamien, die Schauplätze der jüdisch-christli-
chen Heilsgeschichte, beeinflussten die neue Religion in zwei 
Phasen. Zuerst war es Mohammed gelungen, den Anschluss 
an diese Überlieferungen herzustellen, und zwar dadurch, 
dass er die Kaaba in den Kult einbezog. Durch seine Aus-
sage, die Kaaba sei durch Abraham gegründet worden, wur-
den nach und nach fast alle Traditionen von Jerusalem nach 
Mekka übertragen 1494.

Palästina, Ägypten und Mesopotamien fielen den Musli-
men zu Beginn ihrer Eroberungen in die Hände und haben 
durch ihre reiche religiöse Tradition den Islam nachhaltig be-
fruchtet. Die Muslime übernahmen die jüdischen Vorstellun-
gen und schlossen sich auch christlichen Überlieferungen an, 
soweit sie sich mit dem islamischen Dogma vertrugen 1495. 
In diesem Sinne ist auch die Übernahme Jerusalems – als 
der heiligen Stätte der Juden und Christen, die deren be-
deutendster Pilgerort war – durch die Muslime allgemein zu 
verstehen. Als einzige heilige Stadt der Muslime lag Jerusalem 
im neueroberten Gebiet und musste ihre Heiligkeit (im Unter-
schied zu Mekka und Medina) mit anderen Religionen teilen.

Jerusalem als die wichtigste Pilgerstätte des Islam? 

Einige arabische Quellen behaupten, ʿ Abd al-Malik hätte den 
Felsendom errichten lassen, um ein umayyadisches Gegen-
gewicht zur Pilgerfahrt nach Mekka zu schaffen. Mekka be-
fand sich nämlich zeitweise im Machtbereich seines Rivalen 
und Gegenkalifen ʿAbdallah ibn az-Zubair (683-692). Die 
betreffenden Ereignisse sind Bestandteil des sog. Zweiten 
Bürgerkrieges (680-692). Ibn az-Zubair, Sohn des Propheten-
gefährten az-Zubair abn al-ʿAuwām, wurde in Medina mit 
Husain ibn Alī zum Führer einer religiös-politischen Oppositi-
onsgruppe, für die – im Gegensatz zu den Umayyaden, denen 
sie die Betonung der machtpolitischen Ziele vorwarfen – bei 
den Eroberungszügen die religiösen Ziele (Verbreitung des 
Islam) im Vordergrund stand. In Mekka baute Ibn az-Zubair 
eine Armee auf, mit der er sich gegen den neuen Kalifen Ya-
zīd (680-683) wandte. Nach dessen Tod rief sich Ibn az-Zubair 
zum Kalifen aus und wurde außer der Arabischen Halbinsel 

1494  Der Impuls aus Palästina bewirkte, dass auch die mekkanischen Pilgerriten un-
verändert blieben und durch biblische Vorbilder erklärt wurden: Hagar irrte 
umher – damit wurde der Ritus zwischen Ṣafā und Marwa erklärt; die Ebene 
ʿAra fāt ist die Stelle, an der Adam und Eva sich nach der Vertreibung aus dem 
Para dies fanden; Abraham vollzog die Umläufe um die Kaaba. Vgl. Busse, Islam 
127.

1495  Busse, Islam 124-128.
1496  Vgl. ausführlich: Rotter, Zweiter Bürgerkrieg 162-251. – Hawting, Ḥajj.
1497  Der erste Teil seines Werkes behandelt die vorislamische Zeit (beginnend mit 

Adam und seinen Nachkommen, es folgen u. a. die Babylonier, Griechen, 
Perser), der bedeutendere zweite Teil widmet sich dem Leben Mohammeds 
sowie der Herrschaft der folgenden Kalifen. Vgl. Zaman, al-Yaʿk ūbī. – Ro-
senthal, Muslim Historiography 133-134. – Radtke, Weltgeschichte 11-15. 
– Peters, Jerusalem 197. – P. Berger, Crescent on the Temple 35.

1498  Übersetzung nach Gruber, Verdienst und Rang 68-69. – Caskel, Felsendom 
25. – Vgl. auch den anschließenden Kommentar.

1499  Necipoğlu, Dome of the Rock 28. 
1500  Zur Person vgl. Rosenthal, Muslim Historiography 143-144. Die Handschrift 

befindet sich in der Bodleian Library. Arabischer Text und vollständige engli-
sche Übersetzung vgl. Elad, Dome of the Rock 33-38. – Vgl. auch Elad, Med-
ie val Jerusalem 53-57 (nahezu vollständige Übersetzung des Textes). 57-61 
(Erläuterungen).

1501  Im zweiten, wesentlich umfangreicheren Teil wird der Felsendom, seine Auf-
seher und dort abhaltenden Rituale beschrieben. Es folgen Beschreibungen 
von Bau- und Renovierungsarbeiten im Ḥaram unter den abbasidischen 
Kalifen al-Mansūr und al-Mahdī. Vgl. Elad, Pilgrims 302. – Elad, Medieval 
Jerusalem 58-61.
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al-Zubayr befasst hatten (at-Tabari, al-Baladhuri, al-Maqdisi), 
von der Umlenkung der Pilgerfahrt nach Jerusalem nichts 
wüssten. Er war überzeugt, dass sich alle diesbezüglichen 
Nachrichten bei den arabischen Historikern auf al-Yaʿkubi 
stützen. Die Berichte von Yaʿkubi und Eutychios haben 
S. D. Goitein zufolge ihren Ursprung teilweise in antiumay-
yadischen Tendenzen, zum Teil spiegeln sie die neue Situation 
nach den großen Eroberungszügen wider, als es für viele 
Muslime, die nun auch in großer Entfernung zu Mekka leb-
ten, nicht mehr möglich war, die traditionelle Pilgerfahrt zu 
unternehmen und als Ersatz einige Riten in großen Provinz-
zentren durchgeführt wurden 1506. 

Die neuere Forschung (insbesondere von Amikam Elad), 
die sich mit der frühen arabischen Literatur befasst, schreibt 
den sich darin befindlichen Nachrichten über die bedeutende 
Rolle Jerusalems in der frühislamischen Pilgerfahrt wieder 
größere Bedeutung zu. So kam A. Elam zur Ansicht, dass 
die bei al-Yaʿkubi erwähnte Tradition auf die späteren arabi-
schen Historiker kaum einen Einfluss ausübte. Die Nachricht 
über die Verlagerung der islamischen Pilgerfahrt von Mekka 
nach Jerusalem und der in diesem Kontext stehende Bau des 
Felsendoms schöpften Historiker wie Muḥammad ibn as-
Sāʾib al-Kalbī, dessen Sohn Hišām, al-Wāqidī vermutlich aus 
einer nicht näher bekannten Jerusalemer Quelle 1507. Diese 
literarische Deutungsweise schenkt somit der besprochenen 
Nachricht viel mehr Glauben. 

Neuere Arbeiten verweisen auf arabische Quellen, die be-
legen, dass man in der Regierungszeit des Kalifen ʿ Abd al-Ma-
lik die siebenmalige Umkreisung (arab. tawaf) um den Felsen 
genauso vollzog wie um die Kaaba von Mekka. Die Muslime 
begingen am Felsendom auch das höchste islamische Opfer-
fest (arab. ʿĪdu l-Ad ḥā), das den Höhepunkt der Pilgerfahrt 
nach Jerusalem darstellte. Ausführlich schildert diese Riten am 
Felsendom Sibṭ b. al-Ğawzī, der sie in Zusammenhang mit der 
Besetzung Mekkas durch az-Zubair bringt 1508.

des Felsendoms führte, nämlich der Kampf zwischen dem 
Kalifen in Mekka ʿAbdallāh ibn az-Zubair (683-692) und dem 
umayyadischen Kalifen ʿAbd al-Malik (685-705). Az-Zubair 
hinderte al-Malik, eine Pilgerfahrt nach Mekka zu unterneh-
men, was diesen veranlasste, als Ersatz für die Kaaba den 
Felsendom zu bauen und auf diese Weise die muslimischen 
Pilger statt nach Mekka nach Jerusalem zu lenken. War der 
unmittelbare Anlass zu diesem Schritt der politische Streit mit 
az-Zubair, scheint bei der Auswahl des Ortes die Lage an der 
Stelle des früheren jüdischen Tempels eine bedeutende Rolle 
gespielt zu haben 1502.

Bei der Beurteilung der Glaubwürdigkeit dieser Nachrich-
ten muss auf die Tatsache hingewiesen werden, dass sie 
erstmals im 9. Jahrhundert, also beinahe zwei Jahrhunderte 
nach den beschriebenen Ereignissen auftauchten und aus 
zeitgenössischen Quellen nicht bekannt sind. Obwohl sie ver-
mutlich auf älteren Quellen basieren, kann nicht entschieden 
werden, inwieweit diese bewusst oder unbewusst umgear-
beitet wurden 1503.

Unter den modernen Forschern kam es bis jetzt nicht 
zu einer einheitlichen Deutung der einschlägigen Quellen 
bezüglich des Baus des Felsendoms. Die These, wonach die 
Entstehung des Felsendoms in Zusammenhang mit der Um-
lenkung der Mekka-Pilger unter der Herrschaft von al-Malik 
gebracht wird, wurde erstmals mit Verweis auf al-Yaʿkubi 
und Ibn al-Faqih al-Hamadani vom ungarischen Orientalis-
ten Ignaz Goldziher (1850-1921) aufgeworfen 1504. Ähnlich 
urteilte Jahrzehnte später W. Caskel, der die Unterstützung 
der islamischen Pilgerfahrt nach Jerusalem seitens der umay-
ya dischen Herrscher mit ihren Bestrebungen verband, in Sy-
rien-Palästina ein religiös-geistiges Zentrum zu errichten 1505.

Gegen diese These wandte sich eine nicht zu unterschät-
zende Zahl von Wissenschaftlern: Das Hauptargument von 
S. D. Goitein war, dass die großen arabischen Historiker, die 
sich mit dem Konflikt zwischen den Umayyaden und Ibn 

1502  Elad, Pilgrims 302-303. – Galor / Bloedhorn, Archaeology of Jerusalem 152. – 
An der Stelle des späteren Felsendoms wurde unmittelbar nach der Einnahme 
der Stadt vom Kalifen Umar eine hölzerne Moschee errichtet. Der früheste 
Bericht über dieses Bauwerk stammt vom gallischen Bischof Arkulf, der zwi-
schen 679 und 682 eine (christliche) Pilgerfahrt nach Jerusalem unternahm. 
Nach seinen Worten handelte es sich um ein primitives Bethaus, das bis zu 
3000 Gläubige aufnehmen konnte und aus Holzstämmen über älteren Rui-
nen errichtet wurde. Elad, Medieval Jerusalem 33.

1503  Hawting, Ḥajj 36. – In den arabischen muslimischen Quellen lassen sich je-
doch auch Thesen finden, wonach ʿAbd al-Malik den Felsendom als Gegen-
gewicht zur Pracht der christlichen Kirchen Jerusalems gestiftet habe. Der 
erste, der diese Ansicht vertrat, war Al-Muqaddasi. Vgl. P. Berger, Crescent 
on the Temple 36. – Küchler, Jerusalem 189.

1504  Goldziher, Umejjaden 35-36. – Diese Frage ist Bestandteil einer breiteren 
Problematik, die nach dem historisch-religiösen Hintergrund für den Bau 
des Felsendoms sucht. Wurde er Goldziher zufolge als eine Konkurenz zur 
Kaaba gebaut (der ihn somit innerhalb der islamisch-arabischen Kunst sah), 
betrachtete Shelomo Goitein den Felsendom im breiteren Kontext des Ver-
hältnisses zwischen dem Islam und den zwei weiteren Religionen in Nahen 
Osten, des Judentums und des Christentums. Den Felsendom verstand er als 
den Ausdruck einer Rivalität zum Christentum, der als ein Zeichen gegenüber 
den Christen verstanden werden sollte, den neuen (islamischen) Glauben 
anzunehmen. Vgl. Goitein, Sanctity 145-147. Zu neueren Deutung der Ar-
chitektur des Felsendoms vgl. Kap. »Felsendom« (S. 150-153).

1505  Caskel, Felsendom 25-26.
1506  Goitein, Historical Background 105.
1507  Elad, Dome of the Rock 47-48. – Vgl. diesbezüglich auch den Text von J. van 

Ess, der den jüdischen Kontext mehr hervorhebt und zur These über die 
Verlagerung der islamischen Pilgerfahrt nach Jerusalem kritischer ist (van Ess, 
ʿAbd al-Malik). 

1508  Elad, History and Topography 56-62. – Elad, Medieval Jerusalem 52-56. Die 
Opferfeste wurden in der Nähe des Felsendoms auch in den folgenden Jahr-
hunderten gefeiert. Im Jahre 1189 nahm am Opferfest in Jerusalem der Sul-
tan Saladin teil. Erwähnt wurden sie noch vom muslimischen Gelehrten Ibn 
Taimīya (1263-1328). Vgl. Elad, Medieval Jerusalem 61-62. Zusammenfas-
send zur Errichtung des Felsendoms und der muslimischen Pilgerfahrt nach 
Jerusalem: Peters, Dome of the Rock 132-135. – Haben wir die Fragwürdig-
keit der späteren arabischen literarischen Quellen bezüglich der historischen 
Umstände des Zweiten Bürgerkrieges (und in diesem Zusammenhang des 
Baus des Felsendoms) erwähnt, so sollte zumindest kurz auf die neue Theorie 
Volker Popps hingewiesen werden, der die Geschichtlichkeit und Existenz Ibn 
az-Zubairs ganz in Frage stellt. Seiner Theorie zufolge geht die Überlieferung 
über seinen Aufstand auf den Widerstand der Fürsten von Zabulistan (heute 
im Grenzgebiet von Afghanistan und Iran) im Osten Persiens zurück, sein 
Titel Zunbil sei von späteren muslimischen Historikern missinterpretiert und 
(arabisiert) als »Zubair« fehlgedeutet worden. Vgl. Popp, Biblische Strukturen 
87-92. – V. Popp widmet sich hierbei auch der muslimischen Pilgerfahrt nach 
Jerusalem. Vgl. Popp, Biblische Strukturen 64-86. 
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des Badehauses vorbereitet. Darauf weisen pharmazeutische 
Flaschen hin, die mehrheitlich im Gebäude III oder in seiner 
Umgebung gefunden wurden 1517. 

Die Funktion der Paläste konnte nicht mit Sicherheit ge-
klärt werden. Die Lage unmittelbar am Tempelberg und die 
archäologisch nachgewiesene Existenz einer Brücke, die den 
größten Palast mit dem Tempelberg verband, deutet darauf 
hin, dass das prächtige Gebäude für prominente Gäste aus 
allen Teilen des Umayyaden-Reiches bestimmt war, darunter 
zahlreiche muslimische Pilger 1518. M. Rosen-Ayalon deutet 
das Gebäude mit Verweis auf die weiter unten besprochenen 
Aphrodito-Papyri als Residenz des Gouverneurs 1519. Insgesamt 
ist mit M. Rosen-Ayalon der Komplex der umayyadischen 
Paläste als integraler Teil des Ḥaram in frühislamischer Zeit 
zu betrachten 1520.

Die Funktion der umayyadischen Paläste konnten die in 
Ägypten gefundenen sog. Aphrodito-Papyri erhellen 1521. 
Der Fund enthielt Papyri, die zwischen 698 und 722 da-
tiert werden und in arabischer, griechischer und koptischer 
Sprache geschrieben wurden; die Jerusalem betreffenden 
Stellen befinden sich in den griechischen Papyri 1522. In den Pa-
pyri werden Arbeitskräfte genannt, die zu Bauarbeiten nach 
Jerusalem geschickt wurden 1523. In diesem Zusammenhang 
wird achtmal von Palastgebäuden gesprochen, davon vier-
mal von einer αὐλὴ τοῦ Ἀμιραλμούμνιν. M. Küchler übersetzt 
mit Verweisen auf Fustāt und Damaskus αὐλὴ als »Palast«. 
Ἀμιραλμούμνιν ist die griechische Umschreibung des arabi-
schen amīr al-mu’minīn, »Herr der Gläubigen«, seit ʿUmar 
(634-644) der Titel der Kalifen. Da αὐλὴ τοῦ Ἀμιραλμούμνιν 
mit einer einzigen Ausnahme zusammen mit μασγίδα (= Mo-
schee, wohl die al-Aqṣā-Moschee) genannt wird, kann man 
sie mit dem größten der besprochenen Paläste (= Gebäude II) 
in Zusammenhang bringen. In weiteren vier Fällen wird von 
einer »neuen Gründung des ›Herrn der Gläubigen‹« (griech. 
νέον κτίσμα τοῦ Ἀμιραλμούμνιν) gesprochen, was wohl als ein 
weiteres administratives Gebäude neben der αὐλὴ zu deuten 
ist 1524.

Paläste südlich und südwestlich des Ḥaram 1509

Südlich und südwestlich des Tempelberges wurden unter den 
Kalifen ʿAbd el-Malik und seinem Sohn al-Walīd insgesamt 
sechs große Gebäude über den niedergelegten byzantini-
schen Bauten errichtet, die oft als Paläste bezeichnet wer-
den. Die Paläste wurden größtenteils aus wiederverwendeten 
Steinquadern und Säulen besonders der herodianischen Peri-
ode errichtet. Die äußere Westwand des prächtigen Gebäu-
des II scheint eine Imitation des herodianischen Mauerwerks 
zu sein (Abb. 31a-b) 1510.

Von der herodianischen Tempelmauer wurden die Ge-
bäude nur durch schmale gepflasterte Straßen getrennt. 
Der größte und am sorgfältigsten ausgeführte Palast (= Ge-
bäude II) hatte massive Mauern und erstreckte sich auf einer 
Fläche von 96 m × 84 m. Er hatte einen großen Hof, umgeben 
vom Peristyl und eleganten Räumen auf allen vier Seiten. Der 
Palast bestand aus zwei Stockwerken 1511. Es konnte archäo-
logisch nachgewiesen werden, dass das Dach des Palastes 
durch eine Brücke über die schmale Straße mit der al-Aqṣā-
Moschee verbunden war. Durch die (nach Mekka gerichtete) 
Südmauer entstand so ein direkter Zugang zum Plateau mit 
der al-Aqṣā-Moschee und dem Felsendom 1512. 

Das etwas kleinere, unmittelbar westlich gelegene Ge-
bäude  III hatte einen ähnlichen Plan mit einem zentralen 
Peristylhof 1513; J. Raby war der Ansicht, das Gebäude sei von 
den Achmas bewohnt und somit mit dem »Dar al-achmas« 
genannten Haus identisch, von dem in einem Fragment der 
Kairoer Geniza aus dem 10. Jahrhundert die Rede ist 1514. Das 
Gebäude IV, das entlang des südlichen Teils der Westmauer 
errichtet wurde, hat man zunächst als eine frühislamische 
Moschee gedeutet 1515, erst weitere archäologische Forschun-
gen (Fund eines Hypokaustums) ergaben, dass es sich um 
ein Badehaus handelte, das größte Thermengebäude der 
frühislamischen Zeit 1516. Das Gebäude IV war J. Raby zufolge 
der Ort, wo sich die Achmas reinigten, bevor sie den heiligen 
Felsen mit Ḫaluk salbten. Ḫaluk wurde vermutlich in der Nähe 

1509  Ausführlicher habe ich mich mit der Problematik im Rahmen der im De-
zember 2015 vom RGZM veranstalteten Konferenz beschäftigt. Vgl. Drbal, 
Sakrale Topographie.

1510  B. Mazar, Berg des Herrn 242.
1511  Ben-Dov, Ancient Jerusalem 314-315. – Rosen-Ayalon, Islamic Monuments 

9. – Magness, Islamic Urbanism 147-148.
1512  B. Mazar, Berg des Herrn 241-244. – Rosen-Ayalon, Islamic Monuments 9. 
1513  Ben-Dov, Umayyad Structures 41-42.
1514  Raby, In Vitro Veritas 169-170.
1515  Ben-Dov, Umayyad Structures 42-43.
1516  Ben-Dov, Ancient Jerusalem 316-317. – Raby, In Vitro Veritas 170.
1517  Raby, In Vitro Veritas 170-173. – Engle, Glassmaking 62-63. Vgl. Muthir al 

Ghiram 146 (ed. Le Strange).
1518  B. Mazar, First Season 20. B. Mazar, Berg des Herrn 244-245. 
1519  Rosen-Ayalon, Islamic Monuments 9-10.
1520  Rosen-Ayalon, Islamic Monuments 10.
1521  Die Papyri wurden in Kom Ischqau, dem antiken Aphrodito[polis], ca. 11 km 

nordwestlich der heutigen Stadt T aht ā (Region Asyut) gefunden. Vgl. Küch-
ler, Aphrodito-Papyri 123.

1522  Küchler, Aphrodito-Papyri 123. Die griechischen Papyri wurden von H. I. Bell 
publiziert: vgl. Bell, Aphrodito Papyri. M. Küchler verweist auch auf die Be-
deutung der Kome-Aphrodito Papyri der Sammlung Lichačov, die wesent-
liche Erweiterungen und Korrekturen der von H. I. Bell publizierten Texte 
bringen.

1523  Bell, Translation I 383; II 137. 370. Die betreffenden Stellen belegen, dass die 
Handwerker an mehreren Bauten in Jerusalem beschäftigt waren: Zwei Pa-
pyri sprechen von der Moschee von Jerusalem (= Al-Aqṣa) und einem Palast 
für den Kalifen (möglicherweise der von uns besprochene Palast), ein Papyrus 
erwähnt einen Handwerker, der an der Moschee sechs Monate beschäftigt 
war und auch an einem anderen Ort arbeitete, ein vierter Papyrus spricht 
von einem Arbeiter, der geschickt wurde, um für den Kalifen (hier mit dem 
Titel Amir al-Muʿminin genannt) zu arbeiten. Vgl. Elad, Medieval Jerusalem 
26. Rosen-Ayalon, Islamic Monuments 6 (mit Hinweis, dass die Papyri den 
Felsendom nicht erwähnen). 8. 

1524  Küchler, Aphrodito-Papyri 125-126. Gebäude II: Raby, In Vitro Veritas 169. 
Deutsche Übersetzung der Jerusalem betreffenden Papyri 128-143.
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a

b

Abb. 31 Jerusalem. Areal südlich des Tempel-
berges / Ḥaram von Jerusalem: a Plan; b Foto. – 
(a Küchler, Jerusalem 220 Abb. 101; b Foto 
V. Drbal). 
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Der Verfall der umayyadischen Paläste (Abb. 32) wird ar-
chäologisch in die Mitte des 8. Jahrhunderts gesetzt und 
mit einem schweren Erdbeben 747/748 und politisch mit 
der Verlagerung des Zentrum des Kalifats von Damaskus 
nach Bagdad durch die Abbasiden 750 in Zusammenhang 
gebracht 1525. Auch wenn die islamische Pilgerfahrt nach Je-
rusalem auch in der Folgezeit nachgewiesen werden kann, ist 
unter den Abbasiden eine weniger umfangreiche Bautätigkeit 
festzustellen, als es in den ersten Jahrzehnten der islamischen 
Herrschaft über Jerusalem der Fall war 1526. 

1525  In neuerer Zeit wird jedoch erwogen, dass die Paläste nach dem Erdbeben 
weiter benutzt wurden, wobei sie in ein Residenzviertel transformiert wur-
den; darauf weisenauch die Keramikfunde hin. Vgl. Magness, Islamic Urba-
nism 151-153. – Avni, Transition 134-137.

1526  B. Mazar, Berg des Herrn 244-245.

Abb. 32 Jerusalem. Areal südlich des Tempelberges / Ḥaram von Jerusalem: Re-
konstruktion. – (Nach Küchler, Jerusalem 218 Abb. 100).



161Multireligiöse Pilgerorte im Nahen Osten

wurde 1871 von der russischen orthodoxen Kirche erworben, 
die darin eine Kirche und ein Pilgerhospiz errichtete 1530.

Den bedeutendsten Beitrag zur Erforschung von Mamre 
leistete in der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts Andreas 
Evaristus Mader (1881-1949). Mader kam 1911 als Stipendiat 
nach Jerusalem, das wissenschaftliche Ergebnis seiner vielen 
Reisen war zunächst eine Monographie über altchristliche 
Basiliken. Auch Mader identifizierte darin Mamre mit Ḥaram 
Ramet el-Chalil 1531. In den Jahren 1926-1928 unternahm 
Mader, nun Direktor des Instituts der Görres-Gesellschaft in 
Jerusalem 1532, in Ḥaram Ramet el-Chalil Grabungen 1533. Zum 
Vorschein kam dabei eine 50 m × 65 m messende, aus großen 
Quadersteinen errichtete Anlage. Mader legte (außer der Ost-
mauer und eines Teils der Nordmauer) das ganze Areal frei. Im 
östlichen Viertel der Anlage, direkt an die Ostwand angren-
zend, fand er Überreste einer Basilika (Maße: Länge 16 m; 
halbrunde Apsis: Durchmesser 6,40 m, Tiefe 3,20 m 1534). Im 
Atrium vor dem Eingang in die Basilika glaubte Mader, den 
Altar, in der südwestlichen Ecke den Brunnen Abrahams ge-
funden zu haben 1535. Vergraben im Steinbett zwischen den 
Fundamenten der Basilika fand Mader drei Skulpturfragmente 
und einen Altar. Darüber hinaus wurden während seiner 
Grabungen auch unzählige Lampen, Keramik- und Glasfrag-
mente sowie Münzen entdeckt 1536. 

In Maders Deutung stammte die Anlage des jüdischen 
Heiligtums aus der Zeit Herodes des Großen, da die großen 
Quadersteine sehr an die Machpela von Hebron und den 
Tempelberg von Jerusalem erinnerten. Nach einer nicht ge-
nauer datierbaren Zerstörung ging er von einer baulichen 
Erneuerung unter Hadrian (nach 130 n. Chr.) aus. Dabei soll 
das ursprünglich jüdische Heiligtum durch ein pagan-römi-
sches Heiligtum ersetzt worden sein 1537. Den Plattenboden 
unweit des Brunnens datierte er in frühisraelitische Zeit. Dies 

Mamre (Mambre)

Einführung

Im Alten Testament begegnet uns Mamre als Ort der Begeg-
nung des Herrn (bzw. der drei Männer) mit Abraham – als Ort 
der Gottesnähe, der Offenbarung, dessen Zeichen ein Brun-
nen und ein heiliger Baum (Eiche, Terebinthos) waren 1527. Im 
4. Jahrhundert soll Mamre ein Ort gewesen sein, zu dem so-
wohl Heiden als auch Juden und Christen pilgerten; sie teilten 
den Glauben, dass an diesem Ort Abraham Engel erschienen 
waren. Diese Sitte, insbesondere durch Sozomenos ausführ-
lich beschrieben, dauerte jedoch nicht lange: Auf Anregung 
Eutropias, der Schwiegermutter Kon stan  tins, soll der Kaiser, 
wie wir bei Eusebios lesen, den Auftrag gegeben haben, den 
Ort zu reinigen und dort eine Kirche zu errichten. Wie lässt 
sich die Deutung dieser schriftlichen Quellen, mit denen wir 
uns weiter unten ausführlich beschäftigen werden, mit dem 
archäologischen Befund vergleichen? Dies ist eine schwierige 
und umfassende Problematik, die in der Forschung seit langer 
Zeit diskutiert wird und zu der es unterschiedliche Deutungen 
gibt (Abb. 33).

Sowohl das alttestamentliche als auch das frühchristliche 
Mamre in der Umgebung von Hebron zu lokalisieren war 
schon im 19. Jahrhundert der Wunsch vieler Reisender und 
Forscher. Am Ḥaram Ramet el-Chalil genannten Ort 1528 wa-
ren monolithische Steine sichtbar, die Gottfried Heinrich von 
Schubert zur Identifikation mit dem Mamre des Abraham, 
Edward Robinson und Melchior de Vogüé mit dem frühchrist-
lichen Mamre führten 1529. In der Region existierten daneben 
in der Neuzeit weitere Traditionen, die Mamre mit anderen 
Orten in der Umgebung von Hebron verbanden. Unter diesen 
ist insbesondere auf Chirbet Sibta hinzuweisen; das Gelände 

1527  Gen 18,1; 13,18; 14,13.
1528  Damals etwa 3 km nördlich von Hebron, heute ein dicht bebauter Vorort 

dieser Stadt.
1529  Mader, Mambre 23-25.
1530  Mader, Mambre 339-345.
1531  Mader, Frühchristliche Basiliken 47-103.
1532  Die Station der Görres-Gesellschaft in Jerusalem wurde im Jahre 1908 ge-

gründet, 1926 wurde sie zum »Orientalischen Institut der Görres-Gesell-
schaft in Jerusalem« aufgewertet. A. E. Mader wurde sein erster Direktor. 
Vgl. Morsey, Görres-Gesellschaft 11-14. 122. – Heid, Mader.

1533  Die Ergebnisse publizierte er in unzähligen Zeitschriftenaufsätzen. Vgl. 
Mader, Fouilles allemandes. – Mader, Basilica costantiniana. – Mader, Deut-
sche Ausgrabung. – Vgl. auch weitere Berichte zu Maders Grabungen: Du-
pont-Sommer, Ramet-el-Khalil. – Vincent, Fouilles allemandes. 

   An der Veröffentlichung der großen Mamre-Publikation (Mader, Mambre) 
arbeitete er seit den 1930er Jahren bis zu seinem Tod, als es ihm sein Ge-
sundheitszustand und der Ausbruch des Zweiten Weltkrieges nicht mehr er-
laubten, nach Palästina zurückzukehren. Das Werk wurde von seinem Freund 
und Mitarbeiter Friedrich Stummer herausgegeben. Vgl. Rupp, Forschungs-
auftrag. Heid, Mader.

1534  Mader, Mambre 99-103. Sie lag somit nicht östlich (d. h. außerhalb) des 
Ḥaram, wie von früheren Forschern vermutet wurde. Vgl. Mader, Mambre 
96-99. 

1535  Mader, Mambre 103-106.
1536  Mader, Mambre 146-180.
1537  Mader, Mambre 81-87. Dadurch erklärte Mader auch den jüdisch-pa ganen 

Charakter von Mamre, an den sich unter Kon stan tin die christliche Verehrung 
anschloss.

Multireligiöse Pilgerorte im Nahen Osten
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Im Folgenden wollen wir uns um eine neuere Deutung der 
Anlage von Ḥaram Ramet el-Chalil und von Mamre insgesamt 
bemühen. Für die herodianische Epoche stützen wir uns auf 
die Forschungen von Yitzhak Magen; was die spät antike 
multireligiöse Pilgerfahrt betrifft, werden eigene Schlussfol-
gerungen angeboten. Eine wichtige Frage wird dabei die 
Identifizierung von Mamre mit Ḥaram Ramet el-Chalil spielen. 

Schriftliche Überlieferung

Die meisten schriftlichen Quellen zu Mamre, die hier zu-
nächst diskutiert werden sollen, stammen aus der Spät antike 
und sind christlicher Art. Zuvor sei jedoch an die syrische 
Baruch-Apokalypse erinnert, die zu den Pseudoepigraphen 
des Alten Testaments gehört und vermutlich zwischen der 
Zerstörung des Jerusalemer Tempels im Jahre 70 n. Chr. und 
dem Bar-Kochba-Aufstand (132-135 n. Chr.) entstand. Darin 
wird erzählt, dass sich Baruch nach der Zerstörung Jerusalems 
zum heiligen Baum von Mamre zurückgezogen habe, wo er 
Offenbarungen erhielt; hier habe er auch Ermahnungsschrei-
ben an die Menschen im assyrischen und (!) babylonischen 
Exil verfasst. Diese Texte weisen schon auf eine enge Verbin-
dung zwischen Pilgerfahrt und Orakel hin 1540. 

Eusebios gibt in seiner Kirchengeschichte den vollen Text 
des an Bischof Macarius gerichteten Briefes wieder:

»Victor Con stan  tinus Maximus Augustus an Macarius und 
die übrigen Bischöfe Palästinas.

Eine einzigartige und sehr große Wohltat meiner heiligsten 
Schwiegermutter [Eutropia] 1541 an Euch besteht darin, dass sie 
den Unverstand ruchloser Menschen, der bis jetzt bei Euch 
verborgen blieb, durch ihren Brief an uns bekannt machte, 
damit die übersehene Sünde, wenn auch spät, so doch not-
wendigerweise im gebührenden Maß von uns korrigiert und 
behandelt wird. Denn es ist in Wahrheit ein ungeheuer großer 
Frevel, dass die heiligen Orte von unheiligen Befleckungen 
besudelt werden! Was aber ist es, liebste Brüder, das eurer 
Scharfsinnigkeit entgangen ist, die zuvor genannte Frau (= die 
Schwiegermutter) aber wegen ihrer Sorgfalt der Gottheit ge-
genüber nicht verschweigen konnte? Der Ort, der nach der Ei-
che Mambre genannt ist, an dem, wie wir erfahren, Abraham 
seinen Herd hatte, sagt sie, wird nun in jeder Beziehung von 
einigen Dämonenverehrern befleckt. Götzenbilder, die jegli-
chen Verderbens wert sind, wurden, wie sie mitgeteilt hat, 
neben ihm [also dem Herd] aufgestellt, ein Altar in der Nähe 
hingesetzt und beständig werden unreine Opfer gefeiert. 
Deshalb will ich, weil es im Gegensatz zu unserer Zeit steht 

bildete für ihn den Ansatz, Ḥaram Ramet el-Chalil auch mit 
dem alttestamentlichen Mamre zu identifizieren 1538. Die 
Zerstörung der Basilika verband Mader mit dem Befehl des 
Kaisers Kon stan  tin, den nichtchristlichen Kult von Mamre 
abzuschaffen. Eine Bestätigung fand er in den Fragmenten, 
die in den Fundamenten der Basilika entdeckt wurden und 
die er als Werke antik-pa ga ner Kunst deutete: »Sie [d. h. 
die Skulpturfragmente] sind eine überraschende archäolo-
gische Bestätigung, dass der im Baudekret Kon stan  tins ge-
gebene Befehl zur gänzlichen Vernichtung der Götzenbilder 
radikal und brutal ausgeführt wurde«. Trotzdem dauerte der 
multireligiöse Charakter von Mamre gemäß Mader auch in 
der Folgezeit fort, denn – wie Mader weiter schreibt – der 
»Bau einer christlichen Basilika konnte die Weiterführung 
des Götzendienstes, selbst von Seiten der Christen, [nicht] 
verhindern 1539«. 

1538  Mader, Mambre 42-49. Die vor der Umfassungsmauer stehenden zwei klei-
nen Räume stammen nach Mader aus dem 8.-6. Jh. v. Chr., im Hof selbst fin-
det sich ein von der Richtung der Umfassungsmauer abweichendes Pflaster, 
das Mader zufolge zu einer Anlage vielleicht aus hellenistischer Zeit gehörte.

1539  Mader, Mambre 135. 301.

1540  Syrische Baruch-Apokalypse 6,1-2; 47,1-2; 77,18 f. Vgl. Liwak, Wallfahrts-
traditionen 239. Zu Baruchs Verhältnis zu Mamre (bzw. Hebron) ausführlich 
Lied, Baruch 147-163. Gegen einen Zusammenhang mit Baruch äußert sich 
Jericke, Abraham in Mamre 36 f.

1541  Zum Verhältnis zwischen Eutropia und Kon stan tin vgl. Kap. »Die Reise der hl. 
Helena nach Jerusalem und ihre möglichen vorchristlichen Wurzeln«.

Abb. 33 Plan von Ḥaram Ramet el-Chalil (Mamre), erstellt von A. E. Mader nach 
den Grabungen in den Jahren 1926-1928. Im Rahmen der seit 2016 durch ein 
französisches Forschungsteam durchgeführten Nachforschungen wird derzeit durch 
Vincent Michel (Université de Poitiers) ein neuer Plan erstellt. – A Hauptschiff der 
Basilika; B-C Seitenschiffe; D-E Prothesis und Diakonikon; H Narthex; J Fundament-
reste des Abraham-Altares; K Abrahams-Brunnen; I-II arabische Kanäle aus dem 15. 
Jh. – (Nach Mader, Mambre).
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Da sich das so verhält, ist es angemessen, wie mir scheint, 
dass durch Eure Fürsorge dieser Ort von jeglicher Befleckung 
rein gehalten und in seine uralte Heiligkeit zurückversetzt 
wird, so dass nichts anderes auf ihm geschieht, als dass der 
dem Pantokrator und unserem Erlöser und Herrscher des Uni-
versums, Gott, geziemende Kult gefeiert wird. Dies kommt 
Euch zu mit der gebührenden Sorgfalt zu beachten, wenn 
jedenfalls Eure Erhabenheit mir die Herzenswünsche der 
Frömmigkeit, die in vorzüglicher Weise damit verknüpft sind, 
wie ich nun überzeugt bin, erfüllen will. Gott möge Euch 
schützen, geliebte Brüder 1543«.

Als also Eutropia, die Schwiegermutter des Kaisers Kon stan -
tin, Palästina bereiste, bemerkte sie laut Eusebios entsetzt, 
dass es in Mamre – das sie für einen heiligen Ort der Christen 
hielt – einen lebhaften heidnischen Kult gab. Sie benachrich-
tigte unmittelbar den Kaiser 1545, der daraufhin den Jerusale-
mer Bischof Makarios und weitere Bischöfe Palästinas des-
wegen in einem strengen Brief tadelte. Kon stan  tin erwähnte 
hier, er habe schon an Akakios, wohl den Statthalter der 
Provinz Palaestina, den Auftrag gegeben, den Ort zu reinigen 
und zu verhindern, dass die »fluchtwürdigen und verruchten 
Menschen« (gemeint waren wohl die Juden und Heiden) den 
Ort weiterhin betreten, da diese ihn rituell verunreinigten 
und ihn für Verehrung ungeeignet machten. Akakios wurde 
weiterhin beauftragt, an dem Ort eine Kirche zu bauen; die 
Bischöfe Palästinas und Phönikiens sollten sich in Mamre 
versammeln, um den Bauplan zu entwerfen 1546. 

Mamre symbolisierte für den Kaiser 1547 den Beginn des 
geschichtlichen Heilhandelns Gottes. Seine Aufgabe sah 
Kon stan  tin darin, die Heiligkeit des Ortes im christlichen 
Gewand wieder aufleben zu lassen 1548. Bei der Begründung 
für die alleinige christliche Verehrung des Ortes berief sich 
Kon stan  tin auf Gen 18, und wie Eusebios schreibt, war das 
christliche Reich Kon stan  tins eine Neubelebung des Zeit-
alters Abrahams und der Patriarchen. Mit der Zerstörung 
des jüdischen Kultes und der Verbreitung des Christentums 
im Römischen Reich fand die Verheißung, die Gott Abraham 
zusprach, ihre Erfüllung. Eusebios’ Geschichte wurde somit 
durch zwei Figuren umrahmt, nämlich durch Abraham und 
Kon stan  tin, in deren Mitte Christus stand. In diesem Sinne 

und mit der Heiligkeit des Ortes unvereinbar ist, Eure Erha-
benheit wissen lassen, dass von uns ein Brief an Akakios, den 
Comes clarissimus und unseren Freund, ergangen ist, dass er 
ohne irgendwelchen Aufschub alle Götzenbilder, die man an 
dem zuvor genannten Ort findet, dem Feuer übergibt 1542 und 
der Altar von Grund auf zerstört wird, und mit einem Wort, 
nach dem alles Derartige von dort gänzlich verschwunden ist, 
dass er eiligst die ganze Umgebung mit aller Kraft und auf 
jede Weise reinigen soll. Danach soll er, wie Ihr es bestimmen 
werdet, eine der katholischen und apostolischen Kirche wür-
dige Basilika an demselben Ort zusammenzukommen mit den 
Bischöfen Phönikiens, die ihr aufgrund des Auftrags dieses 
Briefes herbeirufen könnt, und einen Grundriss der Basilika 
zu entwerfen, die meinem Streben nach Ehrwürdigkeit an-
gemessen ist, damit entsprechend dem Aufgetragenen mit 
jeglicher Schnelligkeit der Glanz des Werkes entsprechend 
der Würde des Alters und der Erhabenheit des Ortes durch 
die Voraussicht unseres genannten Comes vollendet werden 
kann. Ich will aber, dass Ihr vor allem auf folgenden Punkt 
achtet, dass in Zukunft niemand von jenen ruchlosen und 
schändlichen Menschen sich dem Ort zu nähern wagt. Denn 
es ist in Wahrheit für uns unerträglich und für alle, die es wa-
gen, eine Bestrafung wert, wenn noch unserem Befehl etwas 
Frevlerisches an einem solchen Ort getan wird, den wir durch 
das reine Gebäude einer Basilika schmücken ließen, damit er 
zu einer Versammlungsstätte, die heiliger Menschen würdig 
ist, gemacht wird. Wenn es aber vorkommen sollte, dass 
irgendetwas wider das Gebot geschieht, dann muss ohne 
irgendein Zögern unsere clementia durch Euren Brief natürlich 
informiert werden, damit wir anordnen können, dass der De-
linquent, der überführt wird, das Gesetz übertreten zu haben, 
die höchste Bestrafung erleidet. 

Denn ihr wisst genau, dass dort zuerst Gott, der Herrscher 
des Universums, sowohl von Abraham gesehen wurde als 
auch mit ihm gesprochen hat. Dort hat die Verehrung des 
heiligen Gesetzes zuerst ihren Anfang genommen. Dort hat 
der Erlöser selbst mit zwei Engeln seine eigene Erscheinung 
dem Abraham zuteil werden lassen, dort begann Gott sich 
den Menschen zu zeigen. Dort weissagte Gott dem Abraham 
über die Zukunft seiner Nachkommenschaft und erfüllte so-
fort die Verheißung erfüllt. Dort verkündete er im voraus, dass 
er der Vater zahlreicher Völker sein werde.

1542  Diese Bemerkung könnte zum Schluss führen, dass es sich in Mamre um 
Holzidole handelte.

1543  Eus. VC 3,52-53.
1544  Zu Eutropia vgl. auch Kap. »Die Reise der hl. Helena nach Jerusalem und ihre 

möglichen vorchristlichen Wurzeln«.
1545  Cline, Ancient Angels 108-109. – Hunt, Holy Land 15. 
1546  Wenn Kon stan tin erwähnt, am Plan der christlichen Kirche sollen sich sowohl 

die Bischöfe Palästinas als auch Phönikiens beteiligen, reagiert er wohl mit 
dieser Aufgabenteilung auf den möglichen Widerstand heidnischer Anwoh-
ner und Pilger, gegen die die Bischöfe bis dahin machtlos gewesen sind. Vgl. 
Rosen, Kon stan tin 338.

1547  Nach R. Cline war es vermutlich Eusebios, der Kon stan tin und seiner Fami-
lie die Bedeutung dieses Ortes vermittelte. Vgl. Cline, Ancient Angels 107. 
M. Wallraff zufolge unterschieden sich die antipa ganen Tendenzen bei Euse-
bios und Kon stan tin darin, dass der Kaiser in seiner Sicht von seiner Schwie-
germutter beeinflusst war, und was ihn besonders abstieß, war der blutige 
Opferkult. Eusebios hingegen sah eher die Möglichkeiten konstruktiver An-
knüpfung und christlicher Mission. – Meiner Meinung nach stellt jedoch der 
Text nur eine Wunschvorstellung von Eusebios dar. Zur Glaubwürdigkeit von 
Eusebios, Sozomenos, Sokrates Scholastikos und anderen Autoren, was die 
Zerstörung der pa ganen Kulte betrifft, vgl. Kap. »Interreligiöse Kontakte in 
der Spät antike: Beispiel Palästina«.

1548  Heyden, Westliche Christenheit 144.
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Platz, den man jetzt Terebinthus nennt, ist Hebron benach-
bart, das 15 Stadien (2,7 km) südlich davon liegt, und etwa 
250 Stadien (45 km) von Jerusalem entfernt. Dort, so lautet 
die wahrhafte Kunde [vgl. Gen 18], erschien zusammen mit 
den gegen die Sodomiter entsandten Engeln auch Gottes 
Sohn dem Abraham und sagte ihm die Geburt eines Sohnes 
voraus. Dort begehen noch heute die einheimischen und die 
weiter entfernt wohnenden Palästiner, Phöniker und Araber 
alljährlich zur Sommerzeit ein prächtiges Fest; dabei kommen 
auch sehr viele des Handelns wegen zusammen, um zu ver-
kaufen und einzukaufen. Allen ist das Fest sehr wichtig, den 
Juden, weil sie sich Abrahams als ihres Stammvaters rühmen, 
den Hellenen wegen der Ankunft der Engel, den Christen, 
weil schon damals dem gottesfürchtigen Mann derselbe er-
schien, der viel später zur Erlösung des Menschengeschlechts 
sich selbst durch die Jungfrau offenbar werden ließ. Je nach 
den Religionen ehren sie diesen Platz, die einen, indem sie 
zum Gott des Alls beten, die anderen mit Anrufung der Engel, 
mit Weinspenden und Opfern von Weihrauch oder einem 
Rind, einem Bock, einem Schaf oder einem Hahn. Was jeder 
an Wertvollem und Schönem hatte, das zog er das ganze Jahr 
über sorgsam auf und reserviert es einem Versprechen gemäß 
zur Schmauserei bei dem Fest an diesem Ort für sich und 
seine Angehörigen. Weil alle den Platz verehren, oder weil 
sie sich davon hüten, durch Gottes Zorn bestraft zu werden, 
verkehren sie dort nicht mit den Frauen, die sich dort zum 
Fest um mehr Schönheit und Schmuck bemühen und sich 
unbekümmert sehen lassen und in die Öffentlichkeit gehen. 
Auch sonst vermeiden sie alle Unzucht, obwohl sie in der 
Regel ihre Zelte dicht beieinander haben und nicht getrennt 
schlafen. Der Platz liegt nämlich unter freiem Himmel und 
wird zum Ackerbau bearbeitet, trägt daher keine Gebäude 
außer den in alter Zeit dem Abraham gehörenden neben dem 
Hain selbst, und außer dem von ihm gebauten Brunnen, aus 
dem allerdings während der Zeit des Festes niemand Wasser 
schöpfte: Nach hellenischem Brauch nämlich stellten manche 
dort brennende Lampen auf, andere gossen Wein darauf oder 
warfen Opferkuchen hinein, andere Münzen oder Salben 
oder Räucherwerk, und deshalb wurde verständlicherweise 

konnte man den ersten christlichen Kaiser als Antitypus des 
Patriarchen ansehen 1549. 

Wenn man dies berücksichtigt, lässt sich die Bedeutung, 
die Kon stan  tin dem Ort Mamre beimaß, verstehen. Er war für 
ihn eine gute Gelegenheit, den mit Abraham verbundenen 
alttestamentlichen Ort mit dem christlichen Römischen Reich 
des 4. Jahrhunderts zu verknüpfen. In seinem Bestreben, aus 
Mamre einen rein christlichen (Pilger-)Ort zu machen, betonte 
er nicht mehr die biblischen Fundamente des Ortes, sondern 
die Erfüllung der Abrahamischen Verheißung im christlichen 
Reich, so wie das Entstehen des »neuen Jerusalems« die 
Hoffnung des Neuen Testaments symbolisierte 1550.

Fügen wir hier die kurze Beschreibung des Pilgers von Bor-
deaux (333) bei, der Mamre als den Ort beschreibt, an dem die 
Engel Abraham besucht haben: »Von dort [Bethasora] sind es 
bis zur Terebinthe neun Meilen. Wo Abraham wohnte, unter 
dem Terebinthenbaum einen Brunnen grub, mit den Engeln 
redete und Speise zu sich nahm, ist auf Befehl Kon stan  tins 
eine Basilika von wunderbarer Schönheit errichtet worden. 
Von der Terebinthe nach Hebron sind es zwei Meilen 1551«.

Die Beschreibung in der Kirchengeschichte von Sozome-
nos entstand zwar in den Jahren 439 bis 450, also mehr als 
100 Jahre nach derjenigen des Eusebios, sie bezieht sich je-
doch insgesamt auf die kon stan  tinische Zeit. Dabei lässt sich 
nicht eindeutig bestimmen, was er von Eusebios übernom-
men hat und was er aus Autopsie kannte. Wir wissen, dass 
er Mamre und andere heilige Orte persönlich besuchte 1552. 
Stand für Eusebios insbesondere die Transformation des »un-
reinen« Heiligtums im Vordergrund, ohne auf die »Unrein-
heit« näher einzugehen, erklärte Sozomenos, was der Ort 
für die jeweiligen (von Eusebios nicht erwähnten) religiösen 
Gruppen bedeutete: Die Juden hielten ihn für heilig, weil hier 
die Engel Abraham erschienen; die Christen verehrten diesen 
Ort, weil sie glaubten, dass einer der Engel die Präfiguration 
Christi sei; die Heiden verehrten hier spirituelle Vermittler 
zwischen dem Himmel und der Erde, die mit als ἄγγελοι be-
zeichnet werden konnten:

»Unumgänglich ist es aber auch, zu berichten, was Kaiser 
Kon stan  tin mit dem Hain, der Mamre hieß, vorhatte. Dieser 

1549  Hunt, Holy Land 102-103. Dies fiel Eusebios um so leichter, als er Kon stan tin 
allegorisch auch als den zweiten Moses pries; der Sieg des Kaisers an der 
Milvischen Brücke in Rom wurde mit dem Untergang des Pharao und seines 
Heeres im Roten Meer verglichen (VC 38,2): »Wie nämlich einst bei Mose 
selbst und dem gottesfürchtigen Geschlecht der Hebräer ›warf er die Wagen 
des Pharao und seine Streitmacht ins Meer und die Edelleute, Reiter und 
Wesire ließ er im Roten Meer verschwinden‹ (Ex 15,15), gerade so ist auch 
Maxentius mit seiner Leibwache und seinen Trabanten »›wie ein Stein auf 
den Grund der Tiefe‹ (Ex 15,5), als er der von Gott mit Kon stan tin geführten 
Streitmacht den Rücken zuwandte und den Fluss, der auf seinem Fluchtweg 
vor ihm lag, zu überqueren suchte« versunken. Vgl. Eus. HE 9,9,5-7. Vgl. 
Chesnut, Christian Histories 154-155. – E. Becker, Kon stan tin der Große 164 
(Bericht des Eusebios); E. Becker verweist sonst auf die im 4. Jh. n. Chr. zahl-
reichen christlichen Sarkophage mit der Szene, die den Untergang Pharaos 
im Schilfmeer und die Rettung der Israeliten unter Moses darstellen. – In der 
christlichen Tradition wurde Moses zum Vorboten Christi. Der Vergleich Kon-
stan tins mit Moses bedeutet also gleichzeitig einen Vergleich mit Christus. 
Vgl. Rapp, Case of Moses 286. Im Anschluss an Lactantius (Lact. inst. 7,15,4), 
wonach die Niederlage der ägyptischen Armee und die Ankunft der Juden 

in das Gelobte Land als Andeutung eines noch bedeutenderen Ereignisses 
gedeutet wurde, stellte Eusebios Kon stan tins Sieg über Maxentius als Erfül-
lung des schon im Alten Testament erwähnten Ereignisses dar. Bardill, Con-
stan tine 363. – Vgl. auch Barnes, Con stan tine 271. – Seeliger, Christogramm 
150. – Leeb, Kon stan tin 134. – Diese Allegorie führte später dazu, dass man 
Kon stan tin, der damals nur etwa 25-30 Jahre alt war, in einer Miniatur aus 
dem 15. Jh. (heute Brüssel, Königliche Bibliothek) als einen uralten Mann 
darstellte. 

1550  Hunt, Holy Land 103. Zum »neuen Jerusalem« vgl. Kap. »Das irdische und 
das christliche Jerusalem«. – Zu eventuellen Zusammenhängen zur Kon stan-
tins Familientragödie (Ermordung von Crispus und Fausta) vgl. Rosen, Fami-
lientragödie 132-133.

1551  Itin. Burd. 20. Vgl. Cline, Ancient Angels 116.
1552  Einige Forscher sind der Ansicht, Sozomenos’ Bericht sei ins 5. Jh. zu datie-

ren. Er wäre dann Augenzeuge der Rituale von Mamre und Zeuge für die 
Kontinuität der multireligiösen Rituale noch im 5. Jh. Vgl. Cline, Ancient An-
gels 106-107. 116. – Wallraff, Maßnahmen Kon stan tin 11-12. Zum breiteren 
Rahmen vgl. Leppin, Church Historians.
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Im 6. Jahrhundert bietet die Nachricht des Pilgers von Pia-
cenza eine interessante Nachricht zu den Ritualen in Mamre. 
Die Juden und Christen versammelten sich in seiner Zeit, um 
ein örtliches Fest zu feiern, im Hof der Basilika, wo sie durch 
eine Zwischenwand getrennt wurden:

»Von Bethlehem aber bis zur Eiche Mambre sind es 24 
Meilen. Dort liegen Abraham, Isaak, Jakob Sarah, aber auch 
die Gebeine Josephs. Da ist eine Basilika mit vier Säulenhallen 
errichtet, im mittleren Atrium ungedeckt: Mitten hindurch 
läuft eine Schranke, und von der einen Seite treten die Chris-
ten ein, von der anderen die Juden, und bringen viel Weih-
rauch dar 1557«. 

Seine Nachricht, falls sie sich in der Tat auf Ḥaram Ramet 
el-Chalil beziehen lässt, würde bezeugen, dass die oben er-
wähnten Bemühungen, den Ort zu christianisieren, nur wenig 
erfolgreich waren und dass auch der Bau einer christlichen Ba-
silika nicht das Ende der nichtchristlichen Rituale bedeutete.

Neuere Interpretation des Ḥaram Ramet el-Chalil 

Herodianische Zeit: Idumäischer Kultort?
Wie oben erwähnt, besteht das Mauerwerk aus sorgfältig 

gearbeiteten Kalksteinquadern mit Randschlag (sog. herodi-
anische Spiegelquader) (Abb. 34). Im oberen Bereich ist die 
Mauer durch integrierte Wandpilaster gegliedert; diese haben 
sich – und zwar in einem viel besseren Zustand – in der Mach-
pela in Hebron erhalten 1558. Damit lässt sich die Umfassungs-
mauer in die Regierungszeit Herodes’ datieren. Das Mauerwerk 
wurde möglicherweise von Mitgliedern derselben architekto-
nischen Schule gebaut, die auch an der Machpela-Höhle und 
an der Mauer des Tempelberges beteiligt war 1559.

Die Nachforschungen des israelischen Archäologen Yitz-
hak Magen (1984-1986) konzentrierten sich auf die Ost-
mauer und auf die von Mader nicht vollständig ausgegrabene 
Nordmauer 1560. Magens neuere Untersuchungen änderten 
das Bild der Anlage in der Antike bedeutend. Die großen 
Kalksteinquader wurden nur in der herodianischen Zeit be-
nutzt; für spätere Zeiten ist nur mit kleineren Reparaturarbei-
ten zu rechnen. Damit wies Magen Maders Hypothese eines 
Umbaus der Anlage unter Hadrian zurück 1561. Die angeblich 

durch die Vermengung mit den hineingeworfenen Gaben 
das Wasser unbrauchbar. Dass dies in der beschriebenen Art 
und Weise ungehindert, wie es bei den Hellenen Brauch ist, 
begangen wurde, meldete die Schwiegermutter Kon stan  tins, 
die einst zum Gebet dorthin gekommen war, dem Kaiser. Als 
er das erfuhr, beschuldigte er heftig die Bischöfe Palästinas, 
die ihre Pflicht vernachlässigt und geduldet hätten, dass der 
Ort, der doch heilig sei, mit profanen Spenden und Opfern 
entweiht würde. Seine gottesfürchtige Kritik tritt in dem in 
dieser Sache an Macarius, den Bischof von Jerusalem, Euse-
bios, den Schüler des Pamphilius, und die übrigen Bischöfe 
Palästinas gerichteten Schreiben deutlich hervor. Er [Kon stan -
tin] forderte sie [nämlich die Bischöfe Palästinas] auf, sich mit 
den Bischöfen Phönikiens zu treffen, um nach gründlicher 
Zerstörung des dortigen Altars und Verbrennung der Kult-
statuen an gleicher Stelle eine Kirche zu errichten, die der 
altertümlichen Ehrwürdigkeit des Ortes angemessen sei, und 
künftig dafür zu sorgen, dass er von Spenden und Opfern 
frei bleibe, damit nichts anderes geschehe als die Verehrung 
Gottes nach kirchlicher Sitte 1553«.

Summarisch äußerte sich zu den Riten von Mamre auch So-
zomenos’ Zeitgenosse Sokrates Scholastikos:

»Dieser [Kon stan  tin] errichtete auch weitere Kirchen. Eine 
von ihnen wurde am Ort gebaut, der Eiche von Mamre heißt, 
wo – wie es die heiligen Schriften erzählen – die Engel von 
Abraham empfangen wurden. Da der Kaiser erfahren hatte, 
dass sich ein Altar unter der Eiche befindet und dass auf ihm 
pa ga ne Rituale stattfinden, warf er dies in Form eines Briefes 
Eusebios, dem Bischof von Caesarea, vor, und befahl, dass 
der Altar zerstört und in der Nähe der Eiche ein Gotteshaus 
errichtet werden soll 1554«.

R. Cline bezweifelt, dass in Mamre am Anfang des 4. Jahr-
hunderts eine getrennte Verehrung stattgefunden habe. Er 
hält es für viel wahrscheinlicher, dass hier sowohl Christen 
als auch Juden an gesamtgriechischen Ritualen teilgenom-
men hätten und dass es deshalb schwierig gewesen sei, die 
Christen, Juden und »Hellenen« voneinander zu unterschei-
den 1555. Was Eu tro pia schockiert habe, sei folglich gerade die 
Unmöglichkeit gewesen, die einzelnen Gruppen voneinander 
zu unterscheiden 1556.

1553  Soz. hist. eccl. 2,4,1-7 (mit freundlichen Änderungen von Prof. P. Schreiner).
1554  Sokr. hist. eccl. 1,18,5-6. Vgl. Cline, Ancient Angels 110.
1555  Cline, Ancient Angels 115 bezeichnet dies »the common language of religi-

ous piety in late antiquity«.
1556  Cline, Ancient Angels 114.
1557  Anton. Itin. 30. Vgl. Cline, Ancient Angels 117. – Es ist jedoch nicht ein-

deutig, dass der Pilger von Piacenza Mamre (Ḥaram Ramet el-Chalil) und 
nicht die Patriarchengräber von Hebron meint, die in byzantinischer Zeit in 
den christlichen Kult einbezogen wurden. Diese Ansicht vertritt u. a. Busse, 
Patriarchengräber 72.

1558  Lichtenberger, Herodianische Bauten 60.
1559  Magen, Cultic Site 253-254. – Die Kultanlage von Ḥaram Ramet el-Chalil 

wird seit April 2016 erneut das Objekt archäologischer Forschungen. Die 
neuen Untersuchungen finden unter Leitung von Vincent Michel (Université 

de Poitiers) statt, an den Grabungen nimmt auch der Verfasser dieser Mo-
nographie teil. Das Ziel dieser Grabung ist es insbesondere, eine klare Chro-
nologie der Stätte zu erarbeiten, wozu in der ersten Grabungskampagne 
drei Sondagen im südlichen Teil des Areals gemacht wurden. Ein Bestandteil 
des insgesamt vier Jahre langen Projektes ist auch die Datierung der Umfas-
sungsmauer, die in den folgenden Jahren untersucht wird. Aus gemeinsamen 
Gesprächen geht jedoch schon jetzt hervor, dass wenigstens einige der als 
herodianisch betrachteten Quader der Umfassungsmauer in Wahrheit Spo-
lien eines eher kontantinischen Areals sind. Hierbei schließen wir uns den 
neuesten Forschungen von S. Gibson an, der die Umfassungsmauer in die 
Zeit Kon stan tins I. datiert. Vgl. Gibson, Enclosure Wall 22-23. 

1560  Magen, Mamre 941-942.
1561  Magen, Cultic Site 245-250. – Lichtenberger, Herodianische Bauten 63.
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Magen bringt Herodes’ Gründung von Ḥaram Ramet 
el-Chalil und von der Höhle Machpela (Ruhestätte der Patri-
archen) in Hebron zusammen, beide Gründungen waren in 
seiner Sicht Bestandteil von Herodes’ politischem Konzept. 
Der König, der selbst mütterlicherseits einer vornehmen idu-
mäischen Familie entstammte, versuchte damit, die Idumäer 
in seinen Staat zu integrieren. Beide Orte waren sowohl für 
Idumäer als auch für Juden heilig und sollten somit sozusa-
gen als eine religiöse Brücke zwischen beiden Glaubensge-
meinschaften dienen. Sie unterschieden sich jedoch in ihrer 
Funktion bedeutend: War Mamre (Ḥaram Ramet el-Chalil) 
ein für Opferhandlungen und Pilgerfahrt bestimmter Kultort, 
hatten die Patriarchengräber von Hebron den Charakter einer 
Gedenkstätte 1566.

Der multireligiöse Charakter von Mamre wird hier somit 
anders erklärt: Hatte Mader vermutet, die pa ga ne Verehrung 
habe sich nach einem unter Hadrian durchgeführten Um-
bau des Heiligtums dem jüdischen Kult angeschlossen 1567, 
ist Magen der Ansicht, Mamre sei schon unter Herodes als 

unter Kaiser Kon stan  tin errichtete Basilika wurde, wie Magen 
meint, in der Kreuzfahrerzeit umgebaut 1562. Insbesondere 
lehnte jedoch Magen Maders Deutung der Befunde, die die-
ser für vorherodianisch hielt, ab und datierte diese erst in 
frühbyzantinische Zeit 1563. Somit gibt es in Ḥaram Ramet 
el-Chalil keine Funde aus vorherodianischer Zeit, was (erneut) 
die Frage aufwirft, ob die Stätte wirklich auch für die alttes-
tamentliche Zeit mit Mamre identifiziert werden kann 1564.

In Magens Deutung wurde Ḥaram Ramet el-Chalil von 
Herodes als heiliger Ort für die Idumäer errichtet. Die Edomi-
ter (wie sie in älterer Zeit genannt wurden), hatten in der Zeit 
nach Zerstörung des Ersten Tempels begonnen, sich in Süd-
judäa einschließlich der Region um Hebron niederzulassen. 
Nach der Eroberung der Region durch Johannes Hyrkanos 
wurden die Idumäer sowohl in kultureller als auch religiöser 
Sicht völlig als Juden akzeptiert. Über ihre weitere Entwick-
lung in späthellenistischer und römischer Zeit haben wir leider 
keine Informationen, es scheint jedoch, dass ihre Bekehrung 
zum Judentum nicht vollständig war 1565. 

1562  Magen, Mamre 942.
1563  Magen, Mamre 942.
1564  Auf diese umfassende Problematik soll hier nicht ausführlicher eingegan-

gen werden. Persönlich bin ich mit denjenigen Forschern der Ansicht, dass 
die Kultstätte von Mamre während der Geschichte mit verschiedenen in 
der Umgebung von Hebron liegenden Orten identifiziert werden kann. In 
meiner Sicht ist das alttestamentliche Mamre innerhalb des alten Hebron 
(Tel Rumeida) zu suchen. Unter Herodes verlagerte sich Mamre nach Ḥaram 
Ramet el-Chalil (der Ort wurde das Mamre der römischen und byzantinischen 
Epoche), in Hebron selbst wurde die Höhle Machpela errichtet. In nachbyzan-
tinischer Zeit wurden auch weitere Orte mit Mamre (Chirbet Sibta, Chirbet 
Nimra u. a.) identifiziert. Vgl. Finkestein, Archaeology 47-48. – Jericke, Lage. 
Gegen eine solche »Wanderung« von Mamre: Lichtenberger, Herodianische 
Bauten 68-69. Auf eine Verlagerung von Mamre unter Herodes weist u. a. die 

widersprüchliche Angabe bei Flavius Josephus hin, der (Ios. bell. iud. 4,533) 
von einer Entfernung von Hebron von lediglich sechs Stadien (= ca. 1100 m) 
spricht. Vgl. Detlef, Abraham 38-39. – Die Suche nach vorherodianischen 
Funden, auf deren Grundlage Ḥaram Ramet el-Chalil doch mit dem bibli-
schen Mamre identifiziert werden könnte, wird ein wichtiger Bestandteil der 
in Anm. 1559 erwähnten Grabungen sein.

1565  Magen, Mamre 942. – Magen, Cave of Machpelah 87. Vgl. Drbal, Pilgrimage 
250. Zur Konversion der Idumäer vgl. Kasher, Jews, Idumaeans 74-75.

1566  Magen, Cave of Machpelah 88-90. – Magen, Elonie Mamre 112. – Drbal, 
Pilgrimage 250. – Von Magens Argumenten für ein idumäisches Mamre ist 
A. Lichtenberger nicht überzeugt. Vgl. Lichtenberger, Herodianische Bauten 
61. 64-70. 

1567  Ein solcher Umbau, wie wir schon gesehen haben, lässt sich Magen zufolge 
archäologisch nicht nachweisen.

Abb. 34 Ḥaram Ramet el-Chalil 
(Mamre). Herodianische Spiegel-
quader. – (Foto V. Drbal).
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der weiblichen Figur auf der Pilgerform von Toronto nicht um 
eine ihrer Nachfolgerinnen handelt 1575.

Der Markt von Mamre
Stellt ein Markt mit seinem ökonomischen Aspekt oft 

einen wesentlichen Bestandteil eines Pilgerortes dar, ist dies 
in Mamre besonders deutlich ausgeprägt 1576. Wir möchten 
vermuten, dass dies mit der Tatsache zusammenhängt, dass 
der Pilgerort nicht auf eine Religionsgruppe beschränkt war. 
Es kamen nicht nur aus den umliegenden Ortschaften, son-
dern auch aus weiter entfernten Regionen Leute hierher, um 
Handel zu betreiben und ihre Waren zu tauschen. In ökono-
mischer Hinsicht spielte Mamre eine bedeutendere Rolle als 
beispielsweise Jerusalem 1577.

Der Markt von Mamre hatte eine lange Tradition mit einer 
für die Juden schmerzhaften Erinnerung an den Verkauf von 
Tausenden von Juden in die Sklaverei nach dem Aufstand 
gegen die Römer unter der Herrschaft des Kaisers Hadrian 1578. 
Das Verhältnis der Juden zu diesem Markt war deshalb recht 
negativ. In der talmudischen Literatur wurde er als derje-
nige beschrieben, an dem der pa ga ne Charakter in Palästina 
am deutlichsten war 1579. Vor diesem Hintergrund kann man 
auch Zeugnisse verstehen, dass jüdische Autoritäten von der 
Teilnahme an Ritualen und Festen in Mamre abgeraten ha-
ben 1580.

Mamre (Ḥaram Ramet el-Chalil) in der Spät antike
Magen behauptete, ohne dass er dies mit einem soliden 

Argument unterstützen konnte, der multireligiöse Charakter 
von Mamre habe nur bis zur Zerstörung des Zweiten Tempels 
angedauert. Danach habe sich die Stätte zum ausschließlich 
pa ga nen Kultort entwickelt, d. h. der idumäische Charakter 
habe sich nicht fortgesetzt 1581. Wenn wir uns jedoch seine 
andere Annahme vor Augen halten, nämlich dass die Zer-
störung und Erneuerung unter Hadrian archäologisch nicht 
feststellbar sei, gibt es für eine solche Hypothese keinen An-
haltspunkt, und wir können die Kontinuität des idumäischen 
Kultes für möglich halten.

Halten wir uns die Situation von Mamre unter Kon stan  tin 
vor Augen, wonach, wie die genannten christlichen Auto-
ren schreiben, der Ort von pa ga nen und jüdischen Pilgern 
aufgesucht wurde (an deren Seite nun auch Christen ka-
men) – wie knüpft dieses Bild dann an die Deutung des 
herodianischen Mamre an? Sowohl Mader als auch Magen, 
obwohl dieser das Mamre des Herodes anders deutet, gehen 

ein synkretistischer, für Juden und Idumäer bestimmter Kult-
ort errichtet worden. Der nichtjüdische Charakter Mamres 
in der Antike war somit nicht (griechisch-römisch) pagan, 
wie es Mader vermutete, sondern idumäisch. Darauf weist 
insbesondere die neuere Deutung der erwähnten Skulptu-
renfragmente, vor allem des Altars mit der Inschrift ΚΟC, der 
wahrscheinlich Kos, dem Nationalgott der Idumäer geweiht 
war 1568.

Die neuere Forschung wies auf die Zugehörigkeit dieses 
Altars zur einheimischen idumäischen Kultur hin und verglich 
seinen anikonischen Rosettendekor und technische Ausfüh-
rung mit den Artefakten vom Ende der Periode des Zweiten 
Tempels 1569. Nach P. Figueras darf jedoch ein derartiges De-
kor, zumindest was Ossuarien betrifft, nicht auf diese Zeit 
beschränkt werden; es lässt sich mindestens bis ins 3. Jahr-
hundert nachweisen 1570.

Als Bestandteil des Namens des Königs der Edomiter, 
Qaus-Malak, eines Zeitgenossen des assyrischen Königs Tig-
lat-Pileser III. (745-726 v. Chr.), ist Kos schon in älteren Zeiten 
bezeugt. Die meisten Belege zu dieser Gottheit stammen 
jedoch erst aus der Periode nach der Zerstörung des Staa-
tes der Edomiter (552 v. Chr.). Sie sind somit ein Beleg für 
eine ununterbrochene Kontinuität der Bevölkerung im Süden 
Palästinas in der ersten Hälfte des 1. Jahrhunderts v. Chr. 
Seine Verehrung ist bis in die nabatäische Zeit belegt 1571. Die 
berühmteste historische Figur, in deren Namen der Name 
des Gottes Kos vorkommt, war Kostobaros, ein Schwager 
Herodes’ des Großen. Kostobaros’ Vorfahren waren angeblich 
Priester des Gottes Kos, bevor Idumäa unter Johannes Hyr-
kanos I. an Judäa angeschlossen wurde. Kostobaros wurde 
auf Herodes’ Anordnung hingerichtet, da er angeblich eine 
Verschwörung gegen ihn geplant hatte 1572.

Der idumäische Gott Kos (so wie der phönizische Gott 
Rešeph) wurde durch die interpretatio graeca mit Apollo 
gleichgesetzt. So scheint die Kultgottheit auf der von Friedrich 
Zucker publizierten Stele R aus Hermopolis Magna (Ägypten) 
dem idumäischen Gott, vermutlich Kos, gleich zu sein. In der 
Namensliste der Dedikanten dieser Inschrift findet man näm-
lich 15 Personen, deren Name aus »Kos« zusammengesetzt 
ist. So vermutet F. Zucker, dass der Kern der Dedikanten von 
Hermopolis, obwohl sich hier nur wenige spezifisch idumäi-
sche Namen befinden, aus Idumäern bestand 1573. Archäolo-
gische Funde belegen, dass Kos oft zusammen mit einer na-
mentlich unbekannten weiblichen Gottheit verehrt wurde 1574. 
A. Lichtenberger wirft deshalb die Frage auf, ob es sich bei 

1568  Lichtenberger, Herodianische Bauten 64-65. Mader hielt die Inschrift entwe-
der für eine Abkürzung vom lat. consule, auch einen Zusammenhang mit dem 
Gott Hermes-Merkur betrachtete er als möglich. Vgl. Mader, Mambre 137.

1569  Lichtenberger, Herodianische Bauten 64-65. – Avi-Yonah, Art 95-117.
1570  Figueras, Ossuaries 1.
1571  Knauf, Qôs. 
1572  Ios. ant. iud. 15,7,9-10. Vgl. Ronen, Costobar Conspiracy. – Schalit, König 

Herodes 142-145.
1573  Zucker, Doppelinschrift 15. – Hengel, Judentum 474 Anm. 24.
1574  Knauf, Qôs 675.
1575  Lichtenberger, Herodianische Kultbauten 65. Zur Pilgerform vgl. unten Kap. 

»Mamre (Ḥaram Ramet el-Chalil) in der Spät antike«.

1576  Vgl. hierzu auch Kap. »Vorislamische Pilgerfahrt in die Umgebung von 
Mekka«.

1577  Hunt, Holy Land 136. Vom Markt von Mamre, der jeden Sommer stattfand, 
berichtet u. a. Sozomenos (Soz. hist. eccl. 2,4,3). – Vryonis, Panegyris 213. 
– Külzer, Wirtschaftliche Aspekte 194. – Zur ökonomischen Rolle Jerusalems 
im Rahmen des Pilgerwesens siehe Ökonomische Aspekte der jüdischen Pil-
gerfahrt nach Jerusalem.

1578  Hunt, Holy Land 136.
1579  Safrai, Economy 254. Zu den ökonomischen Aspekten der Pilgerorte vgl. 

Külzer, Wirtschaftliche Aspekte.
1580  Cline, Ancient Angels 107. – Sivan, Palestine 184.
1581  Magen, Mamre 942.
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und Kalathos dargestellt. Um sie herum wurden mehrere 
kleine Kuchen abgebildet, die möglicherweise mit den bei 
Sozomenos erwähnten Opfergaben in Zusammenhang ge-
bracht werden können 1585. Durch die sie umgebende Inschrift

ΔΕΧΟME XAIPΩN THN OVPANIAN
Freudig empfange ich die Himmlische.

wird sie als die Göttin Urania bezeichnet 1586. 

Das Hauptproblem bei der Deutung der Pilgerform in Toronto 
ist die Möglichkeit, die einzelnen ikonographischen Elemente 
sowohl christlich als auch jüdisch oder pa ga n zu deuten. Mar-
garet Frazer hob die Größe des mittleren Engels auf der ersten 
Szene hervor und wollte seine Geste als eine kaiserliche Pro-
klamation deuten, was sie zu einer christlichen Interpretation 
führte 1587. Man könnte natürlich subjektiv über die Größe des 
mittleren Engels streiten (ich persönlich sehe bezüglich der 
Größe keinen Unterschied zwischen ihnen). Es sollte jedoch 
darauf verwiesen werden, dass die Herrlichkeit der mittleren 
Figur in der christlichen Ikonographie nicht durch ihre Größe 
hervorgehoben werden muss, wie es Eusebios in der Demons-
tratio evangelica bei der Beschreibung eines Bildes (γραφή) 
tut 1588. Darauf weisen ikonographische Vergleiche mit der 
erhaltenen Bilddarstellung hin 1589.

Bei der auf der anderen Seite der Pilgerform abgebildeten 
Gottheit handelt sich nach Ansicht von M. E. Frazer um das 
Kultbild einer pa ga nen Göttin, nämlich der Aphrodite Urania 
oder Atargatis / Hera, mit der die Gottesmutter gleichgesetzt 
wurde 1590. Auf diese Gleichsetzung weisen auch einige christ-
liche Texte hin: Epiphanius von Salamis beschreibt in seinem 
Werk Panarion (»Arzneikästchen«) eine Häresie, bei der die 
Himmelsgöttin Astarte / Ischtar / Atargatis der Gottesmutter 
ein Essen darbrachte, um sie als Göttin zu feiern 1591. Der 
etwa in der Mitte des 5. Jahrhunderts gestorbene Isidor von 
Pelusium erwähnt eine ähnliche Häresie, die er den Nestoria-
nern zuschreibt, bei der die Mutter Gottes in gewisser Weise 
mit der pa ga nen Göttermutter gleichgesetzt wurde 1592. Der 
dolente-Typus der sitzenden Muttergöttin geht, wie A. Lich-
tenberger vermutet, auf phönikische Vorbilder zurück, wie 
die Aphrodite von Caesarea ad Libanum 1593. Als Isis Dolente 
befinden sich solche Götterbilder auch in Nabatäa 1594. Eine 

davon aus, dass der jüdische bzw. der jüdisch-idumäische 
Ort nach der Zerstörung des Zweiten Tempels durch pa ga ne 
Verehrung ersetzt worden sei. Dies passt jedoch nicht zum 
multikulturellen jüdisch-pa ga nen Charakter von Mamre, von 
dem die erwähnten christlichen Autoren berichten. Auch 
dies ist meiner Ansicht nach ein Hinweis auf die Fortsetzung 
des multikulturellen Charakters des Ortes bis in die kon stan -
tinische Zeit hinein. Wie jedoch schon oben angedeutet, bin 
ich der Ansicht, dass unter den von den christlichen Autoren 
als heidnisch bezeichneten Sitten die religiösen Traditionen 
der Idumäer verstanden werden müssen; die Christen waren 
nämlich nicht fähig, diese voneinander zu unterscheiden 1582.

Die Hauptfrage, die bezüglich des spät antiken Mamre 
gestellt werden muss, ist jedoch die, wie lange der multi-
religiöse Charakter von Mamre andauerte, d. h. mit anderen 
Worten, ob die diesbezüglichen Nachrichten von Eusebios, 
Sozomenos und Sokrates Scholastikos, die von einer kurzen 
Phase unter Kon stan  tin berichten, archäologisch bestätigt 
werden können.

Bevor die direkt am Ort gemachten Funde behandelt wer-
den, wollen wir uns ausführlich mit einem kleinen Kunstob-
jekt beschäftigen, das zwar nicht aus Mamre stammt, dessen 
Bezug zu dieser Stätte jedoch feststeht. Es handelt sich um 
eine Pilgerform, die sich heute in der Malcove Collection 
der Universität Toronto befindet (Abb. 35). Ihr Fundort ist 
unbekannt – sie stammt angeblich aus der Umgebung von 
Jerusalem 1583. Auf ihrer einen Seite werden drei Engel hinter 
einem Tisch und unter einem Baum sitzend dargestellt, der 
mit der Eiche von Mamre identifiziert werden kann (Gen 18, 
1-15). Die rechte Hand des mittleren Engels ist gehoben, die 
beiden anderen Engel richten ihren Stab unten auf ein Kalb 
und vielleicht auch auf Abrahams Brunnen. Auf der linken 
Seite flankiert die Szene die griechische Inschrift:

EILEΩC MOI OI ANΓEΛOI
Die Engel seien mir gnädig.

Im kleineren unteren Register sieht man Abraham und 
Sara 1584.

Auf der anderen Seite der Pilgerform wird eine Mutter-
gottheit, sitzend in einem Zypressenhain, mit Sternenmantel 

1582  Dies würde auch die Haltung von A. Lichtenberger (der sich sonst gegen 
den idumäischen Charakter von Mamre ausspricht) unterstützen, der darauf 
hinweist, dass die Unterscheidung zwischen »Juden« und »Heiden« im Reich 
des Herodes nicht möglich ist und die religiöse Situation viel differenzierter 
war. War die jüdische Bevölkerung nicht einheitlich, galt dasselbe auch für 
die pa gane Bevölkerung. Bestand auf der einen Seite das Judentum aus un-
terschiedlichen Gruppierungen (Pharisäern, Sadduzäern, Essenern, Zeloten), 
so gab es in der pa ganen Bevölkerung Palästinas nicht nur Anhänger der 
griechisch-römischen Religion; vielmehr waren hier auch bedeutende helle-
nisierte lokale semitische Kulte vertreten. Vgl. Lichtenberger, Herodianische 
Bauten 69-70. So ist es manchmal schwierig zu entscheiden, ob man eine be-
stimmte Gruppe als »Juden«, »Idumäer«, oder »Heiden« bezeichnen kann, 
da die Übergänge of fließend waren. Zur religiösen Vielfalt Palästinas vgl. 
Zangenberg, Weltauffassung 26-58. – Eine ähnliche Situation dürfte auch 
für die spät antike christliche Zeit zu beobachten gewesen sein. 

1583  Weitzmann, Spirituality 583-584 (No. 522). Durchmesser der Pilgerform: 
14 cm.

1584  Frazer, Pilgrim’s Mould 137-138. 
1585  Soz. hist. eccl. 2,4.
1586  Frazer, Pilgrim’s Mould 140. – Cline, Two-Sided Mold 41. – Drbal, Pilgrimage 

251-254.
1587  Frazer, Pilgrim’s Mould 137. 139. 
1588  Eus. dem. ev. 5-9.
1589  Vgl. Kap. »Szene des Besuchs der drei Engel in Mamre auch christlichen und 

jüdischen Mosaiken«. Drbal, Pilgrimage 253. – Angiolini Martinelli, San Vitale 
203.

1590  Frazer, Pilgrim’s Mould 142-143.
1591  Epiph. pan. 79,1. – In Panarion stellt Epiphanius 80 sogenannte Häresien vor 

und versucht sie zu widerlegen. Knorr, Parallelübersetzung 113-114.
1592  Isid. Pel. epist. 54. Frazer, Pilgrim’s Mould 142. – Zu Isidor: Groll, Isidoros 

1383.
1593  Lichtenberger, Herodianische Bauten 64, Anm. 31. Zu den phönikischen Vor-

bildern vgl. du Mesnil du Buisson, Études 108-111.
1594  Bricault, Isis 39-40. – Lichtenberger, Herodianische Bauten 64 Anm. 31.
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ten Nachrichten belastbar sind. Cline ist sich dieser Problema-
tik teilweise bewusst und erwägt die Fortführung des Kultes 
von Aphaka bis in die 350er oder 360er Jahre 1598. Da jedoch in 
Aphaka nahezu keine archäologischen Überreste nachgewie-
sen sind und man somit den schriftlichen Quellen keine Funde 
gegenüberstellen kann, bleibt dies reine Spekulation 1599.

Wir wollen nun die direkt aus Ḥaram Ramet el-Chalil stam-
menden Funde besprechen. Neben dem erwähnten Altar 
wurden in den Fundamenten der Basilika weitere Statuen-
fragmente gefunden: ein Hermes-Fragment, ein Hochrelief 
einer Büste mit beflügeltem Stab (Kerykeion) auf linker Schul-
ter 1600; ein in zwei Fragmenten erhaltener Dionysos-Kopf, 
dessen ganzes Gesicht bis auf Stirn und Schädel abgeschla-
gen wurde, sodass vom Kopf nur die Wein- und Efeuranken 
übrig blieben 1601; ein Löwenkopf mit Mähne aus feinstem, 
alabasterähnlichem Marmor aus Paros. Der oberste Teil ei-
ner Keule auf der Rückseite soll nach Mader der Rest eines 
stehenden Herkules mit einem über die Keule gestülptem 
Löwenfell sein 1602. Insgesamt ist jedoch aufgrund des frag-
mentierten Zustandes die Deutung dieser Statuenfragmente 
ziemlich schwierig 1603.

weitere mögliche Deutung würde die Pilgerform mit Kos in 
Zusammenhang bringen und die dargestellte Göttin als Nach-
folgerin der Parhedros des Gottes deuten 1595.

In jüngerer Zeit bemühte sich Rangar Cline um eine neue 
Interpretation der Göttin. Er versuchte, die auf der Pilgerform 
abgebildete Urania mit der trauernden Aphrodite-Urania von 
Aphaka gleichzusetzen. Aphaka, an den Hängen der libanesi-
schen Berge gelegen, war in der pa ga nen Antike ein berühm-
tes Pilgerheiligtum. Es lag etwa 10 km von Byblos entfernt, 
was dem Tagespensum eines Pilgers entsprach. Von Eusebios 
wissen wir, dass das Heiligtum von Aphaka ebenfalls unter 
Kon stan  tin zerstört wurde 1596. Dabei ist zu beachten, dass 
seine Beschreibung der Zerstörung Aphakas unmittelbar auf 
die Beschreibung der Zerstörung Mamres folgt 1597.

Die Gleichsetzung der auf der Pilgerform in Toronto ab-
gebildeten Göttin mit der Aphrodite von Aphaka dient dann 
Cline als Argument für ihre Datierung ins 4. Jahrhundert, da es 
unwahrscheinlich sei, dass die Pilgerform mit der Darstellung 
der Aphrodite nach der Zerstörung des Ortes entstanden ist. 
So wie in Mamre müssen wir jedoch auch im Falle von Aphaka 
fragen, inwiefern die von den christlichen Autoren überliefer-

1595  Lichtenberger, Herodianische Bauten 65.
1596  Eus. VC 3,55,4. Über die Zerstörung des Heiligtums haben wir auch Nach-

richten von Sokrates Scholastikos und Sozomenos. Wichtig ist dabei, dass 
Sozomenos die Aphrodite von Aphaka mit Urania gleichsetzt. Sokr. hist. eccl. 
1,18,10; 2,5.

1597  Cline, Two-Sided Mold 45. – Drbal, Pilgrimage 253-254.
1598  Cline, Two-Sided Mold 37. 39.
1599  Ausführlich hierzu (mit Behandlung weiterer palästinischen Kulte) vgl. Drbal, 

Pilgrimage 254-255.
1600  Mader, Mambre 135-136. Angesichts der weiblichen Züge erwog Mader 

auch eine Identifizierung mit der Götterbotin Iris, denn auch diese wurde mit 
einem Heroldstab dargestellt. – Zum Stab vgl. Bayard, Caducée.

1601  Mader, Mambre 136. 
1602  Mader, Mambre 136-137.

1603  Lichtenberger, Herodianische Bauten 65 Anm. 33. Wir können bei einer iko-
nographischen Deutung nur ältere, von Mader angefertigte Fotos benutzen, 
da die Originale leider nicht aufzufinden sind. Sie befanden sich laut Mader 
in der archäologischen Sammlung der Görres-Gesellschaft in Jerusalem. Ihr 
Sitz, das Dormitio-Kloster auf dem Berg Zion, wurde während des Sechs-
tagekrieges 1967 von jordanischer Artillerie mehrmals getroffen. Ich ver-
mute deshalb, dass diese Funde aus Ḥaram Ramet el-Chalil damals zerstört 
wurden. Der heutige Direktor der Görres-Gesellschaft von Jerusalem, Pater 
Nikodemus Schnabel, zeigte mir im Kloster die einzige Vitrine mit archäolo-
gischen Funden – dort befinden sich diese Statuenfragmente jedenfalls nicht. 
Auch Achim Lichtenberger (Bochum) und Shimon Gibson (Jerusalem), die 
großen Kenner der betreffenden Problematik, antworteten mir auf meine 
Nachfrage, dass ihnen der Aufbewahrungsort dieser Funde unbekannt sei. 
Allen betreffenden Forschern möchte ich mich an dieser Stelle für Ihre Hilfe 
herzlich bedanken.

Abb. 35 Pilgerform, heute in der Malcove Collection der Universität Toronto: a drei Engel vor der Eiche von Mamre; b Muttergottheit Alt. – (Nach Frazer, Pilgrim´s Mould). 

ba
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auch Fische mit dem Kult der Atargatis, Lukians Dea Syria, 
in Zusammenhang gebracht werden können 1611. Auf einigen 
Lampen wurde die Menora wie auch ein doppelhenkliger 
Krug dargestellt, den Mader als heiliges Emblem sowohl der 
frühen Christen als auch der Juden bezeichnete 1612. Demge-
genüber verbindet Nicole Belayche dieses Symbol mit dem 
Ritual der hauptsächlich in Kappadokien angesiedelten heid-
nisch-jüdischen Gruppe der Hypsistarier 1613.

Die Szene des Besuchs der drei Engel in Mamre auf 
christlichen und jüdischen Mosaiken

Von der Innenausstattung der frühen christlichen Kirchen im 
Heiligen Land wissen wir beinahe nichts. Eusebios lobt die rei-
che Dekoration der Basilika von Tyros, ohne jedoch näher auf 
sie einzugehen 1614. Über die inneren Fresken und Mosaiken 
der Grabeskirche sagt er nichts. Umso bedeutender ist seine 
Beschreibung bezüglich Mamre. 

Wie Eusebios schreibt, befand sich nämlich in Mamre (ver-
mutlich in der Basilika) ein Bild, das Abrahams Begegnung mit 
den drei Engeln darstellte 1615. Dies führt uns zur Annahme, 
dass man den Pilgern die biblische Vergangenheit visualisieren 
wollte, wie auch die Erwähnungen bei Prudentius, Paulinus 
und dem hl. Nilus von Ankyra bestätigen, in denen von dem 
tiefen Eindruck der bildlichen Darstellungen die Rede ist 1616. 
Umso mehr müssen wir bedauern, dass die Pilger uns keine 
Beschreibungen der Szenen aus der Basilika von Mamre hin-
terlassen haben.

Zur Eiche von Mamre sagt Prudentius:
Hospitium hoc Domini est, ilex ubi frondea Mambrae
armentale senis protexit culmen; in ista
risit Sarra casa subolis sibi gaudia sera
ferri et decrepitum sic credere posse maritum.
»Das hier ist die Bewirtung des Herrn, wo die belaubte 

Eiche von Mambre die Hirtenhütte des Greises beschirmte; 
in diesem Häuschen lachte Sara [über die Weissagung], dass 
ihr späte Freuden der Nachkommenschaft gebracht werden 
und dass der hochbetagte Gatte so ohne weiteres glauben 
konnte 1617«.

Die Problematik ihres fragmentarischen Erhaltungszustan-
des interessiert uns jedoch insbesondere angesichts Maders 
Deutung, sie seien ein perfekter archäologischer Beleg für 
den von Eusebios beschriebenen kaiserlichen Auftrag, die 
heidnischen Altäre zu zerstören. Diese Deutung ging zunächst 
von der Glaubwürdigkeit dieser schriftlichen Quellen und 
von einer Intoleranz der pa ga nen und christlichen Religion 
aus. In der neueren Forschung wurde jedoch die Perspektive 
gewechselt: Die Fälle, in denen antik-pa ga ne Statuen in den 
Fundamenten christlicher Bauten gefunden wurden, werden 
nun als Beleg für eine Hochschätzung solcher Statuen inter-
pretiert 1604. Auch im Rahmen der gesamten Kirchenpolitik des 
Kaisers würde Kon stan  tins Befehl, die heidnische Pilgerstätte 
in Mamre zu zerstören, eine Ausnahmeerscheinung darstel-
len; nur sechs Fälle – darunter derjenige von Mamre – sind 
bekannt 1605. 

Die Funde unterhalb der Basilika von Mamre sind auch 
deshalb problematisch, da die Datierung ihrer Überreste ins 
4. Jahrhundert – wie schon oben erwähnt – gar nicht gesichert 
ist: Y. Magen geht von einem Umbau in der Kreuzfahrer zeit 
aus 1606. An der Existenz einer frühchristlichen Kirche in Mamre 
muss jedoch nicht gezweifelt werden. Deren Bau muss recht 
schnell vorangegangen sein, da wir beim Pilger von Bordeaux, 
der das Heilige Land um 333 besuchte, lesen, dass die Basilika 
in Mamre in dieser Zeit schon stand 1607. Die Kirche ist auch in 
der berühmten Madaba-Karte eingezeichnet 1608.

In Ḥaram Ramet el-Chalil (insbesondere in der Nähe des 
Altars und im Brunnen) wurden darüber hinaus auch viele 
kaiserzeitliche und spät antike Münzen gefunden. Die meisten 
stammen aus der Regierungszeit Kon stan  tins I., Kon stan -
tins II. und Con stan  tius’ II. 1609, was darauf hindeuten würde, 
dass in dieser Zeit das Heiligtum seinen Höhepunkt erreichte. 
Diese Münzen selbst sagen jedoch nichts über den multireli-
giösen Charakter des Pilgerortes. Viel interessanter sind dies-
bezüglich die an denselben Stellen gefundenen Votiv gaben, 
insbesondere 50 intakt erhaltene Lampen (und viele nur in 
Fragmenten). Christliche Kreuze sind selten. Viel häufiger 
begegnen wir Taubenpaaren und Fischen – Symbolen, die 
Mader im Kontext der frühchristlichen Kunst deutete 1610. Ich 
möchte jedoch darauf hinweisen, dass sowohl Tauben als 

1604  Kristensen, Making and Breaking 31-32. 208.
1605  Außer Mamre der Aphrodite-Tempel, der an der Stelle der Grabeskirche von 

Jerusalem stand, der Tempel von Aphaka, Didyma, Antiochia und Aigai in 
Kilikien. Vgl. Fox, Pagans and Christians 671-672. – Saradi-Mendelovici, 
Christian Attitudes 48-49. – Vgl. Kap. »Tempelzerstörungen. Einstellung der 
Christen zu den pa ganen Bauten in der Spät antike«.

1606  Magen, Mamre 942. 
1607  Itin. Burd. 20: »Wo Abraham wohnte, unter dem Terebinthenbaum einen 

Brunnen grub, mit den Engeln redete und Speise zu sich nahm, ist auf Befehl 
Kon stan tins eine Basilika von wunderbarer Schönheit errichtet worden«.

1608  Donner, Mosaic Map 61.
1609  Mader, Mambre 167-180.
1610  Mader, Mambre 156-158.
1611  Kirkpatrick, Bad Samaritan 173. – H. J. W. Drijvers, Edessa 92.
1612  Mader, Mambre 158-160.
1613  Belayche, Iudaea-Palaestina 98-99.

1614  Eus. HE 10,4,37-46.
1615  Eus. dem. evang. 5,9,7-8.
1616  Dauphin, Symbolic or Decorative 29-31. – Hunt, Holy Land 104-106. In einen 

breiteren Rahmen der Bibelepik bringt die Problematik Geyer, Bibelepik 316-
320. – Die Tituli historiarum, auch Dittochaeon genannt, des christlich-spät-
antiken Dichters Prudentius (348 bis nach 405 n. Chr.) enthalten 48 vierzeilige 
Epigramme (in zwei chronologischen Sequenzen von je 24 Strophen) zu Bil-
dern aus dem Alten und Neuen Testament. Vgl. Döpp, Prudentius. Die grund-
legende Ausgabe der Tituli historiarum mit kunsthistorischem Vergleich: Pil-
linger, Tituli. – Der Bischof Paulinus von Nola (um 354-431) schildert in den 
Carmina 27 und 28 die Um- und Neubauten (die von ihm selbst veranlasst 
wurden) im Pilgerheiligtum des hl. Felix bei Nola (Kampanien). Dabei wurden 
die beiden Pilgerbasiliken mit Bildfolgen aus dem Alten und Neuen Testament 
geschmückt. Vgl. Lehmann, Bilder. – Geyer, Bibelepik 310-311.

1617  Prudent. tit. hist. 13-17 (deutsche Übersetzung nach Pillinger, Tituli 26). 
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Langhaus links in der oberen Bildzone der Basilika S. Maria 
Maggiore in Rom begrüßt Abraham (so kann man seine leicht 
erhobene Rechte deuten) die drei Männer, die zu ihm bli-
cken. Sie tragen lange Haare (womit sie den Engeln ähneln), 
jedoch keine Flügel. Die Männer tragen leuchtend weiße 
Tuniken und Mäntel. Die mittlere Figur erscheint in einer 

Die Formulierung hospitium hoc Domini est zeigt, wie Renate 
Pillinger meint, eindeutig, dass hier die Erläuterung eines Bil-
des vorliegt, was die folgenden Mosaiken belegen sollten 1618. 
Eine Reflexion der zeitgenössischen Pilgerbeschreibungen von 
Mamre dürften zwei berühmte Mosaiken sein, auf denen 
die Eiche von Mamre dargestellt wurde. Auf dem Mosaik im 

1618  Pillinger, Tituli 28. Dagegen vgl. Lehmann, Bilder.

a

b

Abb. 36 Mosaiken von Santa Maria Maggiore in Rom und San Vitale in  
Ravenna. a Santa Maria Maggiore; b San Vitale. – (a Foto R. u. C. Stracke,  
CC by-NC-SA 3.0; b Foto U. Ruge, Wikicommons, CC BY-SA 4.0).
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Quellen lassen sich nicht zu einem harmonischen Bild zu-
sammenfügen; die Deutung der Funde erlaubt es nicht, die 
Aussagen der literarischen Quellen zu korrigieren. Dies betrifft 
insbesondere die Frage der Datierung, d. h. die Schlüsselfrage, 
wie lange der multireligiöse Charakter des Ortes andauerte. 
Eine große Hilfe könnte diesbezüglich die Pilgerform von 
Toronto sein; jedoch ist auch ihre Datierung nicht eindeutig: 
Frazer datiert sie ins 5. oder an den Anfang des 6. Jahrhun-
derts, E. K. Fowden ins 5. Jahrhundert, Cline sogar schon ins 
4. Jahrhundert 1624. Auf eine Fortsetzung der multireligiösen 
Pilgertradition 1625 von Mamre könnte die Nachricht des Pilgers 
von Piacenza (um 570) hinweisen, wonach in einem offenen 
Hof neben der Basilika eine gemeinsame Zeremonie von Ju-
den und Christen abgehalten wurde 1626. Allerdings lässt sich 
nicht eindeutig entscheiden, ob der Pilger von Piacenza sich 
wirklich auf Mamre (Ḥaram Ramet el-Chalil) bezieht oder 
vielleicht Hebron meint. Doch die Ansicht, kurz vor der arabi-
schen Eroberung habe die Stätte von Ḥaram Ramet el-Chalil 
ihre Bedeutung verloren und die Tradition von Mamre sei 
von nun an nur mit den Patriarchengräbern von Hebron ver-
bunden gewesen (die seit herodianischer Zeit bestehende 
Parallelität von Mamre und Machpela sei somit zu Ende ge-
gangen) 1627, ist nicht zu halten. Denn im etwa 100 Jahre nach 
dem Pilger von Piacenza entstandenen Bericht über Arkulfs 
Pilgerfahrt begegnet man einer ausführlichen Beschreibung 
des Ortes:

»Nun über den Hügel von Mamre. Der Hügel Mamre liegt 
1000 Doppelschritte nördlich der beschriebenen Denkmäler 
[d. h. von Hebron]; er ist gras- und blumenreich und schaut 
auf Hebron nach Südwesten. Auf der Kuppe dieses kleinen 
Hügels namens Mamre ist eine ebene Fläche; dort ist auf der 
Nordseite der Kuppe eine große steinerne Kirche errichtet 
worden, in deren rechtem Teil zwischen zwei Mauern der 
großen Basilika wunderbarerweise die Eiche von Mamre in 
der Erde verwurzelt steht. Sie heißt auch Abrahamseiche, 
weil er einst unter ihr den Engeln Gastfreundschaft erwiesen 
hat 1628«.

In der von B. Z. Kedar vorgeschlagenen Typologie 1629 handelt 
es sich in Mamre um ein (regionales) egalitäres Ritual, um ein 
Fest für die Bewohner der Region, gleich welcher religiösen 
Gesinnung sie waren, an dem aber auch Besucher aus ent-
fernteren Gegenden zugegen waren. Grundlegend für die 

Mandorla, was klar auf eine christliche Deutung der Szene 
hinweist. In der unteren Szene erteilt Sara den Befehl, Brot 
zu backen und bewirtet drei am Tisch sitzende (oder hinter 
ihm stehende?) Engel. Hinter Sara befindet sich das Zelt des 
Patriarchen in Form eines Tempels, rechts davon die Eiche von 
Mamre. Insgesamt wirkt die Darstellung durchaus stilisiert 1619 
(Abb. 36a). In der Basilika von San Vitale in Ravenna befindet 
sich ein Mosaik, dass gleichzeitig zwei Szenen wiedergibt: 
Die größte Fläche nimmt die Begegnung der drei Männer 
mit Abraham unter der Eiche von Mamre ein, die Opferung 
Isaaks durch Abraham befindet sich im rechten Drittel der 
Fläche (Abb. 36b) 1620.

Die Szene des Besuchs der drei Engel bei Abraham und 
Sara befindet sich auch auf einem erst 1993 freigelegten 
Mosaik von Sepphoris in Galiläa (Abb. 37). Die Szene ist 
Bestandteil eines prächtigen Mosaikbodens einer ins frühe 
5. Jahrhundert datierten Synagoge, also – im Unterschied 
zum oben genannten – in einem eindeutig jüdischen Kon-
text. Der Fund ist einzigartig, da diese Szene in der jüdischen 
Kunst bis ins 14. Jahrhundert nicht bekannt war 1621. Z. Weiss 
betrachtet jedoch diese Darstellung nicht als genuin jüdisch, 
sondern als Nachbildung der christlichen Ikonographie 1622. 

Im Unterschied zu den anderen gut erhaltenen Mosaik-
teilen haben sich leider von der Mamre-Szene nur wenige 
Fragmente erhalten. So sehen wir links unter einer griechi-
schen Stifterinschrift den Eingang ins Zelt und können in der 
Person, von der sich nur ein Teil des Kopfes erhalten hat, 
Sara vermuten. Das zweite Fragment lässt sich mit Abra-
ham verbinden, das dritte Fragment mit einem der Engel 1623. 
Angesichts des fragmentarischen Erhaltungszustandes lässt 
sich die Szene mit den christlichen Abbildungen nicht richtig 
vergleichen. Auch muss offen bleiben, ob diese Mosaiken-
darstellung direkt aus dem jüdischen Milieu hervorging oder 
ob es sich um eine Nachbildung der christlichen Ikonographie 
handelt. 

Zusammenfassung Mamre

Das Bild des spät antiken Mamre lässt sich nach wie vor nicht 
eindeutig skizzieren – dies ist wohl auch der Grund dafür, 
warum der Ort auf die Forscher eine solche Anziehungskraft 
ausübt. Die betreffenden schriftlichen und archäologischen 

1619  Brenk, Frühchristliche Mosaiken 56-57 (Beschreibung). 57-61 (Ikonographie). 
Deckers, Santa Maria Maggiore 44 (Abraham). 48-49 (Sara). – Menna, Mo-
saici 312-314. – Pillinger, Tituli 28. – Von Stricky, Philoxenie 201-202 (theo-
logischer Hintergrund und typologische Deutung 205-213). 

1620  Angiolini Martinelli, San Vitale 203-205. – Von Stricky, Philoxenie 204. Zum 
Vergleich der beiden Darstellungen: Jensen, Christian Images 65-67. – Drbal, 
Pilgrimage 253.

1621  Talgam, Constructing Identity 430.
1622  Weiss, Sepphoris Synagogue 159.
1623  Weiss / Netzer, Promise and Redemption 32-33. Vgl. die Rekonstruktion auf 

S. 33.
1624  Frazer, Pilgrim’s Mould 142. – E. K. Fowden, Holy Places 129. – Cline, Two-Si-

ded Mold 37-39.
1625  Perrone, Monasticism 71.

1626  Anton. Itin. 30. Die jüdische Präsenz in der Umgebung von Mamre belegt 
auch die Fortführung dieser Stelle: »Auch der Todestag Jakobs und Davids 
wird in der Gegend am Tage nach Weihnachten andächtig gefeiert, und 
zwar so, dass die Juden aus der ganzen Gegend zusammenkommen, eine 
unzählbare Menge, viel Weihrauch und Lampen darbringen und den Geistli-
chen dort Geschenke geben«. Vgl. hier zu den archäologischen Funden die 
Lampen.

1627  Eine solche Ansicht vertritt (mit Verweis auf Adamnanus’ 2. Buch 9,10,1): 
Busse, Patriarchengräber 73. Als weiteres Argument für das Ende von Ḥaram 
Ramet el-Chalil erwähnt H. Busse die Zerstörung der Basilika beim Perser-
sturm 614.

1628  Adamnanus, De loc. sanc. 2,11,1-2.
1629  Vgl. Kap. »Einführung zum religionsübergreifenden Pilgerwesen«.
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el-Chalil und von den Juden Me’arat HaMachpelah genannt 
wird 1633. Die Außenmauern haben einen Umfang von 34 m × 
59 m (sind also etwas kleiner als diejenigen von Mamre / Ra-
met el-Chalil) und sind bis in eine Höhe von 18-20 m erhalten. 
Wie in Mamre besteht das Mauerwerk aus sorgfältig gearbei-
teten Kalksteinquadern mit Randschlag (sog. herodianische 
Spiegelquader). Im oberen Bereich ist die Mauer durch inte-
grierte Wandpilaster gegliedert (Abb. 38) 1634. 

In der Spät antike verband hier Juden und Christen die 
gemeinsame Idee der Verehrung der Patriarchen, der Ort, 
nämlich die heiligen Gräber, und der Brauch – Gebete und 
das Verbrennen von Weihrauch 1635. Es ist allerdings strittig, 
wann das Gebäude in eine Kirche umgebaut wurde und ob 
der Pilger von Piacenza um 570 n. Chr. diese beschrieb oder 
ob er sich eher auf die Basilika von Ḥaram Ramet el-Chalil 
bezog 1636. Nach der arabischen Eroberung im 7. Jahrhundert 
knüpften die Muslime an die jüdische und christliche Tradition 
an und nahmen die Machpela in den Kreis heiliger Stätten 
des Islam auf 1637. Der Ort wurde jedoch weiterhin auch von 
Juden und Christen verehrt 1638. Die Beziehung der Muslime 
zu Hebron basierte auf der Hochschätzung, die der Islam 
Abraham erwies, der ja als Vater Ismaels als der leibliche 
Stammvater der Araber und der geistige Urahne der Muslime 

Entstehung eines synkretistischen Kultes waren die Verehrung 
des Abraham als einen lokalen Heiligen, die Zeremonie unter 
freiem Himmel und die etwas weitere Entfernung von Jeru-
salem, dem religiösen Zentrum 1630.

Hebron

Hebron gilt als der traditionelle Begräbnisort der Patriarchen, 
konkret die Höhle Machpela im Stadtgebiet des heutigen 
el-Chalil 1631. In Hebron wurde der Überlieferung nach David 
zum König gesalbt; hier befand sich auch seine erste Re-
sidenz, bevor er die Hauptstadt nach Jerusalem verlagerte 
(2 Sam 2,3-4; 5,3-5). Bis in die Zeit des Babylonischen Exils 
blieb Hebron eine der wichtigsten Festungen der Könige von 
Juda. Im 2. Jahrhundert v. Chr. wurde Hebron durch die Idu-
mäer gehalten. Während des großen Aufstandes der Juden 
gegen die Römer wurde Hebron von Vespasian durch Feuer 
zerstört, wohl aber kurze Zeit später wiederaufgebaut. Im 
3. Jahrhundert n. Chr. soll es ein wohlhabender Ort gewesen 
sein 1632. 

Es war wahrscheinlich Herodes, der den bis heute erhalte-
nen monumentalen Bau initiierte, der von den Arabern Ḥaram 

1630  Limor, Holy Places 221.
1631  Unter dem Namen Hebron sind drei Örtlichkeiten zu unterscheiden: 1. der 

hier behandelte Begräbnisort der Patriarchen, 2. die alte Stadt Hebron, deren 
Lage durch die Ausgrabungen von Ph. C. Hammond (Hamond, Hébron) ge-
sichert wurde (der Hügel Ğebel el-Rumēde), 3. die Offenbarungsstätte der 
Abraham-Überlieferung (vgl. Mamre). Welten, Hebron 522.

1632  Lewin, Hebron and Mamre 144-146.

1633  Nur die oberen Teile stammen aus der Zeit nach der arabischen Eroberung.
1634  Lichtenberger, Herodianische Bauten 59-60.
1635  Limor, Holy Places 222.
1636  Hierzu vgl. Kap. »Mamre (Mambre)«.
1637  Ausführlich hinzu: Busse, Patriarchengräber.
1638  So hat der Bischof Arkulf die Patriarchengräber um 680 besucht, der die 

Kenotaphe beschreibt. Adamnanus, De loc. sanc. 2,9; 2,10,2-11.

Abb. 37 Die Szene des Besuchs der 
drei Engel bei Abraham und Sara auf 
einem Mosaik von Sepphoris (Re-
konstruktion). – (Nach Weiss / Netzer, 
Promise and Redemption 33).
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Gilgal

Einer der lokalen Pilgerorte in Palästina, der sowohl von Hei-
den als auch von Juden und Christen besucht wurde, war in 
der Spät antike Gilgal, das laut Eusebios östlich von Jericho 
lag 1643. Schon im Alten Testament wurde er als jüdischer Pil-
gerort der Nordstämme erwähnt 1644. Die jüdische Pilgerfahrt 
in Gilgal ist bis ins 4. Jahrhundert n. Chr. belegt 1645. Eusebios 
erwähnt, dass der Ort zu seiner Zeit ein pa ga ner Ritualort 
war 1646. Die frühen christlichen Pilger betrachteten Gilgal 
mit Alt-Jericho und der Quelle des Propheten Elisa als eine 
Einheit 1647.

betrachtet wird 1639. Mohammad fühlte sich Abraham eng ver-
bunden; den islamischen Pilgern wurde deshalb empfohlen, 
neben Mekka und dem Prophetengrab in Medina auch die 
Patriarchengräber von Hebron zu besuchen. Der Besuch des 
Grabes Abrahams wurde so hoch geschätzt, dass er sogar 
dem des Prophetengrabes in Medina und demjenigen von 
Mekka gleichgesetzt wurde 1640. Viele islamischen Pilger ver-
banden den Besuch von Hebron mit dem von Jerusalem 1641. 
Der Bau wurde in eine Moschee umgewandelt, während der 
Kreuzzüge in eine Kirche, unter Sultan Saladin wieder zu 
einer Moschee. Ab dem 13. Jahrhundert hatten jüdische und 
christliche Pilger keinen Zugang zu dieser Stätte 1642.

1639  Busse, Patriarchengräber 71.
1640  Medina: Busse, Patriarchengräber 71-72. 89. – Elad, Hebron 26. – Kister, 

Three Mosques 193. – Mekka: Elad, Jerusalem and Hebron 354 (mit Verweis 
auf Ibn al-Murajjā, Anfang des 11. Jhs.). 

1641  Elad, Jerusalem and Hebron 354. – Vgl. Kap. »Islamischen Pilgerfahrt nach 
Jerusalem unter den Umayyaden (661-750)«.

1642  Lewin, Hebron and Mamre 146. – Welten, Hebron 523. Zur späteren Ent-
wicklung der Stadt vgl. Al-Jubeh, Hebron. – Bert Geith, Hébron 49-55. Die 
religiöse Bedeutung der Machpela für die Juden wird seitens Israels auch als 
Grund für die heutige israelische Militärpräsenz in der Stadt genannt.

1643  Eus. On. 64,24.
1644  Hos 4,15; 9,15; 12,12; Am 4,4; 5,5. Zu Gilgal als Zentralstätte des Zwölf-

stämmeverbandes, die sehr früh Sichem abgelöst hatte, vgl. Kraus, Gilgal. 

1645  Tosefta Sot a 8,8.
1646  Eus. On. 64,24. Vgl. Wilkinson, Visits 454.
1647  Itin. Burd. 60-61: »Dort war die Stadt Jericho, deren Mauern die Israeliten mit 

der Bundeslade umschritten. Und sie zerstörten die Mauern. Davon ist nur 
noch der Ort zu sehen, wo die Bundeslade stand, und die zwölf Steine, die 
die Israeliten aus dem Jordan genommen hatten. Ebendort beschnitt Josua, 
der Sohn des Nun, die Israeliten und begrub ihre Vorhäute«. Der Name Gilgal 
kommt hier zwar nicht direkt vor, wie jedoch der Herausgeber H. Donner 
schreibt: »Die zwölf Steine aus dem Jordan (Jos 4,20) und die Beschneidung 
Israels durch Josua (Jos 5,1-9) lassen erkennen, daß der Piger das Heiligtum 
von Gilgal meint«. Vgl. Donner, Pilgerfahrt 60-61 Anm. 105. Pilger von Pia-
cenza 13: »Die Steine, die die Israeliten aus dem Jordan mitnahmen, sind 
nicht weit von der Stadt Jericho in einer Basilika hinter dem Altar aufgestellt; 

Abb. 38 Hebron, Machpela. – (Foto V. Drbal). 
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sische Archäologe R. Weill, der am Anfang des 20. Jahrhun-
derts im Bereich des Osthügels Ausgrabungen durchführte, 
glaubte, in den Höhlengräbern die königliche Nekropole der 
David-Stadt gefunden zu haben 1655. Flavius Josephus erzählt, 
Herodes der Große habe versucht, den im David-Grab auf-
bewahrten Schatz heimlich zu rauben. Als zwei seiner Leib-
wächter unter mysteriösen Umständen starben, habe Herodes 
Angst überfallen und er habe befohlen, an der Stelle ein 
Denkmal aus weißem Marmor zu errichten 1656. Die letzte 
Nachricht, die das David-Grab auf dem Osthügel erwähnt, 
stammt von Rabbi Akiba 1657.

Es scheint also, dass die Zerstörung der Königsgräber auf 
dem Osthügel und die Ausweisung der Juden aus Jerusalem 
dazu führte, dass diese nun das David-Grab in Bethlehem 
verehrten. Diese Tradition wurde bald auch von den Christen 
übernommen 1658. So verlegten alle christlichen Quellen (u. a. 
Eusebios, der Pilger von Bordeaux), die sich seit dem Anfang 
des 4. Jahrhunderts mit der christlichen Pilgerfahrt beschäf-
tigen, das David-Grab an den Stadtrand von Bethlehem 1659. 
Diese Tradition überdauerte bis ins 7. Jahrhundert, wie aus 
dem Bericht des gallischen Pilgers Arkulf hervorgeht:

»Das Grabmal des zur Erde bestatteten Königs David habe 
ich oft besucht und gründlich erforscht. Es liegt im Mittelteil 
des Fußbodens einer Kirche ohne irgendwelches Schmuck-
werk darüber. Eine niedrige steinerne Pyramide (lat. humilitas 
lapidea piramis), die es oben bedeckt, ist vorhanden; auch 
brennt allezeit hell eine aufgesetzte Lampe. Diese Kirche ist 
außerhalb der Mauer in einem angrenzenden Tale errichtet, 
das an den Hügel von Bethlehem nördlich anschließt 1660«.

Arkulf war der letzte Reisende, der das David-Grab in der 
Umgebung von Bethlehem sehen wollte 1661. Beda Venerabilis 
wiederholte zwar noch diese Tradition, äußerte sich jedoch 
kritisch dazu 1662. Beda ist somit der Zeuge für den Transfer der 
Tradition des David-Grabs auf den Berg Zion in Jerusalem 1663. 

Die Verehrung, verbunden mit einer christlichen Pilger-
fahrt, von König David auf dem Berg Zion ist – trotz der 
Tradition, die sein Grab nach Bethlehem verlagerte – schon 
in byzantinischer Zeit nachgewiesen, und zwar in Form von 
für ihn zelebrierten Gedächtnisfeiern 1664. Die anonyme »Vita 
Con stan  tini et Helenae« aus dem 10. Jahrhundert stellt den 

Die literarischen Quellen können leider nicht mit dem 
archäologischen Material verglichen werden, da die Lokalisie-
rung von Gilgal bis heute umstritten ist. A. M. Schneider iden-
tifizierte Anfang der 1930er Jahre Gilgal mit Chirbet al-Mafd-
schar, das 1,8 km ostnordöstlich des alten Jericho liegt, wo 
in der Tat Funde aus der byzantinischen Zeit (u. a. Überreste 
eines byzantinischen Klosters) gefunden wurden 1648. Laut 
Van Bekkum ist jedoch die Gleichsetzung von Gilgal mit Tell 
el-Mafdschar nicht wahrscheinlich 1649. O. Keel und M. Küch-
ler sind nicht einmal überzeugt davon, dass die christlichen 
Pilger denselben Ort besuchten. Erst die Freilegung der Ba-
silika mit den berühmten Steinen könne zu einer sicheren 
Identifizierung des byzantinischen Gilgal beitragen 1650. Der 
Pilger von Bordeaux nahm jedenfalls wohl an, dass Gilgal un-
mittelbar neben dem alten Jericho und der Elisaquelle lag 1651.

Das Grab des Königs David auf dem Berg Zion

Sowohl Christen als auch Juden und Muslime pilgern bis 
heute zur alten Grabstätte des Königs David auf dem Berg 
Zion südöstlich von der Dormitio-Kirche. Wie im Alten Tes-
tament zu lesen ist, befand sich das David-Grab auf dem 
Berg Zion innerhalb der von ihm gegründeten Stadt (1 Kön 
2,10). Der Name Zion hatte sich gemeinsam mit der Bezeich-
nung David-Stadt zunächst auf den Südosthügel bezogen 
(Zion I) 1652. Nach dem Bau des Salomonischen Tempels ist 
der Name auf den nördlich davon liegenden Tempelberg 
übergegangen (Zion II) 1653. Im 1. Jahrhundert n. Chr., nach 
der Zerstörung Jerusalems (70 n. Chr.), wurde bei Flavius 
Josephus das erste Mal der Zion mit dem heutigen Zionberg 
in Verbindung gebracht (Zion III) 1654. Erst seit dieser Zeit lässt 
sich die Tradition des David-Grabes an der heutigen Stelle 
verfolgen.

Es ist nicht bekannt, wo das David-Grab in der Zeit des 
Zweiten Tempels lag. Wie schon erwähnt, wurde David wie 
die anderen Könige von Juda in der David-Stadt, etwa 700 m 
östlich der heutigen Grabstätte, begraben (1 Kön 2,10). Seine 
Lage innerhalb der David-Stadt bestätigt Nehemia (Neh 3,16), 
wenn er von der Rekonstruktion der Jerusalemer Stadtmauer 
nach der Rückkehr der Juden aus Babylon spricht. Der franzö-

sie sind sehr groß«. Auch beim Pilger von Piacenza wird der Ort also nicht 
mit dem Namen genannt. Das erste Mal wird hier die Basilika mit den zwölf 
Steinen (Jos 4,20) erwähnt, die auf der Madaba-Karte dargestellt ist. Vgl. 
Donner, Pilgerfahrt 255 Anm. 67. Die Kirche wird ausführlich durch Adam-
nanus, den Biographen des Bischofs Arkulf, beschrieben (um 680). Schneider, 
Gilgal, 58-59.

1648  Schneider, Gilgal 51-56.
1649  Van Bekkum, Conquest 148-149.
1650  Keel / Küchler, Orte 522-523 (mit einigen Vorschägen). 
1651  Donner, Pilgerfahrt 60-61 Anm. 105. – Zu den weiteren lokalen Pilgerorten 

in Palästina vgl. Kap. »Pilgerfahrten zu Heilkulten zwischen Heidentum und 
Christentum«.

1652  Reich / Avni / Winter, Archaeological Park 46-75. – Bieberstein, Hagia Zion 
544. – Pixner, Synagoge 289.

1653  Bieberstein, Hagia Zion 544. – Pixner, Synagoge 289.
1654  Ios. bell. Iud. 5,143. – Ios. ant. iud. 7,62-66. Vgl. Pixner, Church of the Apo-

stels 17-19. – Pixner, Synagoge 291-292.

1655  Weill, Cité 35-44. – Pixner, Synagoge 290.
1656  Ios. ant. iud. 7,15,3; 16,17,1.
1657  Rabbi Akiva, Baba Batra 1,11. – Pixner, Church of the Apostels 18-20.
1658  Pixner, Church of the Apostels 20-21.
1659  So u. a. der Pilger von Piacenza (Anton. Itin. 29). Es gibt jedoch bezüglich 

der Lokation des Davids Grabes auch andere Traditionen. Der arabische Rei-
sende Mas’udi behauptete, dass die Christen das Grab Davids in den Garten 
Getsemani, die Muslime in der Umgebung von Aleppo in Nordsyrien und 
Ostlibanon verehren. Vgl. Limor, David’s Tomb 456-457.

1660  Adamnanus, De loc. sanc. 2,4,2-4.
1661  Die Verehrung der Gräber von David und Salomon durch die Muslime ist in 

Bethlehem bis in das 14. Jahrhundert belegt. Pixner, Church of the Apostels 
20.

1662  Beda, De loc. sanc. 7,16.
1663  Limor, David’s Tomb 455.
1664  Limor, David’s Tomb 457-460.



176 Multireligiöse Pilgerorte im Nahen Osten

ein goldener Tisch, ein Zepter und eine Krone. Dies war das 
Grab des Königs David, zu seiner Linken das Grab des Königs 
Salomo und die Gräber all der Könige Judas, die dort beerdigt 
wurden. [...] Erschrocken und eilig flohen sie von dort und 
gingen zum Patriarchen und berichteten ihm die Ereignisse. 
Der Patriarch schickte nach R(abbi) Abraham – dem Frommen 
[hä-chassid], dem Einsiedler [ha-Parush] – al Kon stan  tini, einer 
von den ›Trauerden Jerusalems‹. R. Abraham entgegnete ihm: 
›Dies sind die Gräber des Hauses Davids für die Könige von 
Juda; [...]‹«. Die Arbeiter weigerten sich jedoch, den Saal wie-
der zu betreten. »Schreckerfüllt sagten sie: ›Wir werden nicht 
dorthin gehen, denn Gott will es nicht den Menschen zeigen‹« 
»Der Patriarch befahl daraufhin, jenen Ort zu schließen und 
ihn vor den Menschen zu verheimlichen – bis zum heutigen 
Tag. Jener R. Abraham hat mir diese Ereignisse berichtet 1670«.

Das David-Grab auf dem Berg Zion wurde auch von den Mus-
limen verehrt, und so findet sich auch bei diesen die Tradition 
vom Grab Davids auf dem Berg Zion. Der Orientmissionar 
Ricoldus de Monte Crucis berichtete um 1290, dass sich das 
David-Grab im Besitz der »Sarazenen« befand 1671. Der Ver-
such der Franziskaner, im 14. Jahrhundert diesen Bereich in 
ihren Besitz zu nehmen, war wahrscheinlich nicht erfolgreich; 
so deuten weitere Quellen darauf hin, dass weiterhin das 
Grab unter muslimischer Kontrolle war 1672. Nach den christ-
lichen wurde auch den jüdischen Pilgern der Zugang dorthin 
versagt 1673. Der nun von den Muslimen als Grab des Nebi 
Dāʾūd (des »Propheten Dawud«) verehrte Saal, gemeinsam 
mit dem Abendmahlsaal im oberen Stockwerk, wurde zu 
einer religiösen Stiftung des Islam 1674.

Hagia-Zion-Kirche und das Grab des Königs David: 
 Archäologie und schriftliche Quellen

Die Überreste der Hagia-Zion-Kirche wurden in den Jahren 
1898-1899, unmittelbar bevor die heutige Dormitio-Kirche 
gebaut wurde 1675, sehr unzureichend untersucht. So wurden 
vor dem Bau der Dormitio-Kirche angeblich 7000 m³ Erde und 
Felsbrocken teilweise durch Sprengungen aus der Baugrube 
entfernt. L.-H. Vincent veröffentlichte den Baubefund von 

ersten Beleg für die Errichtung eines David-Grabes dar. Das 
»Grab des heiligen Propheten David« stand laut der Vita im 
Diakonikon der Hagia-Zion-Kirche, also im Seitenraum rechts 
der Apsis des Hauptschiffes 1665. Diese Tradition wurde von 
den Kreuzfahrern übernommen: Die Historia Francorum des 
Raimund von Aguilers erwähnt das Grab des Königs David 
auf dem Zionberg neben der Abendmahlstradition schon 
zu Beginn der Kreuzfahrerzeit 1666. Auch andere Quellen der 
Kreuzfahrerzeit bestätigen diese Tradition: Um 1137 behaup-
tet Rorgo Fretellus, dass in der Hagia-Zion-Kirche neben Da-
vid und Salomo auch andere Könige Jerusalems begraben 
worden seien 1667. Es sei hinzugefügt, dass sich auf dem Berg 
Zion in dieser Zeit Gräber auch anderer bedeutender (christ-
licher) Personen befanden (z. B. das Grab des hl. Jakob), mit 
denen eine Verehrung verbunden war, obwohl bekannt war, 
dass sie hier nicht begraben wurden. Die auf dem Berg Zion 
abgehaltene Zeremonie für König David steht somit nicht im 
Widerspruch mit derjenigen in Bethlehem 1668.

Die jüdische Tradition der Verehrung der Grabstätte als 
das David-Grab ist erst seit dem 12. Jahrhundert belegt. Die 
erste Nachricht stammt vom Ende der 1160er Jahre von dem 
jüdischen Reisenden aus Spanien, Benjamin von Tudela: 

»Vor Jerusalem liegt der Berg Zion; auf ihm befindet sich 
kein Gebäude außer einer Kultstätte der Unbeschnittenen 
[Christen]. […] Auf dem Berg Zion sind die Gräber des Hauses 
David sowie die Gräber der Könige, die ihm folgten. Die ge-
naue Stelle ist unbekannt, denn vor fünfzehn Jahren stürzte 
eine Mauer der (christlichen) Kultstätte ein, die auf dem Berg 
Zion steht [d. h. die Hagia-Zion-Kirche] 1669«.

Benjamin von Tudela fügt dann eine phantasievolle Ge-
schichte hinzu, wie der »auf Marmorsäulen erbaute Palast-
saal mit dem Grab Davids, Salomos und aller Könige Judas« 
entdeckt wurde. Darin heißt es, der christlichen Patriarch 
habe seinen Verwalter beauftragt, den beschädigten Bau auf 
dem Zionberg zu restaurieren. Zwei der insgesamt 20 damit 
beauftragten Arbeiter hätten dann im Fundament der Zions-
mauer die Öffnung zu einer Höhle entdeckt:

»Sie gingen durch den Eingang der Höhle, bis sie einen 
großen Palastsaal erreichten, der auf Marmorsäulen erbaut 
war, die mit Gold und Silber belegt waren. Vor ihm waren 

1665  Pixner, Church of the Apostels 20.
1666  Raimund von Aguilers, Liber 138-139 (ed. J. H. Hill / L. L. Hill).
1667  Küchler, Jerusalem 735.
1668  Limor, Holy Places 225. – Limor, David’s Tomb 457-461. Die christliche Ver-

ehrung König David auf dem Berg Zion bestätigen auch die späteren musli-
mischen Quellen aus dem 10. und 11. Jh. Elad, Ṣihyawn.

1669  Benjamin von Tudela 37-38.
1670  Benjamin von Tudela 38-39. Vgl. Küchler, Jerusalem 435-436. 748-749. – Für 

die weitere, den chronologischen Rahmen der vorliegenden Monographie 
bei Weitem sprengende David-Tradition auf dem Berg Zion vgl. Limor, Holy 
Places 226-227.

1671  Riccoldus da Monte Croce, Epist. 2.
1672  So auch Stephan von Gumpenberg. Zu seiner Pilgerreise vgl. A. Simon, Got-

terfahrung.
1673  Felix Fabri TR 64.

1674  Küchler, Jerusalem 436-437. – Das David-Grab ist bis heute Objekt von Span-
nungen zwischen Juden und Muslimen. Dies zeigte sich deutlich bei letzten 
Inzidenten im Dezember 2012 und im Januar 2013, als die Kacheln, Reste 
einer Dekoration aus osmanischer Zeit (17. Jahrhundert), im Akt von Vanda-
lismus von einem ultra-orthodoxen Juden zerstört wurden. Sein Ziel war es 
dabei, die muslimischen Bauelemente zu entfernen and auf diese Weise den 
jüdischen Charakter des Grabes zu betonen. Vgl. Mizrachi / Veeder, David’s 
Tomb 2.

1675  Die Dormitio-Kirche, Monument der deutsch-katholischen Marienverehrung, 
wurde im westlichen Teil der Basilika der byzantinischen Zeit und der Kreuz-
fahrer gebaut. Das Gebäude mit dem Abendmahlsaal und dem David-Grab 
ist von der Dormitio-Kirche bautechnisch getrennt und verrät nicht mehr, 
dass es sich ursprünglich um einen Gebäudekomplex handelte.
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Der abstrakte Gründungsmythos führte zur immer festeren 
Überzeugung seiner auch physischen Existenz in Form eines 
Grabes 1680. Beim Einfall der Perser im Jahre 614 wurde die 
Hagia-Zion-Kirche laut Antiochos Strategios zerstört 1681, in 
kurzer Zeit jedoch vom Patriarchen Modestus wiederaufge-
baut. Die Basilika überstand die islamische Eroberung Jeru-
salems (637) und die frühislamische Zeit. Dies belegt unter 
anderem der christliche Pilger Arkulf, der Jerusalem um 680 
besuchte und einen Plan des Heiligtums erstellte (Abb. 40): 
Hier ist an der nördlichen Längsseite das Eingangsportal zu 
sehen (1), wohin die Zionstraße in byzantinischer Zeit führte, 
in der Mitte die Geißelungssäule (2), der Ort des letzten 
Abendmahls (3), der Ort der Entschlafung Mariens (4) und des 
Pfingsfestes (5) 1682. Der Abendmahlsaal wurde im 12. Jahr-
hundert, nachdem die Hagia-Zion-Kirche im Jahre 1099 zer-
stört wurde, in die Kreuzfahrerkirche integriert 1683.

Davids Grab ist ein rechteckiger, nord-süd-orientierter 
Raum (4,5 m × 6 m) mit einer schmalen Apsis (Abb. 41) 1684. 

den Bauleitern (Vater und Sohn) Sandel 1676, die Forschungen 
wurden jedoch nur auf einer sehr kleinen Fläche vorgenom-
men, sodass eine Rekonstruktion äußerst schwierig ist 1677. 

Angesichts des unzureichenden archäologischen Materials 
müssen wir uns bei der Datierung der ersten Kirche auf dem 
Zion auf literarische Quellen stützen. Nach dem georgischen 
Lektionar Nr. 565 wurde sie unter Bischof Johannes II. (386-
417) errichtet; eine georgische Homilie des Johannes von 
Bolnisi aus dem 9. Jahrhundert datiert dann die Errichtung 
der Basilika in die Regierungszeit des Kaisers Theodosius I. 
(379-395). Aus der Überschneidung der beiden Amtszeiten 
ergibt sich somit eine Datierung auf die Jahre 386-395 1678. 
Auf dem Madaba-Mosaik ist die Hagia-Zion-Kirche als eine 
monumentale Basilika am südlichen Ende der »Zionstraße« 
dargestellt. Das südliche Nebengebäude ist wohl die von 
vielen Pilgern besuchte Reliquienkammer 1679. 

In byzantinischer Zeit wurde ein vorchristlicher Sakralraum, 
mit dem wir uns weiter unten ausführlich beschäftigen wer-
den, in den südöstlichen Teil der Hagia-Zion-Kirche integriert 
und von den Christen als Abendmahlsaal verehrt (Abb. 39). 
O. Limor vermutet, dass schon in byzantinischer Zeit in dieser 
Kapelle die Gedächtnisfeiern für König David stattfanden. 

1676  Vincent / Abel, Jérusalem 431-440. 
1677  Da die Überreste der byzantinischen Kirche vor dem Bau der heutigen Dor-

mitio-Kirche zerstört wurden, können sich eventuelle weitere Grabungen (so 
auch diejenige von E. Eisenberg, die im Juli-August 1983 stattfand) nur auf 
die Kreuzfahrerkirche beziehen. Vgl. Eisenberg, Dormition. – Pixner / Riesner, 
Wege des Messias 322-324 (es handelt sich vermutlich um dieselbe Grabung, 
obwohl es B. Pixner nicht erwähnt).

1678  Bieberstein, Hagia Zion 546. – Ovadiah (Churches of Jerusalem 253) datiert 
die Errichtung der ersten Kirche in die Zeit des Jerusalemer Bischofs Maximus 
um 340 n. Chr., ohne dies jedoch zu begründen.

1679  Donner, Mosaic Map 92.
1680  Limor, David’s Tomb 461.
1681  Antiochos Strategos Exp. Hier. 23,14; 23,22. 
1682  Küchler, Jerusalem 429.
1683  Limor, David’s Tomb 461. 
1684  Heute befindet sich der Raum, der als Davids Grab angesehen wird, unter-

halb des Raumes des Letzten Abendmahls.

Abb. 40 Jerusalem. Berg Zion, Basilika, Plan des Pilgers Arkulf. – (Nach Küchler, 
Jerusalem 430 Abb. 225).

Abb. 39 Jerusalem. Berg Zion, vorchristlicher Sakralraum (Abendmahlsaal), inte-
griert in die Hagia-Zion-Kirche. – (Nach Küchler, Jerusalem 426 Abb. 224).
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Christliche Forscher sind demgegenüber der Ansicht, dass 
die Apsis nicht auf den Tempelberg, sondern auf den Ort 
ausgerichtet war, wo sich das Grab Christi und Golgotha be-
funden haben soll und wo später die Grabeskirche errichtet 
wurde 1690. B. Pixner stützt seine Deutung des Baus als eine 
judenchristliche Synagoge auf die Behauptung des Pilgers 
von Bordeaux, dass zu seiner Zeit Juden nur einmal im Jahr 
der Zutritt nach Jerusalem erlaubt war. Er zieht daraus die 
Schlussfolgerung, dass »die Synagoge, die der Pilger [von 
Bordeaux] auf dem Zion sah, […] nur eine judenchristliche 
gewesen sein [kann]« 1691. Dies setzt jedoch voraus, dass die 
römische Verwaltung zwischen Juden und Judenchristen un-
terscheiden konnte bzw. wollte, was meines Erachtens recht 
unwahrscheinlich ist. 

Ihre Interpretation stützen sie auf die christlichen Graffiti 
mit griechischen Anfangsbuchstaben, die von J. Pinkerfeld im 
ursprünglichen Verputz des Kultraumes gefunden und von 
E. Testa veröffentlicht und interpretiert wurden (Abb. 42): 

Es wurde nur ungenügend archäologisch untersucht. Die bis 
jetzt einzigen Ausgrabungen führte J. Pinkerfeld im Jahre 
1951 durch, die Ergebnisse wurden in kurzer Form erst im 
Jahre 1960 nach dem tragischen Tod des Forschers veröf-
fentlicht 1685. Hinter dem Kenotaph des Königs David fand 
J. Pinkerfeld eine Nische, die Teil der ursprünglichen Baustruk-
tur war. Bei Ausgrabungen unter dem heutigen Bodenniveau 
fand er drei frühere Bodenniveaus: Das jüngste stammte 
aus der Kreuzfahrerzeit, das nächst ältere (mit Mosaiken mit 
geometrischem Muster) aus der frühbyzantinischen Periode, 
das früheste gehörte dem ursprünglichen Bau aus der römi-
schen Zeit an 1686. J. Pinkerfeld und später J. W. Hirschberg 
waren der Ansicht, dass diese Apsis – bei der sie überzeugt 
waren, dass sie zum Tempelberg gerichtet ist – als Bestand-
teil einer jüdischen, in die römische Kaiserzeit (in die ersten 
Jahrhunderte nach der Zerstörung des Tempels) datierten 
Synagoge angesehen werden muss 1687. Schon J. Pinkerfeld 
verglich diese Apsis mit den Thora-Nischen der Synagogen in 
Eschtemoa (Südjudäa) und Naveh (Batanäa) 1688. Durch neuere 
Grabungen konnten solche Nischen auch in Gamla (Golanhö-
hen) und bei Schuafat nördlich von Jerusalem für die Zeit vor 
70 n. Chr. belegt werden 1689.

Abb. 41 Jerusalem. Berg Zion, David-Grab. – (Nach Germano, Ancient Church 
4 fig. 2).

Abb. 42 Jerusalem, Berg Zion, zwei christliche Graffiti aus dem Sakralraum unter 
dem David-Grab. – (Nach Germano, Ancient Church 9, Tab. 2).

»Siege, Retter, hilf!«

»O Jesus, ich möge leben, 
Herr des Herrschers«

1685  Pinkerfeld, David’s Tomb.
1686  Pinkerfeld, David’s Tomb 42-43.
1687  Pinkerfeld, David’s Tomb 43. – Hirschberg, Remains. L. Di Segni und Y. Tsafrir 

zufolge lebte auf dem Zion sowohl eine jüdische als auch eine christliche 
Gemeinde. Vgl. Di Segni / Tsafrir, Ethnic Composition 408.

1688  Pinkerfeld, David’s Tomb 43.
1689  Riesner, Essenerviertel 1836-1837 mit weiteren Literaturhinweisen in 

Anm. 291. 

1690  Bagatti, Church 116-122. – Pixner, Church of the Apostels 22-23. – Pixner, 
Synagoge 297-303. Dieser wissenschaftliche Streit kann als Beispiel einer für 
Jerusalem nicht seltenen Diskussion genannt werden, bei der nicht nur die re-
ligiöse, sondern auch die politische Zugehörigkeit eine große Rolle spielt und 
die archäologischen Funde in einem gewünschten Sinn interpretiert werden. 

1691  Pixner, Synagoge 311. – Vgl. Mimouni, Judéo-christianisme 379-387.
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jüdische Gedenkorte interessierte, auf der anderen Seite man-
che christlichen Memorialstätten ausließ, wird er von einigen 
Forschern mit dem Judentum in Zusammenhang gebracht. 
H. Donner vermutete gar, dass der Pilger judenchristlicher Ab-
stammung gewesen sei 1696. S. Klein entwickelte eine Hypo-
these, wonach der Pilger von Bordeaux nie Palästina besucht 
habe. Sein Buch habe er aus drei Quellen zusammengesetzt: 
aus einem Wegeverzeichnis, einem christlichen Text fast ohne 
Nachrichten über die heiligen christlichen Stätten und insbe-
sondere aus einer Sammlung von jüdischen Erzählungen und 
Traditionen, deren Kenntnis er einem jüdischen Reisenden 
in Bordeaux verdankte 1697. Andere Forscher suchten die Er-
klärung in einer Hinzuziehung jüdischer und samaritanischer 
Führer 1698. Es ist jedoch, wie G. Stemberger betont, nicht so 
sehr das Interesse an den Juden, die er nur in Zusammen-
hang mit dem Tempelberg erwähnt, sondern die Betonung 
der alttestamentlichen Traditionen und einzelner jüdisch klin-
gender Motive, was den Pilger von Bordeaux interessiert. In 
Jerusalem beginnt seine Beschreibung mit zwei angeblich 
von Salomo angelegten Teichen beim Tempelplatz und dem 
Bethsaida-Teich 1699. Dem Tempelberg widmet er viel Platz:

»Dort [unter dem Eckturm, wo Salomo einen Palast hatte] 
gibt es noch das Gemach, in dem er saß und die Weisheit 
schrieb; die Decke dieses Gemachs wird von einem einzi-
gen Stein gebildet. [...] Und in dem Gebäude selbst, wo der 
Tempel war, den Salomo gebaut hat, befindet sich bis zum 
heutigen Tag auf dem Marmor(-fußboden) vor dem Altar 
das vergossene Blut des Zacharias 1700; auch sind die Spuren 
der Nägel der Soldaten zu sehen, die ihn töteten, durch den 
ganzen Raum hindurch wie in Wachs gegossen 1701«.

Dann beschreibt der Pilger von Bordeaux den Zion, und erst 
am Ende seines Rundganges kommt er zur Grabeskirche, die 
er verhältnismäßig kurz schildert: 

N(ικα) Σ(ωτηρ) B(οηθ)I 
IOY IH[σους] ZH[σω] K[υρ]IE AYTOKPATOPOΣ
»Siege, Retter, hilf!«
»O Jesus, ich möge leben, Herr des Herrschers 1692«.

Dieser epigraphische Fund ist in der Tat das wichtigste Argu-
ment für die Existenz einer judenchristlichen Gemeinde auf 
dem Zion. Diese Problematik soll nun im Zusammenhang mit 
der Pilgerfahrt nach Jerusalem etwas ausführlicher behandelt 
werden. 

Zion – Sitz einer judenchristlichen Gemeinde? 

Die Frage nach dem Bestehen einer judenchristlichen Ge-
meinde in Jerusalem hängt damit zusammen, dass man deren 
Existenz in ganz Palästina für wenig wahrscheinlich hält 1693. 
Im Folgenden sollen die betreffenden literarischen und ar-
chäologischen Zeugnisse behandelt werden. 

Es wird insbesondere auf den Bericht des anonymen Pil-
gers von Bordeaux hingewiesen, der den Südwesthügel fol-
gendermaßen beschrieb:

»Drinnen aber, innerhalb der Zionsmauer, ist die Stätte zu 
sehen, wo David seinen Palast hatte. Von den sieben Synago-
gen, die sich hier befanden, ist nur eine übriggeblieben. Die 
anderen sind umgepflügt und besät, wie der Prophet Jesaja 
[Jes 1,8] gesagt hat 1694«.

Der Pilger von Bordeaux spricht von der christlichen Topo-
graphie Jerusalems, nahezu ohne auf christliche Bauten hin-
zuweisen. Er besuchte die Stadt schließlich zu einer Zeit, 
als davon fast noch keine existierten. Er erwähnt nur zwei: 
die Grabeskirche und die kon stan  tinische Basilika auf dem 
Ölberg 1695. Da sich der Pilger von Bordeaux auffallend für 

1692  Testa, Simbolismo 492. – Bagatti, Church 121. – Küchler, Jerusalem 422-
423. Auch die Tatsache, dass es sich um griechische, nicht um hebräische 
Buchstaben handelt, deutet auf eine judenchristliche Gemeinde, die fließend 
griechisch sprach.

1693  Stemberger, Juden und Christen 72. Belegt sind die Judenchristen in Ägyp-
ten für das 2. und frühe 3. Jh. durch Zitate ägyptischer Kirchenväter, im sy-
risch-mesopotamischen Raum für dieselbe Zeit durch den um 200 n. Chr. 
in Apameia lebenden Elkesaiten Alkibiades. Vgl. Stemberger, Judenchristen 
58-59. – Die Ebioniten (griech. Ἐβιωναῖοι) waren im 1. und 2. Jh. n. Chr. eine 
von der Gnosis beeinflusste judenchristliche Gruppe, die in Palästina, Syrien 
und Kappadokien lebte. Es handelte sich um Juden, die an den Bestimmun-
gen des mosaischen Zeremonialgesetzes (insbesondere an der Beschneidung, 
Sabbatfeier und den Speisegeboten) festhielten, auf der anderen Seite Jesus 
als Messias angenommen hatten; die jungfräuliche Geburt und andere christ-
liche Dogmen lehnten sie ab. Vgl. Goulder, Ebionites. Bezüglich der Pilger-
fahrt nach Jerusalem erwähnt Irenäus von Lyon (um 135-202 n. Chr.), die 
Ebioniten hätten die Stadt verehrt, als ob sie das Haus Gottes gewesen wäre 
(Iren. adv. haer. 1,26,2). Bis zur Zerstörung des jüdischen Tempels im Jahre 
70 n. Chr. war diese Überzeugung für die frühen Anhänger Jesu einfach 
zu befolgen, wurde jedoch danach schwierig. – Eine weitere, im Bezug auf 
Jerusalem wichtige judenchristliche Gruppe waren die Elkesaiten, so genannt 
nach dem angeblichen Stifter, der bei Hippolytus als Elchasi, bei Epiphanius 
Elksai und bei Eusebios und Theodoret als Elkesai erwähnt wird. Vgl. Luttik-
huizen, Elchesaites. Elkesai soll nach Epiphanius seine Anhänger aufgefordert 
haben, ihre Gebete von allen Orten in Richtung Jerusalem zu verrichten, statt 

sich in Richtung Osten zu wenden: »Er [Elkesai] verbietet nämlich nach Osten 
zu beten und sagt, man dürfe sich nicht so ausrichten, sondern müsse aus 
allen Richtungen das Gesicht Jerusalem zuwenden« (Epiph. pan. 19,3,5). Die 
Bedeutung Jerusalems, die die Stadt bei den Gebeten der Elkesaiten spielt, 
darf jedoch, so M. Wallraff, nicht als Argument für eine Zugehörigkeit zum 
Judentum gedeutet werden. Wie der Autor schreibt, die »Auffassung, derzu-
folge die Ausrichtung des Gebets nach Jerusalem genuin jüdisch ist, dagegen 
die Ostung des Gebets von allem Anfang an und in bewusster Opposition 
zum Judentum genuin christlich ist, kaum haltbar ist oder zumindest zu kurz 
greift«. M. Wallraff verweist darauf, dass noch im rabbinischen Schrifttum 
die Aufforderung steht, Synagogen nach Osten auszurichten. Vgl. Wallraff, 
Christus 61-63. Zur Definition des Judenchristentums vgl. Stemberger, Juden-
christen. 

1694  Itin. burd. 16.
1695  Itin. burd. 17-18. 
1696  Donner, Pilgerfahrt 40-41.
1697  Stemberger, Juden und Christen 78.
1698  Avi-Yonah, Byzantine Palestine 45.
1699  Itin. burd. 14-15. 
1700  Ausführlicher zu Zacharias vgl. Kap. »Jüdische Wurzeln der frühchristlichen 

Pilgerfahrt«.
1701  Itin. burd. 15-16. Vgl. Bowman, Itinerarium Burdigalense 179. Es folgt die 

Beschreibung der angeblich zwei Statuen Hadrians und des durchbohrten 
Steines, zu dem die Juden pilgerten. – Vgl. Kap. »Jüdische Pilgerfahrt nach 
Jerusalem im 4. Jahrhundert« (S. 99-101).
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Zornes Gottes an seinem Volk und seinem Tempel« dar. Die 
Beschreibung des Steines, an dem die Juden mit Seufzen 
wehklagen und ihre Kleider zerreißen, bildet den Höhepunkt 
der Schilderung Jerusalems als Symbol dafür, dass an die 
Stelle des jüdischen Jerusalems die christliche Stadt trat 1707.

Wenn wir unser Augenmerk wieder auf den Zion richten, 
fällt auf, dass auch Epiphanios von Salamis die vom Pilger von 
Bordeaux erwähnten ursprünglich sieben Synagogen nennt, 
von denen in dessen Zeit (392) nur eine übrig geblieben war, 
wenn er über den Besuch von Kaiser Hadrian in Jerusalem im 
Jahre 130 n. Chr. schreibt:

»Und er [Hadrian] betrat Jerusalem, die berühmte und 
bedeutende Stadt, die Titus, der Sohn Vespasians, im zweiten 
Jahr seiner Herrschaft zerstört hatte. Und er sah die ganze 
Stadt dem Erdboden gleichgemacht und das Heiligtum Got-
tes niedergerissen, außer wenigen Gebäuden und einer klei-
nen Kirche Gottes, in die die Jünger, nachdem der Erlöser vom 
Ölberg [sc. in den Himmel] aufgenommen worden war, zu-
rückkehrten und hinaufstiegen in das Obermach. Denn dort 
war sie gebaut, das ist der Teil des Zion, Teile von Gebäuden 
und sieben Synagogen, die allein auf dem Zion standen wie 
Hütten, von denen eine bis in die Zeit des Bischofs Maximona 
[wohl Maxim von Jerusalem, 335-348] und des Kaisers Kon-
stan  tin erhalten blieb wie eine Hütte im Weinberg gemäß der 
Schrift [Jes 1,8] 1708«.

Wie sollen diese Passagen verstanden werden? Kann man 
wirklich annehmen (da – wie an anderer Stelle erwähnt 1709 – 
das Verbot, die Stadt zu betreten, als nicht sehr glaubwürdig 
erscheint), dass die in Jerusalem noch vor Hadrians Grün-
dung der Aelia Capitolina ansässigen Juden offen Synago-
gen errichten durften? H. Donner, der diese Frage negativ 
beantwortet, deutet deshalb diese »Synagogen« als juden-
christliche Kirchen, wobei die im 4. Jahrhundert einzig übrig 
gebliebene Kirche zum Gedächtnis der Zusammenkunft der 
Jünger nach der Himmelfahrt errichtet worden war (die Vor-
gängerin der späteren Basilika) 1710. Was den archäologischen 
Befund betrifft, muss auf die Grabungen M. Broshis auf dem 
Gelände des Armenischen Friedhofs und auf die N. Avigads 
im Jüdischen Viertel hingewiesen werden. Diese erbrachten 
nämlich sowohl für den West- als auch für den Ostteil des 
Zionberges, dass es von der Zerstörung Jerusalems unter Ti-
tus (70 n. Chr.) bis zum Beginn der großen kon stan  tinischen 
Bautätigkeiten am Anfang des 4. Jahrhunderts auf dem Zion-
berg eine Siedlungslücke gab 1711. Auch H. Geva kommt zum 
Schluss, dass »die archäologische Evidenz klar darauf hindeu-

»Auf der linken Seite [vom Prätorium des Pilatus] ist der 
kleine Hügel Golgotha, wo der Herr gekreuzigt wurde. Unge-
fähr einen Steinwurf davon entfernt befindet sich die Höhle, 
wo sein Leib bestattet war und am dritten Tage auferstand. 
Dort ist auf Befehl des Kaisers Kon stan  tin eine Basilika, d. h. 
eine Kirche, von wunderbarer Schönheit errichtet worden. Sie 
hat Becken an der Seite, aus denen Wasser entnommen wird, 
und hinten ein Bad [Taufbrunnen], in dem Kinder getauft 
werden 1702«. 

Die kurze Beschreibung lässt sich möglicherweise dadurch 
erklären, dass während seines Besuchs in Jerusalem die Gra-
beskirche noch eine Baustelle war, vielleicht auch dadurch, 
dass die Tradition dieser Pilgerstätte noch jung war 1703.

Es muss jedoch betont werden, dass in der frühesten Phase 
der christlichen Pilgerfahrt nach Jerusalem die Christen oft 
die heiligen Orte der Juden besuchten, wie oben dargelegt 
wurde. Somit betrachte ich dies nicht als ein außergewöhn-
liches Phänomen, das meiner Ansicht nach den Pilger von 
Bordeaux nicht notwendigerweise mit den Judenchristen in 
Verbindung bringen muss. G. Stemberger ist der Ansicht, 
dass im Text keine jüdischen oder judenchristlichen Interes-
sen zu finden seien. Aus seiner Sicht handelt es sich um eine 
christliche Propaganda, der wir uns in unserem Text mehrmals 
widmen, die behauptete, das jüdische Jerusalem sei durch das 
christliche Jerusalem ersetzt worden. Die Aussage über das 
Blut des Zacharias spielte eine große Rolle nicht nur in der 
rabbinischen Tradition, sondern auch im Christentum. Folge 
dieses Mordes (und auch Folge der Ermordung Jesu) sei näm-
lich die Zerstörung des Tempels; deshalb könnten die Juden 
jetzt nur noch wehklagend den durchbohrten Stein salben 1704. 

Einen Schritt weiter ging in seiner Deutung des Berichts 
des Pilgers von Bordeaux Oded Irshai. In der Deutung des 
israelischen Forschers geschieht die Beschreibung des Tempel-
berges seitens des Pilgers in Wahrheit in tiefster polemischer 
Absicht und mit Argumenten für das christliche Jerusalem. 
Mit Hinweisen auf König Salomo verweise der Pilger von 
Bordeaux (wiewohl unausgesprochen) auf Jesus. Es handele 
sich also um eine Typologie, die Salomo und Jesus miteinan-
der verbinden: den salomonischen Tempel als einen physisch 
existierenden Bau und den symbolischen Tempel des Leibes 
Christi, den irdischen Typos und das göttliche Ideal 1705.

In diesem Kontext spielen die angeblich zwei Statuen Ha-
drians und der durchbohrte Stein, von denen schon die Rede 
war 1706, eine bedeutende Rolle. Beide Objekte stellen in der 
Deutung von O. Irshai »die Konsequenz des rachsüchtigen 

1702  Itin. burd. 17.
1703  Stemberger, Juden und Christen 79-81.
1704  Stemberger, Juden und Christen 81-83. – Stemberger, Christians 132.
1705  Irshai, Appropriation 476-482. Es ist diesbezüglich auffallend, dass der Pilger 

von Bordeaux die Ruinen des Tempels mit Salomo in Verbindung bringt, ob-
wohl es sich in Wahrheit um den herodianischen Tempel handelte. Vgl. Irshai, 
Appropriation 485-486. War dies dem Pilger nicht bekannt?

1706  Vgl. Kap. »Jüdische Pilgerfahrt nach Jerusalem im 4. Jahrhundert« (S. 99-
101).

1707  Irshai, Appropriation 484.

1708  Epiph. mens. 14 (Übersetzung nach: Bieberstein, Hagia Zion 547). Vgl. Bie-
berstein, Hagia Zion 547. – Küchler, Jerusalem 422. Die Existenz einer Kirche 
erwähnte viel später, nämlich im 10. Jh., Eutychius von Alexandrien. 

1709  Vgl. Kap. »Das angebliche Verbot für die Juden, ...« (S. 95-99).
1710  Donner, Pilgerfahrt 57 Anm. 91. Mimouni, Judéo-christianisme 376. – Vgl. 

auch Wilkinson, Christian Pilerims 87.
1711  Broshi, Mount Zion 85. – Riesner, Essenerviertel 1832. – Capper, Community 

of Goods 1756. – M. Broshi versuchte, mit der Zionskirche einige im Areal 
des Armenischen Friedhofs gefundene Mosaiken in Verbindung zu bringen. 
Vgl. Broshi 58-59. 
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sein 1714. Es muss jedoch betont werden, dass die archäologi-
schen Funde von den erwähnten Forschern recht frei gedeutet 
wurden mit dem klaren Ziel, zu einem vorgegebenen Ergebnis 
zu kommen 1715. Vom archäologischen Material könnten ggf. 
die ungewöhnlich großen Ritualbäder als einziges, gleichwohl 
ungenügendes Argument angenommen werden.

Bestandteil der erwähnten Mauer soll auch das in die has-
monäisch-herodische Südmauer Jerusalems eingelassene Tor 
im südwestlichen Teil des Hügels gewesen sein, das sich heute 
im Areal des American Institute of Holy Studies befindet. 
Da seine älteste Schicht durch Keramikfunde in herodische 
Zeit zu datieren ist, kann es mit dem von Flavius Josephus 
erwähnten »Essenertor« in Verbindung gebracht werden 
(Abb. 44) 1716. Die in der Umgebung gefundene spätrömische 
Keramik könnte darauf hinweisen, dass die nächste Phase 
mit der beim Pilger von Bordeaux 333 n. Chr. gesehenen »Zi-
onsmauer« identifiziert werde könnte 1717. Die archäologisch 
in die byzantinische Zeit datierte Phase dürfte mit dem von 
Arkulf am Ende des 7. Jahrhunderts erwähnten »Tekoa-Tor« 
(Porta Tecuitis) in Verbindung gebracht werden 1718.

Insgesamt betrachtet sind Hinweise auf eine judenchrist-
liche Gemeinde auf dem Zionberg außer der erwähnten In-
schrift äußerst dürftig. Die bisherigen archäologischen For-
schungen deuten darauf hin, dass der Hügel in römischer 
Zeit nach 70 n. Chr. kaum bewohnt war. Dies muss nun die 
Existenz einer kleinen jüdischen oder jüdisch-christlichen 

tet, dass der ganze Westhügel während der römischen Zeit 
nur sporadisch und dünn besiedelt war 1712«. Diesbezüglich 
soll darauf hingewiesen werden, dass der Südwesthügel in 
der Zeit von Aelia Capitolina außerhalb der Stadt lag.

Einige Forscher sind der Ansicht, dass der Berg Zion in 
der römischen Kaiserzeit als Lager der 10. römischen Legion 
diente 1713. Dies wäre dann ein weiteres Indiz, dass die Existenz 
einer jüdisch-christlichen Kommunität hier wenig wahrschein-
lich bzw. ausgeschlossen ist.

Die Überzeugung von der Existenz einer Gemeinde von 
Judenchristen ist für B. Pixner und R. Riesner Bestandteil ei-
nes breiteren Bildes über den Zionberg in der Antike, das sie 
durch zerstreute archäologische Funde bestätigen wollten. 
Die Judenchristen Jerusalems setzen beide Autoren in enge 
Beziehung mit den Essenern, und sie wollen so eine konti-
nuierliche religiöse Geschichte des Zionberges in der Antike 
skizzieren, die von den Essenern über die judenchristliche 
Gemeinde bis in die byzantinische Zeit reichte.

B. Pixner und R. Riesner rekonstruieren im südlichen Teil 
des Zionberges ein ummauertes Essenerviertel (Abb. 43), in 
dem eine spezifisch essenische Gemeinschaft in Verbindung 
mit der urchristlichen Gemeinde lebte. Die Essener hätten sich 
hier unter Herodes dem Großen niederlassen. Im Essenervier-
tel sollen sich ein monastisches Zentrum, öffentliche Gebäude, 
Gemeinschaftsanlagen und Ritualbäder befunden haben, es 
soll von einer eigenen Umfassungsmauer umgeben gewesen 

1712  Geva, Roman Jerusalem 40. Daneben spricht jedoch B. Pixner von einer 
näher bestimmten Ausgrabung vor der Kirche der Dormitio-Abtei, die er 
selbst im Jahre 1983 durchführte (in Realität handelte es sich vermutlich um 
eine kleine Sondage). Die mit einer dicken Brandschicht bedeckten Stufen 
eines jüdischen Ritualbades und 67 und 68 n. Chr. datierte Münzen in den 
Überresten eines Ofens führten den Ausgräber zu »einem sichere[n] Schluss, 
dass damals auch das Gebäude, das am Ort der späteren judenchristliche 
Synagoge stand, von den Römern zerstört wurde«. Er stellt dann die Hypo-
these auf, die judenchristliche Gemeinde hätte sich nach der Rückkehr aus 
Pella in Transjordanien auf dem Zionsberg wieder angesiedelt und hätte hier 
zwischen 70 und 132 n. Chr. eine judenchristliche Synagoge errichtet. Als 
archäologischen Beleg hierfür nennt er die Basis der Ost- und Südmauern der 
Außenfassade des Synagogalbaus, wo Steine zu sehen sind, die der Autor 
nicht nach 70 n. Chr. mit der Begründung, dass es sich um sekundär benutzte 
Steine handelt. Vgl. Pixner, Synagoge 297-302. Diese Hypothese, die u. a. 
die anderen Grabungen, die darauf hinweisen, dass der Zionsberg nach 70 
n. Chr. nicht bebaut war, nicht berücksichtigt, ist im Zusammenhang mit der 
unten angeführten These über das Essenerviertel zu betrachten, für die es 
ebenfalls keine archäologischen Belege gibt.

1713  Das Lager der 10. Legion wurde aufgrund der Erwähnung von Flavius Jo-
sephus (Ios. bell. iud. 7,1) auf dem Jerusalemer Südwesthügel (Berg Zion) 
gesucht. Die seit den 1960ern vor allem K. Kenyon und B. Mazar gemachten 
Funde im Bereich südwestlich des Tempelberges weisen jedoch auf eine an-
dere Deutung hin. Während der Ausgrabungen wurden hier mehr als 240 
Stempelabdrücke mit Namen der 10. römischen Legion gefunden, die meis-
ten in der Bäckerei und im Badekomplex (dieser wird von E. Mazar als »mi-
litary bathhouse« gedeutet und ins 2. Jahrhundert n. Chr. datiert). E. Mazar 
interpretiert die Situation bezüglich der Lage des Lagers der 10. römischen 
Legion so, dass diese an zwei Orten stationiert wurde: In der ersten Phase 
(70-130 n. Chr.) wurde sie auf dem Südwesthügel stationiert; diese Lage be-
stätigt auch Josephus Flavius. Im Zusammenhang mit Zerschlagung des Bar 
Kochba-Aufstandes wurde das Lager zum Tempelberg verlegt, wobei es sich 
nach E. Mazar nicht nur südwestlich von ihm, sondern auf auch dem ganzen 
Tempelberg befand, wofür jedoch keine archäologischen Belege erbracht 
werden können, da auf dem Tempelberg wegen der religiösen und politi-
schen Sensibilität des Ortes keine Ausgrabungen möglich sind. Die Verlegung 
der Legion stand im Zusammenhang mit der Bemühung seitens der Römer, 
aus diesem strategisch günstiger gelegenen Ort die Stadt (vor einem weite-
ren Versuch der Juden, die Stadt wieder in ihren Besitz zu nehmen) besser 
kontrolieren zu können. Vgl. E. Mazar, Late Roman Period 1-8. – Demgegen-

über sucht D. Bar das Lager der 10. Legion im Bereich des christlichen Vier-
tels, des Muristan und der Grabeskirche; gerade diese strategische Gegend 
ermöglichte den Römern eine leichte Kontrolle der Stadt. Vgl. Bar, Camp 15. 
– H. Geva war gar der Ansicht, dass es in Jerusalem gar kein Legionslager im 
engeren Sinne gab, sondern nur eine Vexillatio; der Rest der Soldaten war in 
seiner Meinung an wichtigen strategischen Punkten des Landes stationiert. 
Vgl. Geva, Tenth Legion 252-253. – Ende des 3. Jhs. unter Diokletian wurde 
die 10. römische Legion nach Eila (heute Eilat im Süden Israels) verlegt, was 
einen weiteren Bedeutungsverlust für Jerusalem bedeutete. Allgemein zur 
10. Legion: Dabrowa, Legio X 321-322. 

1714  Pixner / Riesner, Wege des Messias 180-207. – Riesner, Essenerviertel 1825-
1826. – Capper, Community of Goods 1755-1756.

1715  Seine These über die Existenz eines Essenerviertels auf dem Berg Zion pub-
lizierte B. Pixner erstmals teilweise schon 1976. Vgl. Pixner, Essene Quarter. 
Erst dann, 1977-1988, führte er Grabungen durch, die seine These belegen 
sollten. Vgl. Palmberger / Vieweger, Grabung 202.

1716  Ios. bell. iud. 5,145. Josephus erwähnt das »Essenertor« in der allgemeinen 
Beschreibung Jerusalems während des Eroberung der Stadt durch die Römer 
im Jahre 70 n. Chr. Wie ist jedoch der Name zu erklären? Für B. Pixner und 
R. Riesner stellt er einen der vielen Beweise für die Existenz eines selbst-
ständigen Essenerviertels auf dem Zion. Es könnte sich allerdings auch auf 
ein Tor beziehen, durch welches man eine Essenerpopulation im südlichen 
judäischen Bergland erreichen konnte. Vgl. Küchler, Jerusalem 442-443. Mit 
der Ansicht von B. Pixner und R. Riesner übereinstimmend: Capper, Commu-
nity of Goods 1755. Dem Autor zufolge muss sich bei dem Essenertor um 
eine Bezeichnung für die Bevölkerung innerhalb der Mauern handeln, da in 
seiner Ansicht die Essener in allen Städten und Dörfern in Judäa wohnten 
und konnten somit diese durch jedes Tor erreichen. Der Problematik der Es-
sener kann hier nicht näher nachgegangen werden, es soll zumindest auf die 
ungenügenden literarischen Quellen hingewiesen werden, aus denen jedoch 
auf keinen Fall zu schließen ist, dass die Essener weite Teile Palästinas be-
wohnten. Der Autor stützt sich hier also auf einer falschen Hypothese. Aus-
führliche Argumente gegen die These von B. Pixner und R. Riesner: Küchler, 
Handbuch 641-651. Seit August 2015 werden im nicht bebauten Bereich des 
Zionberges (im Anglikanisch-Preußischen Friedhof) unter D. Vieweger neue 
Grabungen durchgeführt, vgl. Palmberger / Vieweger, Grabung.

1717  Pilger von Bordeaux 16.
1718  Adamnanus, De loc. sanc. 1,3. Zusammenfassend Küchler, Jerusalem 442-

447.
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auch die jüdische Tradition und ist bis heute Pilgerort der drei 
Religionen. Die christliche Tradition, die erst vom sog. Pilger 
aus Piacenza aus dem 6. Jahrhundert stammt, bezeichnet sie 
als das Grab der hl. Pelagia. Die im 5. Jahrhundert lebende 
Dirne Margarita war die »erste Tänzerin von Antiochia« und 
wurde vom Bischof Nonnos zum Christentum bekehrt. Dar-
aufhin verteilte sie ihren Reichtum unter den Armen, reiste 
ins Heilige Land und ließ sich in einer Zelle auf dem Ölberg 
nieder. Hier lebte sie (und zwar als Mann Pelagius) als Mönch 
bis zu ihrem Tod (wahrscheinlich um 457); in der Höhle wurde 
sie auch begraben. Erst bei der Balsamierung wurde erkannt, 
dass es sich um eine Frau handelte 1720. Pelagias »Zelle hatte 
keine Türe, sondern war auf allen Seiten zugemauert und 

Synagoge nicht ausschließen. Der Hügel lag in dieser Zeit 
außerhalb der Jerusalemer Mauer und dürfte mehr Kontakt 
als die Stadt selbst mit der Umgebung gehabt haben. Doch 
die Existenz einer größeren und wichtigen judenchristlichen 
Gemeinde, wie es insbesondere B. Pixner und R. Riesner vor-
geschlagen hatten, halte ich für ausgeschlossen 1719. 

Das Grab der drei Heiligen auf dem Ölberg

Auf dem Ölberg, nahe der Himmelfahrtsmoschee, liegt die 
Moschee der muslimischen Heiligen Rābiʿa al-ʿAdawiyya. Ihre 
alte Grabkammer verbindet die christliche, muslimische und 

1719  Gegen die judenchristliche Gemeinde auf dem Zionberg: Taylor, Christians 
207-220. Für wenig wahrscheinlich hält die Existenz einer judenchristlichen 
Gemeinde in Jerusalem K. Bieberstein. Vgl. Bieberstein, Hagia Zion 544-545. 
Als Argumente erwähnt er insbesondere die Unglaubwürdigkeit der Nach-
richt in den christlichen Quellen, für die Juden sei es nach dem Bar-Kochba 
Aufstand verboten gewesen, die Stadt zu betreten. In diesem Punkt bin ich 
mit ihm derselben Meinung, sehe jedoch den direkten Zusammenhang mit 
der eventuellen judenchristlichen Gemeinde nicht ein. Weiterhin verweist 
K. Bieberstein auf Eusebios von Caesarea, der (Eus. HE 4,5,1-4; 4,6,4; dem. 

ev. 3,5,108-109) zwar eine heidenchristliche, nicht jedoch eine judenchrist-
liche Gemeinde erwähnt. Solche Argumente ex silentio sollten mit großer 
Vorsicht gedeutet werden.

1720  Limor, Holy Places 227-228. Seligman / Abu Raya, Shrine 222. – Frühere For-
scher waren der Ansicht, in den Legenden der Pelagia finden sich Reste des 
Aphrodite-Mythos in christlicher Umgestaltung. Vgl. Usener, Pelagia XXI-
XXIV. – E. Maas, Aphrodite 467-468. Von der modernen Forschung wird 
jedoch diese Gleichsezung verworfen. Zur Diskussion vgl. Kany, Christliche 
Antike 153.

Abb. 43 Jerusalem. Berg Zion, Plan des Essenerviertels (nach 
B. Pixner und R. Riesner). – (Nach Küchler, Jerusalem 447 
Abb. 237).

Abb. 44 Jerusalem. Essenertor (Rekonstruktion). – (Nach 
Küchler, Jerusalem 446 Abb. 236).

rekonstruiertes
Tekoa-Tor

archäologischer 
Befund

rekonstruiertes 
Essenertor
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im heutigen Südirak verband. Auch Rābiʿa al-ʿAdawiyya war, 
ähnlich der hl. Pelagia, Vorbild der Pietät, Liebe und Fröm-
migkeit 1724. 

Die jüdische Tradition, die das Grab mit der Prophetin 
Hulda in Verbindung brachte, entstand erst im 14. Jahrhun-
dert. Hulda war eine Prophetin in Jerusalem zur Zeit des Kö-
nigs Josia (641-609 v. Chr.) und des Propheten Jeremia (2 Kön 
22,14-20) 1725. Der rabbinischen Tradition zufolge befand sich 
ihr Grab innerhalb der David-Stadt, diese ging jedoch durch 
den Zweiten jüdischen Krieg, den Bar-Kochba-Aufstand, ver-
loren 1726. Für die spätere Verehrung war nicht die Person 
der hl. Pelagia, sondern die mit ihr in Verbindung gebrachte 
Tugend (Reue über die früheren Sünden) ausschlaggebend. 
In allen Fällen handelte es sich bei der verehrten Person um 
eine demütig lebende Frau. Stärker als die Person war also die 
Heiligkeit des Ortes, der Grabhöhle. Somit lässt sich auch die 
Auswahl der muslimischen bzw. jüdischen Heiligen erklären: 
In beiden Fällen handelt es sich um Frauen, die mit der Idee 
der Sühne verbunden waren 1727.

hatte nur auf einer Seite eine kleine Durchreiche« 1721. Der 
Pilger von Piacenza fügt hinzu:

»Wir [...] sahen auf dem Ölberg eine Menge Männer und 
Frauen in Klausur. Und oben auf dem Berg an der Stätte, von 
der aus der Herr auffuhr [Himmelfahrtskirche], sahen wir viele 
Wunderdinge und die Zelle, in der die hl. Pelagia eingeschlos-
sen war und begraben liegt 1722«.

In den späteren Jahrhunderten wurde das Grab Pelagias oft 
von christlichen Pilgern besucht, die die Tugenden der Hei-
ligen hervorheben. Seit dem 12. Jahrhundert war die Zelle 
– gemeinsam mit der Himmelfahrtskirche, die im 13. Jahr-
hundert in eine Mosche umgewandelt wurde – ein häufiges 
Ziel der christlichen Pilger (Theodericus, Burchardus de Monte 
Zion) 1723. Unter der arabischen Herrschaft wurde die Höhle 
auch zur Pilgerstätte der Muslime. Diese verehrten hier jedoch 
nicht die christliche Pelagia, sondern ihre eigene Heilige, die 
im 8. Jahrhundert lebende Rābiʿa al-ʿAdawiyya, und zwar 
trotz der gut belegten Tradition, die diese Heilige mit Basra 

1721  Jakobus Vita S. Pelagiae 44.
1722  Anton. Itin. 16.
1723  Küchler, Jerusalem 587.
1724  Limor, Holy Places 228. Seligman / Abu Raya, Shrine 222. – Interessanterweise 

behauptet der berühmte muslimische Forschungsreisende Ibn Battuta (1304-
1368/1377), der Jerusalem im Jahre 1326 besuchte, dass sich hier »das Grab 
von Rabi’at al-’Badawīya [befindet], die ihren Namen von der Wüste erhielt 
und die nicht mit der berühmten Rabi’at al-’Adawija verwechselt werden 
darf«, d. h. er leugnet ausdrücklich die mit Rabi’at al-’Adawija verbunde Tra-

dition; Rabi’at al-’Badawīya war eine Mystikerin der islamischen Frühzeit (Ibn 
Battuta 1,62). – Am Ende des 15. Jhs. besuchte Mudschir al-Din den heiligen 
Ort »auf dem Gipfel des Ölberges, neben und südlich des Ortes, wo der Herr 
Jesus seine Himmelfahrt hatte«. Er bezeichnete Rabi’at al-’Adawija als »eine 
durch Frömmigkeit berühmte Frau«, von der man »eine Menge Anekdoten 
über ihre Tugend und Hingabe kennt«. Vgl. Küchler, Jerusalem 587-588.

1725  Grohmann, Hulda. – Handy, Role of Huldah. – Rüterswörden, Hulda.
1726  Seligman / Abu Raya, Shrine 222. – Küchler, Jerusalem 588.
1727  Limor, Holy Places 229.

Abb. 45 Lage der Krypta im Verhältnis zu umlie-
genden Bauten. – (Nach Seligman / Abu Raya, Shrine 
of Three Religions 224, Plan 2).
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(Abb. 47). Die inneren Abmessungen der aus großen Qua-
dern gebauten Krypta sind 3,4 m × 5,6 m. Das Grab mit 
den angeblichen Überresten der hl. Pelagia / Hulda / Rābiʿa 
al-ʿAdawiyya befindet sich in einer Nische an der Südwand 
der Krypta (Abb. 48) 1729.

Trotz der bis heute bestehenden Pilgertradition, die das 
Grab in die Nähe der Himmelfahrtskirche bringt, war die Lage 
des Grabes über lange Zeit nicht eindeutig. C. Schick, der 
erste moderne Erforscher des Ortes, schloss die vermeintliche 
Kapelle der hl. Pelagia in seine Rekonstruktion der Kirche in 
byzantinischer und Kreuzfahrerzeit ein, die jedoch den Gege-
benheiten keinesfalls entspricht und durchaus nicht bestätigt 

Wurde die synkretistische Verehrung des Grabes im 
19. Jahrhundert durch den Rabbiner Joseph Schwartz er-
wähnt 1728, kann dies durch meinen persönlichen Besuch der 
heiligen Stätte im April 2013 bestätigt werden. Nach Aus-
sage des jungen Mannes, der mir den sonst nicht öffentlich 
zugänglichen Eingang in das Grab öffnete, kommen auch 
heute sowohl muslimische als auch christliche Pilger (meistens 
russische Gruppen), jedoch deutlich weniger jüdische Pilger. 

Architektonisch besteht der Komplex aus zwei Strukturen 
(Abb. 45-46): aus einer westlich gelegenen sog. Moschee 
und aus der östlich davon befindlichen unterirdischen Krypta. 
Diese ist mit der »Moschee« durch eine Treppe verbunden 

1728  Seligman / Abu Raya, Shrine 223. 1729  Seligman / Abu Raya, Shrine 223-228.

Abb. 46 Jerusalem. Ölberg-Komplex unterhalb der 
Moschee von Rabi’at al-’Adawija (Verhältnis der Krypta 
zur Moschee). – (Seligman / Abu Raya, Shrine of Three 
Religions 221, Plan 1).
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werden kann. Für die Zelle, in der die hl. Pelagia gelebt ha-
ben soll, hielt Schick eine 1,2 m × 2 m große Nische an der 
Ostwand des oben erwähnten Gebäudes, das als »Moschee« 
bezeichnet wird 1730. Bei diesem Bau handelt es sich um die 
der Rābiʿa al-ʿAdawiyya geweihte Moschee, der den neue-
ren Forschungen nach erst aus dem 12. bis 14. Jahrhundert 
stammt. Es lässt sich jedoch nicht entscheiden, ob der Bau 
schon in der Kreuzfahrerzeit als die christliche Pelagia-Kapelle, 
die später in eine Moschee umwandelt wurde, gebaut wurde, 
oder ob er schon von Anfang an als die für die Verehrung 
Rābiʿa al-ʿAdawiyyas bestimmte Moschee fungierte, also aus 
etwas späterer Zeit stammt, nachdem Jerusalem im Jahre 
1286 wieder in muslimische Hände gefallen war 1731. 

Die neuesten Untersuchungen in der »Moschee« und 
der Krypta wurden im August 1994 von Jon Seligman und 
Rafa Abu Raya durchgeführt. Sie ergaben, dass es sich bei 
diesen architektonischen Strukturen um Bauten handelt, die 
sich in ihrer Konstruktion unterscheiden, die aber auch aus 
unterschiedlicher Zeit stammen. Dies bestätigt eine Fuge im 
Mauerwerk, die sich im sie verbindenden Treppengang befin-
det 1732. Die Krypta datieren beide Ausgräber in wahrschein-
lich byzantinische Zeit; als byzantinisch wird auch die Tabula 
ansata mit einer heute unlesbaren Inschrift betrachtet, in 
der das von de Saulcy im Jahre 1851 publizierte Epitaph der 
Dometilla vermutet wird. Die Krypta gehört nach Aussage der 
Ausgräber – wie auch die östlich gelegene, von V. C. Corbo 
entdeckte Kapelle – zum Komplex der byzantinischen Him-
melfahrtskirche. Eine Bestätigung dieser Vermutung kann 
jedoch nur eine weitere archäologische Untersuchung beider 
unterirdischer Räume bringen 1733.

Die Kathisma-Kirche

Literarische Quellen

Nach dem apokryphen Protoevangelium des Jakobus (17, 
2-3), das sich ausführlich mit der Herkunft Marias beschäf-
tigt, reiste die schwangere Mutter Jesu auf einem Esel nach 
Bethlehem:

»Und als sie die Hälfte des [restlichen] Weges absolviert 
hatten, sprach Maria zu ihm: ›Joseph, hebe mich vom Esel he-
runter, denn das Kind in mir bedrängt mich und will heraus-
kommen‹. Und er hob sie dort herunter und sprach zu ihr: 
›Wo soll ich dich hinbringen und deinen Zustand beschirmen? 
Denn der Ort ist wüst‹« 1734. 

1730  Schick, Church of the Ascension 325-326. 
1731  Seligman / Abu Raya, Shrine 234. – Vgl. auch Corbo, Ricerche 111-112.
1732  Seligman / Abu Raya, Shrine 233.
1733  Seligman / Abu Raya, Shrine 223. 228. 234. Nicht ganz geklärt ist die Existenz 

des Epitaphs für Dometilla. Sollte die Datierung der Krypta schon in byzanti-
nische Zeit stimmen, ist zu fragen, wie dies mit Dometilla in Zusammenhang 
gebracht werden kann.

1734  Protoev. Jac. 17,3. – Vgl. auch die neue tschechische Übersetzung mit Kom-
mentar in: Dus / Pokorný, Neznámá evangelia 253-269.

Abb. 47 Jerusalem. Ölberg-Komplex unterhalb der Moschee von Rabi’at al-’Ada-
wija (Treppe). – (Foto V. Drbal).

Abb. 48 Jerusalem. Ölberg-Komplex unterhalb der Moschee von Rabi’at al-’Ada-
wija, Nische in der Westwand der Krypta. – (Foto V. Drbal). 
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von Piacenza, der das Heilige Land um 570 besuchte, erwähnt 
an diesem Ort, drei Meilen von Jerusalem entfernt, nicht nur 
einen Felsen, sondern auch eine Kirche:

»An der Straße nach Bethlehem, beim dritten Meilenstein 
von Jerusalem aus, liegt der Leichnam der Rahel, am Rande 

Die Nachricht im Protoevangelium des Jakobus erwähnt 
zwar nicht explizit, dass Maria sich auf einen Felsen gesetzt 
habe, der Kontext legt dies jedoch nahe. Die erste historische 
Quelle, die von einem Felsen spricht, ist das Werk »De situ 
terrae sanctae« des Archidiakons Theodosius 1735. Der Pilger 

1735  Theod. Arch. 28: »Da ist ein Ort drei Meilen von der Stadt Jerusalem entfernt. 
Als die Herrin Maria, die Mutter des Herrn, nach Bethlehem kam, stieg sie 
von der Eselin, setzte sich auf einen Felsen und segnete ihn«. Der Autor 
war kein Pilger und seine Beschreibung basierte nicht auf einer persönlichen 

Erfahrung. Die Informationen sammelte er in verschiedenen Quellen, u. a. 
bei Pilgern, die das Heilige Land besucht hatten. Seine Nachricht lässt sich in 
die Jahre 510-530 datieren. Vgl. Wilkinson, Jerusalem Pilgrims 5. 184-185. 
– Avner, Kathisma 547.

Abb. 49 Kathisma-Kirche, 
Grundriss. – (Nach Avner, Ka-
thisma 554)
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Die oktogonale Kirche wurde um den Felsen gebaut, über 
den die oben erwähnten christlichen Quellen sprechen. Mit 
anderen Worten: Der Felsen befand sich genau im Zentrum 
der Anlage, was beweist, dass er die raison d’être für ihren 
Bau war. Der zentrale oktogonale Raum, der durch acht frei-
stehende Pfeiler, später durch acht Säulen gestützt wurde, 
wurde durch ein oktogonales Ambulatorium und dieses durch 
noch einen oktogonalen, in kleinere Räume gegliederten 
Umgang umgeben. Im Osten befindet sich ein Bema, das in 
eine Apsis führt 1741. Den Pilgercharakter der Kirche verrät der 
kompakte Zentralgrundriss, der eine freie Bewegung im Kir-
cheninneren ermöglichte. Um den heiligen Felsen in der Mitte 
fanden sicherlich Prozessionen statt. Auch die Art und Weise, 
wie die kleineren Räume, die das Zentrum der Anlage umga-
ben, untereinander durch Türen verbunden waren, weist auf 
einen Pilgerbetrieb hin, weil sie die Bewegung der großen 
Menge von Besuchern und Pilgern leichter machten 1742.

Archäologisch werden drei Bauphasen der Kirche un-
terschieden: Die erste Phase wurde durch Münzfunde ins 
5. Jahrhundert datiert 1743. Dies entspricht der durch Kyrill von 
Skythopolis überlieferten Nachricht, aus der sich schließen 
lässt, dass die Kathisma-Kirche und das angrenzende Kloster 
durch die römische Witwe Icelia errichtet und im Jahre 456 
fertiggestellt wurden 1744. Diese Datierung wird auch durch 
Theodoros von Petra bestätigt 1745. Die zweite Bauphase der 
Kirche wird ins 6. Jahrhundert datiert 1746.

Die dritte Phase, die uns im besprochenen Thema am 
meisten interessiert, fällt in die umayyadische Zeit 1747. Die 
Kathisma-Kirche wurde, wie der Einbau einer Rundnische im 
Ambulatorium zeigt, auch von Muslimen besucht (Abb. 50). 
In der Umgebung dieser Nische verlegte man zwei neue 
Mosaike. Im Fundament des südlichen Mosaiks wurde eine 
in die Zeit zwischen 697-750 datierte Münze entdeckt, was 
eine Interpretation der Nische als Mihrab ermöglicht 1748. Auf 
dem mit einem Kreuz dekorierten Mosaikboden im anderen 
Bereich der Kirche wurde eine christliche Inschrift gefunden, 
die ins 9. Jahrhundert datiert wurde 1749. Dies weist der Aus-
gräberin zufolge darauf hin, dass die Kathisma-Kirche in der 
Zeit zwischen dem 7. und 9. Jahrhundert sowohl von christ-
lichen als auch muslimischen Pilgern besucht wurde, die hier 
Seite an Seite beteten 1750.

des Ortes, der Rama heißt. Dort sah ich auf halbem Wege 
unbewegliches Wasser aus dem Wasser hervorkommen, un-
gefähr bis zu sieben Sextarien, aus dem alle schöpfen, ohne 
dass es weniger oder mehr wird. Sein Wohlgeschmack ist 
unbeschreiblich; man sagt, das komme daher, dass die hl. 
Maria auf der Flucht nach Ägypten dort saß und Durst hatte: 
da sei dieses Wasser hervorgebrochen. Dort ist jetzt auch eine 
Kirche erbaut worden 1736«.

Die Verehrung der Maria lässt sich auch im Koran weiterver-
folgen:

»Und eines Tages befielen sie die Wehen der Geburt am 
Stamm einer Palme, da sagte sie: O wäre ich doch längst 
gestorben und ganz vergessen! Da rief eine Stimme unter 
ihr: Sei nicht betrübt, schon hat dein Herz zu deinen Füssen 
ein Bächlein fließen lassen, und schüttle nur an dem Stamme 
des Palmbaumes, und es werden nur reife Datteln auf dich 
herabfallen 1737«.

Es stellt sich nun die Frage nach dem Verhältnis zwischen den 
christlichen apokryphen Texten und dem Koran. A. J. Wen-
sinck und P. Johnstone, die auch andere Pilgerorte anführen, 
wo Maria sowohl von christlichen als auch islamischen Pilgern 
verehrt wurde, vermuten, dass der Zusammenhang auf Basis 
des gemeinsamen Volksglaubens bestehe und lehnen eine 
direkte Abhängigkeit ab 1738.

Archäologische Überreste

Die Überreste dieser oktogonalen Kirche wurden erst 1991 
entdeckt und gehören zu den bedeutendsten archäologi-
schen Entdeckungen der letzten Jahre in Israel 1739. Es han-
delte sich um einen umfangreichen Bau, der sich 41 m in 
West-Ost-Richtung und 38 m in Nord-Süd-Richtung erstreckte 
(Abb. 49). Nicht nur die Größe des Baus, sondern auch sein 
ungewöhnlicher Grundriss deuten darauf hin, dass es sich um 
eine Pilgerkirche handelt und nicht um eine Kirche, die für 
eine kleine örtliche Kommunität oder für die Angehörigen des 
anliegenden Klosters – Teile dessen wurden auch entdeckt – 
bestimmt gewesen wäre 1740. 

1736  Anton. Itin. 28. Vgl. Wilkinson, Pilgrims 85. Die Beschreibung des Pilgers 
von Piacenza brachte jedoch verschiedene Traditionen durcheinander, u. a. 
verband er den Ort mit der Flucht Marias nach Ägypten. Vgl. Avner, Kathisma 
548-549.

1737  Sure 19,23-26.
1738  Wensinck / Johnstone, Maryam 630-631. Zur Marien-Quelle Bāb Sitti Maryam 

im Kidron-Tal (nördlich der Siloa-Quelle) in Jerusalem vgl. Kriss / Kriss-Heinrich, 
Wallfahrtswesen 169-170.

1739  Avner, Recovery. – Avner / Lavas / Rosidis, Mar Elias.
1740  Avner, Kathisma 544.
1741  Avner, Kathisma 544. 
1742  Avner, Kathisma 545.
1743  Avner, Recovery 176-179. – Avner, Kathisma 546. 
1744  Kyr. Skyth. Vita S. Theod. 236-237. Kyrill von Skythopolis war ein Hagiograph 

des 6. Jhs., der mehrere Viten der großen Mönchsväter verfasste, darunter 
des hl. Theodosios. Seine chronologischen, geographischen und historischen 
Angaben werden in der Regel als zuverlässig betrachtet und stellen deshalb 

wertvolle Nachrichten über das palästinensische Mönchtum im 6. Jh. dar. 
Vgl. Kettern, Kyrillos von Skythopolis 897-899. 

1745  Theod. Petr. vita Theod. 5. Vgl. Avner, Kathisma 546. – Wilkinson, Jerusalem 
Pilgrims 163. – In etwas frühere Zeit (431-439), also unmittelbar nach dem 
Konzil von Ephesos, wird die erste Phase der Kirche von V. Shalev-Hurvitz 
datiert. Vgl. Shalev-Hurvitz, Holy Sites 118. 138-139.

1746  Avner, Recovery 179-180. – Avner, Kathisma 546-547. Bestandteil des 
Bodens dieser Phase war eine Wasserleitung mit keramischen Röhren. Die 
Ausgräber meinen, dass sie Wasser von einer Quelle an der Nordseite des 
heiligen Felsens führte.

1747  Avner, Recovery 180-181.
1748  Avner, Kathisma 550.
1749  Di Segni, Greek Inscription. Die Datierung bestätigt auch die unter dem Mo-

saik gefundene Keramik.
1750  Avner, Dome of the Rock 41-42. – Zur Sitte der Muslime, in der frühislami-

schen Zeit in christlichen Kirchen zu beten: Elad, Medieval Jerusalem 138-
141. – Limor, Holy Journey 335. – Bashear, Muslim Prayer.
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Abb. 50 Kathisma-Kirche, Rundnische. – (Foto V. Drbal).

Abb. 51 Kathisma-Kirche, Palmen-Mosaik. – (Nach Avner, Dome of the Rock 43 Abb. 9).
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Architektur«) in der klassischen und byzantinischen Tradition 
dargestellt. Der Hauptunterschied zum Kathisma-Mosaik be-
steht darin, dass die im Vordergrund stehenden Bäume die 
Rolle der figuralen Szene, die hier nicht dargestellt werden 
konnte, übernehmen 1753. Es gibt unter den Forschern unter-
schiedliche Meinungen darüber, wie das Damaszener Mosaik 
symbolisch zu deuten ist: Weit verbreitet ist die Ansicht, das 
es die paradiesische Vision der friedlichen muslimischen Welt 
symbolisiert; andere Forscher meinen, dass sie nicht als Sym-
bole einer Vision, sondern als Illustrationen zu Korantexten, 
die das Paradies so beschreiben (Sure 39,78), zu verstehen 
seien 1754.

In umayyadischer Zeit entstand ein sehr schönes Pal-
men-Mosaik, das sich in einem kleinen Raum im südöstlichen 
Teil des äußeren Oktogon befand (Abb. 51) 1751, das ebenfalls 
mit der Marienverehrung in Zusammenhang gebracht wer-
den kann. R. Avner meint, dass die Darstellung der Palme auf 
die Erzählung über die Geburt Jesu hinweise, wie sie in der 
oben erwähnten Koranstelle (Sure 19, 23-26) vorkomme 1752. 

Das Palmen-Mosaik aus der Kathisma-Kirche lässt sich 
teilweise mit dem Mosaik an der Südseite des Innenhofs 
der zwischen 706-714/715 gebauten Umayyden-Moschee 
in Damaskus vergleichen (Abb. 52). Hier wurde eine künst-
liche Landschaft mit Bauten und Bäumen (»paradiesische 

1751  Avner, Kathisma 550. – Avner, Dome of the Rock 42-44.
1752  Avner, Kathisma 550-551. – Avner, Recovery 181-182. – Avner, Dome of 

the Rock 42. – Dabei ist der Autorin zufolge die für die frühislamische Kunst 
typische nichtfigurative Darstellungsweise charakteristisch. »The non-figu-
rative manner in which the story was presented coheres with the policy to 
avoid depictions of human figures in Early Islamic Art« (Avner, Kathisma 551). 
Allgemein entspricht jedoch diese Behauptung nicht der historischen Wirk-
lichkeit. In der frühislamischen Kunst wurden wohl figurative Szenen darge-
stellt (Jagd-, Bade- und sogar erotische Szenen), sie sind jedoch rein profan 
und wurden in den Badekomplexen der sog. Wüstenschlösser, die zwischen 
660 und 750 von den Kalifen der Umayyiden-Dynastie südlich und östlich 

von Amman (Jordanien) gebaut wurden (insbesondere Amra), entdeckt. Sie 
stellen das private Leben dar und haben somit keinen religiösen Charak-
ter. G. Fowden, Quṣayr ʿAmra 46-79. Ausführlich zu dieser Problematik vgl. 
Elisa, Aisha’s Cushion. Für den Vergleich mit dem Mosaik der Kathisma-Kir-
che muss man Beispiele aus dem religiösen Bereich heranziehen, worauf die 
Autorin auch in einem späteren Aufsatz hinweist (»policy in early Islamic 
religious works of art«; Avner, Dome of the Rock 42). 

1753  Grabar, Formation 88-89. 
1754  Grabar, Formation 88. – Flood, Great Mosque 32-33. Illustration zu Koran-

stellen: Brisch, Iconography of the Mosaics 17-18. Vergleich mit den Mosai-
ken des Felsendoms: Avner, Recovery 182. 

Abb. 52 Damaskus, Große Moschee. Mosaik mit 
paradiesischer Architektur. – (Foto J. Strzelecki, Wiki-
media Commons CC BY-SA 3.0).
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Wasser von den heiligen Stätten oder berühmten Synagogen 
auf dem Berg Zion oder von der Klagemauer 1762. E. M. Stern 
hielt es für möglich, dass die Pilgerflaschen zum Transport 
von Öl benutzt wurden, mit dem der Heilige Felsen von Ju-
den, wie vom Pilger von Bordeux erwähnt, gesalbt wurde 1763. 
Neuere Forschung betrachtete einige Pilgerflaschen als mus-
limisch, und zwar die oktogonalen Pilgerflaschen BB.I, BB.II 
und CC.I 1764. 

Die Mehrheit der Pilgerflaschen wurde von D. Barag, der 
nur christliche und jüdische Pilgerflaschen unterschied, zwi-
schen 578 und 614 (oder möglicherweise 636) datiert 1765. 
E. M. Stern bringt das Ende der christlichen Pilgerflaschen 
mit der arabischen Eroberung Jerusalems in Zusammenhang; 
die Herstellung der jüdischen Pilgerflaschen hörte seiner Mei-
nung nach schon 629 auf, als Kaiser Herakleios den Juden 
den Aufenthalt in der Stadt und ihrer Umgebung verbot 1766. 
J. Raby wies jedoch mit Berechtigung darauf hin, dass erst 
Kaiser Herakleios (610-641) die Ikonographie des Kreuzes 
auf drei Stufen auf der Rückseite der Münzen einführte 1767. 
Er datiert demnach die Pilgerflaschen ins 7. Jahrhundert, und 
zwar sowohl vor als auch nach der Eroberung Jerusalems 
durch die Araber 1768. Die jüdischen Pilgerflaschen entstanden 
möglicherweise in der kurzen Periode nach der persischen 
Eroberung der Stadt (614) und nachdem Jerusalem 627 Teil 
des Umayyaden-Reiches geworden war. Christliche Pilgerfla-
schen kommen nach J. Raby nach 630 auf – in den folgenden 
Jahrzehnten wurden dann parallel die jüdischen, christlichen 
und unbestimmten Pilgerflaschen hergestellt 1769. 

Multireligiöse (?) Pilgerflaschen 

Zwei Arten von Pilgerflaschen belegen den Kontakt zwischen 
Pilgern verschiedener religiöser Gruppen. Im ersten Fall han-
delt es sich um Behälter, die keine rein christlichen, sondern 
nur »neutrale« Symbole enthielten und deshalb sowohl von 
christlichen als auch von muslimischen Pilgern benutzt wur-
den. Die Fragmente einer solchen hexagonalen Pilgerflasche, 
die bei den Ausgrabungen in der Kathisma-Kirche bei Jeru-
salem im archäologischen Kontext des 7. Jahrhunderts, also 
wahrscheinlich schon der Zeit nach der arabischen Eroberung 
gefunden wurden, zeigen eine geometrische Dekoration, 
einen Palmenast oder den ganzen Palmenbaum 1755. 

Die zweite Gruppe der ebenfalls hexagonalen 1756 Pilgerfla-
schen (mit typischem versenkten Relief) wird oft mit Jerusalem 
in Zusammenhang gebracht 1757, obwohl der Auffindungsort 
von vielen Pilgerflaschen unbekannt ist 1758. Sie zeichnen sich 
durch dieselbe Glas- und Farbstruktur, die Intaglio-Technik 
und hohle Henkel aus, was bedeuten dürfte, dass sie in der-
selben Werkstatt hergestellt wurden 1759. Sie unterscheiden 
sich nur durch die Reliefs, die darauf hinweisen, ob die »Kun-
den« christliche oder jüdische Pilger waren 1760. Wir wissen 
nicht, ob die Handwerker, die die Pilgerflaschen herstellten, 
Christen oder Juden waren 1761. 

Angesichts der immer wieder in Frage gestellten Präsenz 
der Juden im spät antiken Jerusalem muss man sich fragen, 
wozu diese Pilgerflaschen eigentlich gedient haben. D. Ba-
rag vermutete, die jüdischen Pilger brachten damit Öl oder 

1755  Avner, Kathisma 547.
1756  Die hexagonale Form der christlichen Pilgerflaschen soll D. Barag zufolge 

symbolisch verstanden werden. Als Parallelen nennt der Forscher die hexa-
gonale Form der byzantinischen Baptisterien in Palästina und Syrien und die 
angeblich hexagonalen Ziborien in der Grabeskirche (sowohl oberhalb vom 
Grab Christi als auch über dem Golgothakreuz). Die hexagonalen Pilgerfla-
schen sollten somit den Tod und die Auferstehung Christi symbolisieren. Dies 
wirft jedoch die Frage nach der hexagonalen Form der jüdischen Pilgerfla-
schen auf. Diese Frage beantwortet D. Barag nicht. Er weist nur auf das 
allgemeine Phänomen hin, dass am Ende der byzantinischen Zeit in Palästina 
die christliche Kunst einen Einfluss auf die externe Erscheinung der jüdischen 
Kunst hatte, ohne dass dadurch der Inhalt geändert worden wäre. Vgl. 
Barag, Pilgrim vessels II 51-63. Nur wenige Pilgerflaschen sind oktogonal. 

1757  Ballian, Islamic Art 205. 
1758  Ausführlich dazu vgl. Barag, Glass Pilgrim Vessels I 36-37 Anm. 8-9. Bei der 

Mehrheit der Pilgerflaschen ist die Provenienz unbekannt oder wird durch die 
Aussagen der Antiquitätenhändler nur vermutet.

1759  Barag, Pilgrim Vessels I 62. – Raby, In Vitro Veritas 139. 158. – E. M. Stern, 
Glass 249.

1760  D. Barag (Barag, Pilgrim Vessels I 38) unterteilte die Pilgerflaschen in drei 
Kategorien: 1. christliche Pilgerflaschen (A.I-A.VIII), 2. jüdische Pilgerflaschen 
(B.I-B.IX), BB.I-II) und 3. unbestimmte Pilgerflaschen (C.I-C.VIII, CC.I). Aus-
führlich vgl. Barag, Pilrim Vessels: I 38-48: christliche Pilgerflaschen, I 48-
63: jüdische Pilgerflaschen, II 45-51: unbestimmte Pilgerflaschen. – J. Raby 
(Raby, In Vitro Veritas 115) wies jedoch darauf hin, dass diese Unterteilung 
die Möglichkeit nicht beachtete, dass einige Pilgerflaschen für muslimische 
Pilger bestimmt waren. Zu diesen zählt er auch den sog. Ashmolean jug  
(A.VIII zugehörig), den D. Barag für eine christliche Pilgerflasche hielt. Ent-
scheidend war hierbei das fünfte Motiv, das er für einen Styliten oder für 
das Bild des gekreuzigten, mit einem Speer durchbohrten Christus hielt (vgl. 
Barag, Pilgrim Vessels I 45). Dagegen meinte J. Raby, der sich dabei insbeson-
dere auf die Ikonographie von Münzen unter ʿAbd al-Malik stützt (vgl. aus-
führlich: Raby, In Vitro Veritas 119-135), es handele sich um folgende Motive: 
um 1. einen Stern als ein Himmelssymbol, möglicherweise die himmlische 
Anwesenheit Gottes; 2. eine Raute (ein auf der Spitze stehendes Viereck), 
die von J. Raby als Metonymie für Jerusalem gedeutet wird; 3. ein Motiv, das 
einem Anker ähnelt und möglicherweise in nichtfigurativer Form einen Engel 

(Cherub) darstellt; 4. ein Herzmotiv, das vielleicht die Arche darstellt (und 
im Zusammenhang mit dem Cherub der dritten Szenen verstanden werden 
soll); 5. einen Kalifen, was J. Raby gegenüber D. Barag zu einer muslimischen 
Deutung der Pilgerflasche führt, und 6. einen Etrog, eine Zitrusfrucht, die 
während des jüdischen Pilgerfestes Sukkot eine wichtige Rolle spielt, im frü-
hen Islam aber als Symbol im Zusammenhang mit einem Kalifen verwendet 
wurde. Diese Motive bilden drei Paare (1+2, 3+4, 5+6). – Auch wies J. Raby 
darauf hin, dass die Darstellung einer Menora nicht notwendigerweise auf 
einen jüdischen Kontext hinweisen muss, und verweist auf möglicherweise 
aus Jerusalem stammende Kupfermünzen, die unter ʿAbd al-Malik geprägt 
wurden und auf denen ein Kerzenleuchter dargestellt wird. Die Darstellung 
der Kerzenleuchter auf den Münzen verweist vermutlich auf die Stelle des 
jüdischen Tempels, wo unter ʿAbd al-Malik der monumentale Felsendom er-
richtet wurde. Vgl. Raby, In Vitro Veritas 145-147.

1761  E. M. Stern, Glass 249.
1762  Barag, Pilgrim Vessels 62.
1763  E. M. Stern, Glass 250.
1764  Raby, In Vitro Veritas 137. Sie ist somit ein weiteres Beispiel für das kurze Ex-

periment der Umayyadenzeit, visuelle Bilder darzustellen. Vgl. Raby, In Vitro 
Veritas 181. 

1765  Barag, Pilgrim Vessels I 45-46 (mit der Einschränkung: »It need not, of course 
be assumed that the Arab conquest put an immediate end to the manufac-
ture of these vessels, but it is nevertheless unlikely that they postdate the 
mid-seventh century«). Vgl. Hachlili, Menorah 108. – D. Barag wies damit 
die frühere Datierung zurück, die die betreffenden Pilgerflaschen ins 3., 4. 
und 5. Jh. n. Chr. datierte. Als Hilfe bei der Datierung der christlichen Pil-
gerflaschen diente D. Barag die Ikonographie von Münzen. Da für die jüdi-
schen Pilgerflaschen keine numismatischen Parallelen herangezogen werden 
können, versuchten einige Forscher (I. Renov) sie früher als die christlichen 
Pilgerflaschen zu datieren, was jedoch von der späteren Forschung abgelehnt 
wurde. Vgl. Barag, Pilgrim Vessels I 51-54. – Raby, In Vitro Veritas 139-144.

1766  E. M. Stern, Glass 249.
1767  Vgl. den 1998 gefundenen Schatzfund von Bet Scheʿan, wo dieses Motiv oft 

vorkommt. Bijovsky, Byzantini solidi.
1768  Raby, In Vitro Veritas 150-158. 
1769  Raby, In Vitro Veritas 161-164. Hier auch die Überlegungen, welche der Pil-

gerflaschen (ob jüdische oder christliche) die älteren sind.
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»Als nun die heiligen Mysterien für ihn [d. i. Petrus den 
Iberer] dargebracht und vollzogen waren, wendeten seine 
Erben großen Eifer an und eilten, seinen Leichnam zu nehmen 
und in seinem ehemaligen Kloster [...] beizusetzen, bevor 
noch die Nachricht von seinem Tode zu den Einwohnern der 
Städte Gaza und Majuma dränge. Denn sie fürchteten auch, 
dass die Einwohner der Städte, wenn sie es vorher hörten, 
wegen des großen Vertrauens und der Liebe, die sie zu ihm 
hegten, eilends kämen, seinen heiligen Körper raubten und 
in einem Tempel dieser Städte beisetzten. Denn auch alle die, 
welche keine Gemeinschaft mit uns hatten, hielten ihn wie 
einen Engel und wie einen Propheten. Indem wir nun schnell 
seinen heiligen Sarg auf den Schultern trugen, gingen wir 
des Wegs, während ihm nicht allein die Seinigen, sondern 
auch die Einwohner jenes Ortes eine weite Strecke das Geleit 
gaben, die letzteren, obwohl sie Samaritaner waren, was 
ebenfalls ein Wunder war 1775«.

Johannes Rufus’ Ziel war dabei nicht nur, eine redegewandte 
hagiographische Schrift zu verfassen und seinen Helden als 
einen Gegner der Beschlüsse des Konzils von Chalkedon (451) 
darzustellen. In der Vita werden ausführlich auch die Pilger-
fahrten des Petrus beschrieben; seine Aktivitäten werden hier, 
dies ist der zweite wichtige Punkt, als eine Interpretation des 
biblischen Moses beschrieben. Die orthodoxe, d. h. in die-
sem Fall antichalkedonische Haltung von Petrus dem Iberer 
wird dabei von Johannes Rufus mit Worten umschrieben, 
die Petrus mit Moses vergleichen 1776. Seine Jugendjahre ver-
brachte Petrus, der Thronfolger des Königreichs von Iberien, 
damals noch unter dem Namen Murvanos als Geisel am by-
zantinischen Hofe Theodosios’ II. in Kon stan  tinopel. Im Jahre 
437/438 unternahm Petrus eine Pilgerreise ins Heilige Land, 
bei der er u. a. den Berg Nebo besuchte und dort das angeb-
liche Grab Moses’ entdeckte 1777.

Wenn Johannes Refus Petrus (sogar zweimal) als »zweiten 
Moses« 1778 bezeichnet, ist darauf hinzuweisen, das dies in 
den spät antiken Pilgerberichten ein Ausnahmefall ist. Bib-
lischer Typus für einen Mönch, der sein Land verlässt, um 
im Heiligen Land das Ideal der Xeniteia zu erreichen, war 
Abraham. B. Bitton-Ashkelony erklärt die Wahl der Typologie 
zwischen Moses und Petrus dem Iberer durch den Wunsch 
des Johannes Rufus, die antichalkedonische Position seines 
Helden zu betonen 1779.

Die Herstellung der Pilgerflaschen für muslimische Pilger 
wird von J. Raby erst in die letzten Jahre des 7. Jahrhun-
derts, in die Regierungszeit von ʿAbd al-Malik gesetzt und 
in Verbindung mit dem Bau des Felsendoms und der südlich 
und südwestlich des Tempelberges gelegenen Paläste ge-
bracht. Aus den arabischen Quellen wissen wir, dass während 
der Regierungszeit ʿAbd al-Maliks jüdische und christliche 
Glashersteller Lampen für den Felsendom herstellten 1770. Die 
Glaswerkstatt vermutet J. Raby innerhalb des Komplexes der 
umayydischen Paläste. Die Glasfunde weisen darauf hin, dass 
der Ḫaluk in der Nähe des Badehauses (= umayyadisches 
Gebäude IV) vorbereitet wurde. Das Badehaus kann somit als 
die Stätte bezeichnet werden, wo die Achmas sich reinigten, 
bevor sie mit Ḫaluk den heiligen Fels salbten. Die mögliche 
Verbindung mit Ḫaluk ist noch aus einem anderen Grund vom 
Interesse: Wir wissen nämlich von al-Azraqī, dass der erste, 
ser die Kaaba von Mekka mit diesem Duftöl salbte, Ibn al-Zu-
bayr war. Dies könnte ein Indiz dafür sein, dass die Benutzung 
von Ḫaluk Gegenstand des (auch religiösen) Krieges zwischen 
ʿAbd al-Malik und dem in Mekka herrschenden Kalifen war, in 
dessen Rahmen ʿAbd al-Malik die Pilgerfahrt nach Jerusalem 
gefördert haben dürfte 1771.

Die für jüdische Pilger bestimmten Pilgerflaschen waren 
oft mit der Menora dekoriert, das häufigste Motiv ist jedoch 
der (unterschiedlich stilisierte) Baum, der möglicherweise den 
jüdischen Tempel verkörperte 1772. Die Rauten auf den jüdi-
schen Pilgerflaschen symbolisierten einer jüngeren Deutung 
zufolge die Auferstehung, die Palmenzweige die Wieder-
belebung des Gerechten – eine Ikonographie, die mit dem 
Wiederaufbau des Tempels zusammenhängt 1773. Auf einigen 
jüdischen und christlichen Pilgerflaschen wird das himmlische 
Jerusalem dargestellt. Die christlichen Pilgerflaschen wurden 
mit einem Golgothakreuz, die jüdischen Flaschen mit Giebel-
fassaden, Menora, Weihrauchfässern, Amphoren oder Vasen 
und stilisierten Bäumen dekoriert 1774. 

Petrus der Iberer

Der im 5. Jahrhundert lebende Mönch und monophysitische 
Bischof von Maiuma in Gaza, Petrus der Iberer, ist, was die 
Pilgerfahrt angeht, für uns in zwei Punkten wichtig. Zum 
einen lesen wir in seiner von Johannes Rufus geschriebenen 
Vita, dass er nach seinem Tod nicht nur von Christen, sondern 
auch von Juden und Samaritanern verehrt wurde. So wird 
sein Begräbnis folgendermaßen beschrieben:

1770  Elad, Medieval Jerusalem 51.
1771  Raby, In Vitro Veritas 170-183.
1772  Raby, In Vitro Veritas 144. – D. Barag (Barag, Pilgrim Vessels I 62) ist in dieser 

Deutung zurückhaltend: »their exact significance is difficult to ascertain«.
1773  Raby, In Vitro Veritas 145 (mit Verweisen auf weitere Literatur).
1774  Barag, Pilgrim Vessels I 40-45. 54-63.
1775  Joh. Ruf. 138.

1776  Joh. Ruf. 70-71: »[...] Petrus, jener Diener Gottes und Eiferer gleich dem 
großen Moses [...]«. Vgl. Bitton-Ashkelony, Imitatio Mosis 107-108. 113-114.

1777  Joh. Ruf. 87-89. Der Bericht über die Entdeckung des Moses-Grabes befindet 
sich in der Vita vor der Beschreibung seiner Pilgerfahrt. Vgl. Bitton-Ashkelony, 
Imitatio Mosis 118-125. – Hunt, Holy Land 226-228.

1778  Joh. Ruf. 90,127.
1779  Bitton-Ashkelony, Imitatio Mosis 114. 
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Die Quelle wurde also von Frauen mit unerfülltem Kinder-
wunsch aufgesucht. Aus der Beschreibung geht jedoch nicht 
hervor, ob diese Tradition einen heidnischen oder christlichen 
Hintergrund hat oder ob sie gar in Verbindung mit den in der 
Region lebenden Juden und Samaritanern gebracht werden 
sollte 1786.

Der Ort wurde in den letzten Jahren archäologisch unter-
sucht. Dabei wurde eine große Anzahl von Münzen gefun-
den, die als Votivgaben dieser Frauen zu deuten sind. Wie 
die Münzfunde belegen, erreichte der kleine Pilgerort von Ein 
Tzur seinen Höhepunkt im 6. Jahrhundert 1787. Die Münzen 
können leider den multireligiösen Charakter dieses Pilgerhei-
ligtums nicht klären.

Hammat Gader

Die warmen Quellen von Gadara (heute Hammat Gader) 1788, 
das sich im Jarmuk-Tal im Nordosten Israels befindet, sind seit 
der Antike bekannt. Zunächst galten jedoch die heißen Quel-
len als schädlich, besonders für Tiere 1789. Vermutlich erst im 
2. Jahrhunderts n. Chr. wurde die heilsame Wirkung des Was-
sers gegen vielfältige Hautleiden erkannt. Es entwickelte sich 
bald ein aktives Badeleben, das in den rabbinischen Quellen 
erstmals in der Mitte des 2. Jahrhunderts Erwähnung findet; 
Origenes spricht in der Mitte des 3. Jahrhunderts von Badean-
lagen, deren Entstehung somit in den Beginn des 3. Jahrhun-
derts oder sogar noch ins 2. Jahrhundert zu datieren wäre 1790. 
Im 4. Jahrhundert n. Chr. wurde der Badekomplex nach einem 
Erdbeben prächtig wiederaufgebaut. So verglich der pa ga ne 
Philosoph Eunapios Gadara mit Baiae, dem damals schönsten 
Badeort der antiken Welt 1791. 

Die Hoffnung, an einem heiligen Ort geheilt zu werden oder 
die Heilung einer nahestehenden Person herbeiführen zu kön-
nen, verbindet Menschen, die in verschiedenen Kulturen und 
in unterschiedlicher Zeit leben. Wird die Existenz der pa ga nen 
Pilgerfahrt von einigen Forschern in Frage gestellt (und damit 
ein Vergleich mit der christlichen oder jüdischen Pilgerfahrt 
für unpassend betrachtet), so wurde der Zusammenhang 
zwischen der Pilgerfahrt mit den pa ga nen und christlichen 
Heilkulten bzw. die Transformation eines pa ga nen Heilkultes 
in einen christlichen ausführlich behandelt 1780. Das bekann-
teste Heiligtum, zu dem Kranke aus allen Teilen der griechi-
schen Welt kamen, befand sich in Epidauros, wo sie auf eine 
Heilung mithilfe des Gottes Asklepios hofften, mit dem sie in 
persönlichen Kontakt durch Inkubation (Heilschlaf) kamen. Im 
Heiligtum wurden Inschriftentafeln mit den erfolgreichen Hei-
lungen (griech. ἴαματα) aufgestellt, auf denen die Kranken ihre 
Genesung beschrieben 1781. Wichtig war auch das Heiligtum 
in Lebena auf Kreta, später erlangten Pergamon und Aigai in 
Kilikien an Bedeutung 1782. Wir widmen uns im Folgenden eini-
gen ausgewählten Orten im Nahen Osten und in Ägypten 1783.

Palästina

Ein Tzur 

Die Quelle von Ein Tzur befindet sich etwa 10 km nordöstlich 
von Caesarea Maritima (Abb. 53) 1784. Der schon häufiger 
erwähnte Pilger von Bordeaux beschrieb Pilgerort und Quelle 
folgendermaßen:

»Von dort [Caesarea] ist beim dritten Meilenstein der Berg 
Syna, wo sich eine Quelle befindet, durch die Frauen schwan-
ger werden, wenn sie sich [darin] waschen 1785«.

1780  Drbal, Spät antike Heilkulte (mit Verweisen auf weitere Literatur).
1781  Collar / Friese / Kristensen, Pilgerreisen 15. – A. Krug beschreibt den Weg, 

den der Pilger durch das Heiligtum unternahm. Vgl. Krug, Heilkunst und 
Heilkult 130-134. – Dillon, Pilgrims and Pilgrimage 74-80. – Zu anderen 
Asklepios-Heiligtümern vgl. Krug, Heilkunst und Heilkult 135-187. 

1782  Griechenland: Gregory, Survival. – Markchies, Schlaf 208-216. – Karivieri, 
Athenian Asklepieion. – Drbal, Spät antike Heilkulte 233-235.

1783  Es ließen sich natürlich weitere Beispiele anführen. Sehr gut aufgearbeitet 
wurde diese Kontinuität anhand archäologischer Forschungen durch C. Dau-
phin: Dauphin, Dor.

1784  Heute ist sie Bestandteil des berühmten Rothschild-Gartens Ramat Hanadiv, 
in dem im Jahre 1954 Baron Edmond de Rothschild mit seiner Frau bestattet 
wurden.

1785  Itin. burd. 13. – Bor, Continuity and Change 277-278. Zu Bedenken hinsicht-
lich der Lokalisierung: Donner, Pilgerfahrt 51 Anm. 64a.

1786  Bor, Change and Continuity 278. Meiner Meinung nach ist ein nichtchristli-
cher Kontext wahrscheinlicher.

1787  Barkey, Coins. Drbal, Spät antike Heilkulte 237. – Drbal, Pilgrimage 255. – 
Hirschfeld, Ramat Hanadiv 417.

1788  Hirschfeld, Roman Baths.
1789  Strab. geogr. 16,2,45. Vgl. Dvorjetski, Spa Culture 143-144.
1790  Zum Besuch von Rabbi Mair und weiteren Besuchen vgl. Dvorjetski, Spa Cul-

ture 144-145. – Orig. comm. in Joh 6,41,14. – Zur Datierung der Badeanla-
gen vgl. Dvorjetski, Spa Culture 145. 

1791  Eun. vit. 459. Vgl. Dvorjetski, Spa Culture 146.

Pilgerfahrten zu Heilkulten  
zwischen Heidentum und Christentum
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»Auf jener Seite [des Jordans], drei Meilen von der Stadt 
[Gadara] entfernt, gibt es warme Quellen, die Elia-Thermen 
heißen; dort werden Aussätzige gereinigt, die von einem 
Hospiz aus öffentlichen Mitteln ein gutes Leben haben. Zur 
Abendstunde strömen die Thermen. Vor dem Quellort (lat. cli-
banus 1795) des Wassers ist ein großes Becken; wenn es voll ist, 
werden alle Vordertüren geschlossen und sie mit Lampen und 
Weihrauch durch die Hintertür eingelassen. Dann sitzen sie 
die ganze Nacht im Bassin, und sobald sie schläfrig geworden 
sind, sieht der, der geheilt werden soll, eine Vision. Wenn er 
sie mitgeteilt hat, werden die Thermen sieben Tage lang zu-
rückgehalten, und während der sieben Tage wird er rein 1796«.

Stand in dieser Zeit das Heilverfahren schon lange unter christ-
lichen Vorzeichen, so ist hier auf den breiteren religiösen Kon-
text hinzuweisen. Die Tradition, die Aussätzigen zu heilen, ist 

Von den christlichen Autoren hört man eher kritische Stim-
men über Hammat Gader. So fand es Epiphanios von Sala-
mis unangebracht, dass Männer und Frauen hier anlässlich 
eines jährlich stattfindenden Marktes gemeinschaftlich ba-
deten 1792. Als Beispiel für die hier herrschende (Un-)Moral 
erzählt Epiphanios, dass sich der Sohn des Patriarchen mit 
weiteren jungen Männern über einige Zeit in den Bädern 
aufgehalten haben soll. Begleitet worden sei er dabei von 
Josephus von Tiberias 1793, von dem Epiphanios diese Episode 
gehört haben will. Dieser Patriarchensohn jedenfalls habe 
versucht, eine außergewöhnlich schöne junge Frau, die sich 
ebenfalls in den Bädern aufhielt, in einem Nebenraum zu 
verführen, was sie mit Verweis auf ihren christlichen Glauben 
zurückgewiesen habe 1794. 

Um 570 besuchte der Pilger von Piacenza Gadara, der das 
Heilverfahren folgendermaßen beschrieb:

1792  Epiph. pan. 30,7.
1793  Josephus von Tiberias wurde Epiphanius zufolge während der Regierungs-

zeit Kon stan tins des Großen geboren, an dessen Hof er eine hohe Stellung 
erlangte. Der Kaiser soll ihn beauftragt haben, die Kirchen von Tiberias, Di-

okaisareia, Caparneum und auch solche in anderen Städten zu errichten. 
Epiph. pan. 30,4,1. 

1794  Epiph. pan. 30,7.
1795  Hierzu vgl. Green / Tsafrir, Greek Inscriptions 84-85.
1796  Anton. Itin. 7.

Abb. 53 Die Quelle von Ein Tzur. – (Foto V. Drbal). 
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dene Nymphe. Insgesamt enthält das zu Ehren der Thermen 
geschriebene Gedicht mehrere Verweise auf die Ilias und 
insbesondere auf die Odyssee 1805. 

Viele der Dedikationsinschriften beginnen mit der Formel: 
»an diesem heiligen Ort soll gedacht werden« (griech. ἐν 
τῷ ἁγίῳ [oder ἱερῷ] τόπῳ μνησθῇ) 1806. Die Formula μνησθῇ ὁ 
δεῖνα findet man im spätrömischen und byzantinischen Nahen 
Osten häufig, und zwar sowohl im pa ga nen und jüdischen 
als auch im christlichen Milieu. Sie erscheint im Zusammen-
hang mit Tempeln, Synagogen und Kirchen, mit Pilgerorten 
und -routen. Diese Formel und insbesondere die Worte ἅγιος 
τόπος weisen darauf hin, dass die Bäder nicht etwa nur als 
Vergnügungsort, sondern auch als Ort der Heilung und des 
Heils wahrgenommen wurden 1807. 

Ägypten 

Die Pilgerfahrten zu Heilkulten, denen wir auch in ande-
ren Gebieten der antiken Welt begegnen, waren sowohl im 
pharaonischen als auch im ptolemäisch-römischen Ägypten 
besonders beliebt 1808. Zu den bedeutendesten Heilkulten der 
ptolemäisch-römischen Zeit gehörte der Tempel von Kom 
Ombo (griech. Ὀμβος, bzw. Ὄμβοι), in dem der Krokodilgott 
Sobek verehrt wurde. Zahlreiche griechische und auch einige 
demotische Graffiti, die an den Tempelwänden gefunden 
wurden, belegen, dass der Ort in dieser Zeit ein beliebtes 
Pilgerzentrum war 1809. An solche Traditionen knüpften auch 
die im Folgenden erwähnten christlichen Pilgerfahrten an.

Das Heiligtum von Menouthis

Das Heiligtum von Menouthis (das heutige Abukir), östlich von 
Alexandria gelegen, war in römischer Zeit ein bedeutendes 
Zentrum der Isis-Verehrung, in byzantinischer Zeit wurden hier 
die Märtyrer Kyros und Johannes verehrt. In beiden Epochen 
kamen große Mengen von Pilgern nach Menouthis. Bei un-
seren Nachforschungen zu Menouthis können wir uns größ-
tenteils nur auf schriftliche Quellen stützen, da der Ort selbst 
bislang nur unzureichend archäologisch erforscht wurde 1810. 

anscheinend mit dem Namen des Badekomplexes »Elia-Ther-
men« (lat. Thermae Heliae) verbunden. Der Name verweist 
vermutlich auf die biblische Geschichte über Naaman, dessen 
Leben vom Aussatz bedroht war und der auf Anweisung 
des Propheten Elisa, des Schülers von Elia, durch die Wasser 
des Jordan geheilt wurde 1797. Das Heilverfahren, das in der 
Nacht stattfand, erinnert stark an diejenigen der pa ga nen 
Inkubationsriten, die in den Kulten des Asklepios und anderer 
Heilgötter der griechisch-römischen Welt benutzt wurden 1798.

Die Heilung der Aussätzigen im Thermalwasser von Ham-
mat Gader lässt sich mit dem freigelegten Becken (Area B) 
in Zusammenhang bringen, das sich zwischen dem ovalen 
Becken (Area A) und dem von Pilastern umgebenden Be-
cken (Area C) befand und eine eigenständige architekto-
nische Einheit darstellte 1799. In diesem separaten Teil der 
Thermen wurde eine größere Anzahl von Lampen gefunden, 
die ins 3. und 4. Jahrhundert n. Chr. zu datieren sind 1800. 
Der Bäderkomplex von Hammat Gader wurde am Ende der 
byzantinischen Periode im Nahen Osten zerstört. Eine auf 
den 5. Dezember 662 datierte Inschrift bezieht sich auf die 
Wiedereröffnung der Bäder unter Kalif Muʿawiya 1801. Eine 
griechisch geschriebene Inschrift, die die byzantinische Da-
tierung und ein Kreuz enthält, ist einer der vielen Belege für 
die Kontinuität des Lebens der Städte im Nahen Osten in der 
frühen Umayyadenzeit 1802. Die Thermen wurden im 8. oder 
9. Jahrhundert zerstört, wobei eine Zerstörung erst im 9. Jahr-
hundert wahrscheinlicher ist, da wir aus dem 8. Jahrhundert 
die Nachricht des byzantinischen Chronisten Georgios Synkel-
los besitzen, in der in der Liste der Eroberungen des Königs 
Alexander Jannäus auch die auf dem Territorium der Stadt 
Gadara liegenden Quellen genannt werden 1803.

Die Thermen von Hammat Gader wurden archäologisch 
durch Y. Hirschfeld untersucht und in einer Grabungs publi-
kation vorgelegt 1804. Eine besondere Quelle sind hierbei die 
aus der Zeit zwischen dem 5. und dem 7. Jahrhundert stam-
menden Dedikationsinschriften. So enthält die früheste, un-
ter Kaiserin Eudokia entstandene Inschrift unter der Form 
eines Gedichts eine Liste von Personalnamen, pa ga nen und 
christlichen Titeln und mythologischen Figuren. Unter den 
letztgenannten sind auch Hygieia und Galatea, die Patronin 
der therapeutischen Quellen bzw. die mit der Quelle verbun-

1797  2 Kön 5.
1798  Dvorjetski, Spa Culture 149. 156.
1799  Hirschfeld, Architectural Remains 79-83.
1800  Hirschfeld / Solar, Excavations 209-211. – Dvorjetski, Spa Culture 156.
1801  Hasson, Inscription. – Di Segni, Hammat Gader 237-240 (Nr. 54 fig. 50). – 

Hirschfeld / Solar, Roman Thermae 203-204.
1802  Dvorjetski, Spa Culture 157.
1803  Synk. 559,1-2. Vgl. G. Fowden / E. K. Fowden, Studies 25-26.
1804  Hirschfeld, Architectural Remains.
1805  Green / Tsafrir, Greek Inscriptions 77-91. – Dvorjetski, Spa Culture 154.
1806  Di Segni, Hammat Gader 185-186. 
1807  Di Segni, Hammat Gader 185-186.
1808  F. Dunand, Guérison. Der Autor beschäftigt sich darin hauptsächlich mit der 

Spät- und Ptolemäerzeit, verweist aber auch kurz auf die Tradition, die seit 
dem Alten Reich gelegt ist.

1809  Tricoche, Pèlerinage. – Gutbub, Kom Ombo 94-98. Zum Heilkult im Tempel 
von Dendera: Daumas, Sanatorium.

1810  Die älteren archäologischen Untersuchungen resümiert Montserrat, Menouthis 
257-258 Anm. 1. – Unsere Kenntnis der byzantinischen Pilgerstätte (im 7. Jh.) 
stützt sich nahezu ausnahmslos auf Informationen, die sich in verschiedenen 
Werken des Jerusalemer Patriarchen Sophronius (560-638) befinden. Es han-
delt sich um das Enkomion auf die hll. Cyrus und Johannes (PG 87,3: 3379-
3422), um einen Bericht von mehr als 70 Wundern der beiden Heiligen in 
Menouthis (PG 87,3: 3423-3675) und um eine kurze Vita der Heiligen (PG 
87,3: 3677-3696). Ähnlich wie zum pa ganen Isis-Heiligtum kamen auch zum 
christlichen Heiligtum Pilger nicht nur aus Ägypten, sondern aus entfernteren 
Regionen, was in Ägypten bezüglich eines Märtyrerkultes gemeinsam mit Abu 
Mina eine Ausnahme darstellte (die Ziele der ausländischen Pilger in Ägypten 
waren sonst die Asketen in der Thebais und im Wadi Natrun oder nun biblisch 
interpretierte Bauten der altägyptischen Kultur wie die Pyramiden von Giza). 
Aus Sophronius’ Schriften geht hervor, dass der Besuch von Menouthis für die 
verzweifelten Pilger oft die letzte Chance war, geheilt zu werden. Umso mehr 
ist es zu bedauern, dass wir diese Nachrichten nicht mit den Besuchergraffiti 
vergleichen können. Vgl. Montserrat, Menouthis 266-267.
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Wird dies durch Sophronios, den Patriarchen von Jerusalem 
(560-638), bestätigt 1819, finden wir in der Vita des Petrus des 
Iberers die Nachricht, dass noch in der Zeit des Timo theos III. 
Salophakiolos (460-475, 477-482) Heilungen in einem Sera-
peion von Alexandria durchgeführt wurden 1820. Nach P. Gross-
mann handelt es sich hierbei jedoch um das Isis-Heiligtum von 
Menouthis. Das christliche Heilungszentrum der Märtyrer 
Kyros und Johannes machte bald der heidnischen Stätte Kon-
kurrenz und lockte sogar Heiden an, was letztendlich zum 
Ende des Isis-Heiligtums führte 1821. Dies wäre ein weiterer 
Hinweis auf die zeitliche Koexistenz des heidnischen und 
christlichen Kultes und der damit verbundenen Pilgerfahrt.

Die Inschriften im Tempel des Amenhotep, Sohn des 
Hapu

Auf der zweiten Terrasse des Totentempels der Königin Hat-
schupsut (18. Dynastie), der zu den Meisterwerken der alt-
ägyptischen Baukunst gehört, wurde in ptolemäischer Zeit 
ein Tempel gebaut, der Amenhotep und Imhotep geweiht 
war (Abb. 54). Er benutzte zwei bestehende Räume des Hat-
schepsut-Tempels, zu denen ein dritter Raum und ein Kiosk 
hinzugebaut wurden 1822. Um 300 v. Chr. ist der Kult von 
Amenhotep belegt, etwa zwei Jahrhunderte später kam die 
Verehrung von Imhotep hinzu 1823.

Amenhotep, Sohn des Hapu, war ein Beamter Ameno-
phis’  III. und wurde bis in die römische Zeit wegen seiner 
Heilkunst verehrt. Amenhotep unterstützte seine eigene Ver-
ehrung schon zu seinen Lebzeiten. Ihr Zentrum war sein 
südlich des berühmten Memnoneions (des Tempels Amen-
hoteps  III., von dem sich heute nur die Memnon-Kolosse 
erhalten haben) gelegener Totentempel 1824. Der Totenkult des 
Amenhotep blühte bis mindestens zum Ende der 21. Dynastie 
(10. Jahrhundert v. Chr.), in der 3. Zwischenzeit (10.-4. Jahr-
hundert v. Chr.) kam es zu seinem Niedergang. Am Anfang 
der Ptolemäerzeit (um 300 v. Chr.) wurde Amenhoteps Toten-
tempel verlassen, etwa zur gleichen Zeit ist der Beginn seiner 
Verehrung auf der oberen Terrasse des Hatschepsut-Tempels 
nachgewiesen 1825. 

Auch die Verehrung Imhoteps, des legendären Baumeis-
ters der Djoser-Pyramide in Sakkara (3. Dynastie), knüpfte 
an die des Neuen Reiches an. In der 26. Dynastie wurde 

Erst durch die neuesten Untersuchungen des Unterwasser-
archäologen F. Goddio konnte im Jahre 1999 der berühmte 
Isis-Tempel gefunden werden 1811.

Nach der epigraphischen Evidenz war Menouthis in der 
römischen Zeit ein Isis-Heiligtum mit einer Orakelfunktion und 
einem Heilkult, zu dem Pilger nicht nur aus Ägypten, sondern 
auch aus weit entfernten Ländern kamen 1812. Im Unterschied 
zu den Sarapis-Heiligtümern in Alexandria und Kanopus ist 
das Heiligtum der Isis in Menouthis am Ende des 4. Jahrhun-
derts nicht zerstört worden 1813. Im 5. Jahrhundert kam es 
dann zur Transformation des pa ga nen Pilgerzentrums in ein 
christliches, das den Märtyrern Kyros und Johannes geweiht 
wurde und seine Hochzeit im 6. und 7. Jahrhundert erlebte. 
Die schriftlichen Quellen erlauben jedoch verschiedene Deu-
tungen dieses Wandels 1814.

Die ältere Forschung ging davon aus, dass der Beginn 
des christlichen Heiligtums von Menouthis an den Anfang 
des 5. Jahrhunderts zu datieren sei, wobei dies auch das 
Ende der pa ga nen Verehrung bedeutete 1815. Diese Ansicht 
stützt sich auf die Nachricht, dass der Patriarch Kyrill von 
Alexandria vor 429 die Gebeine der hll. Kyros und Johannes 
von Alexandria nach Menouthis überführte. Auf der anderen 
Seite steht jedoch die Nachricht der (in der syrischen Version 
erhaltenen) Vita des hl. Severus aus der Feder des Bischofs 
und Kirchenhistorikers Zacharias von Mytilene, die das Ende 
der Isis-Verehrung in Menouthis in die letzten Jahre des Pa-
triarchats des Petros  II. Mongus (477, 482-488) ansetzt 1816. 
Der neueren Forschung zufolge ist es deshalb wahrscheinli-
cher, dass in der von diesen Quellen umrahmten Periode der 
pa ga ne Isis-Kult und der christliche Kult der hll. Kyros und 
Johannes koexistierten 1817.

Diesbezüglich ist auch eine Information des Patriarchen 
Kyrill (412-444) zur Pilgerfahrt von besonderer Bedeutung. 
Wie er berichtet, sei das (pa ga ne) Heilungszentrum zu seiner 
Zeit in Betrieb gewesen und wurde auch von zahlreichen 
Christen besucht:

»Dieses Gebiet benötigt dringend Ärzte, die mit Gottes 
Hilfe heilen. Damit also für den Nutzen aller Orte gesorgt 
sei [...] – denn die Leute gingen, weil sie kein Märtyrergrab 
hatten, an gewisse andere Plätze, und sündigten, obwohl 
sie Christen waren –; deshalb musste ich notgedrungen Reli-
quien heiliger Märtyrer suchen 1818«. 

1811  Goddio, Topography and Excavation 27-28.
1812  Montserrat, Menouthis 258. – Vidman, Sylloge 202-203. 258 (Nr. 403. 406. 

556a). Nr. 403 und 556a stammen aus Rom.
1813  Takács, Isis Replaced 500-502.
1814  Montserrat, Menouthis 257-266.
1815  Herzog, Kampf 121 (R. Herzog nahm hypothetisch an, dass der Isis-Kult im 

Geheimen noch bis zum Ende des 5. Jhs. andauerte). Die ältere Literatur ist 
bei S. Timm (Christlich-koptisches Ägypten [1] 438-446) zusammengefasst.

1816  Zach. Schol. S. 27-32 (ed. Kugener).
1817  Montserrat, Menouthis 261-266. – Grossmann, Gründung des Heilungszen-

trums. Dagegen jedoch: Wipszycka, Christianisation 138-142, die den Be-
ginn der christlichen Pilgerfahrt erst zum Ende des 5. Jhs. ansetzt (mit Ver-
weisen auf ältere Forschungsliteratur: L. Duchesne, H. Delehaye).

1818  Merkelbach, Isis Regina 327. Vgl. Grossmann, Gründung des Heilungstem-
pels 203-204.

1819  Sophr. Laud. 24.
1820  Joh. Ruf. 71 (ed. Raabe).
1821  Grossmann, Gründung des Heilungstempels 208.
1822  Laskowska-Kusztal, Deir el-Bahari. 
1823  Zum Bestandteil des Hatschepsut-Tempels, der auf einem Felsen gebaut 

wurde, gehörten auch in den Felsen gehauene Kammern, von denen ei-
nige ursprünglich der Verehrung des altägyptischen Gottes Amun dienten, 
seit Anfang der ptolemäischen Zeit wurde aber in ihnen der offizielle Kult 
des Amenhotep, Sohn des Hapu, eingeführt. Ausführlich zum Beginn der 
Amenhotep- und Imhotep-Verehrung in Deir el-Bahari mit Verweisen auf 
betreffende Quellen vgl. Łajtar, Deir el-Bahari 22-31. – Lang, Medicine and 
Society 87.

1824  Arnold, Tempel 148 (Nr. 58).
1825  Łajtar, Deir el-Bahari 14-15.
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tische Namen nebeneinander, wobei der Name des in der 
Thebais verehrten Kriegsgottes Montu oft zum Bestandteil 
des Namens der Besucher wurde 1829.

Das größte Problem bei der Auswertung der Inschriften 
liegt darin, dass die meisten Graffiti nur den Namen des Besu-
chers erwähnen, ohne jegliche weitere Information zu dessen 
Herkunft, zu seinem Stand oder zum Grund seines Besuchs 
hinzuzufügen 1830. Allein der Name kann im ptolemäischen 
Ägypten jedoch nicht als Indikator der Ethnizität dienen. Die 
Onomastik erlaubt es nach A. Łaj tar nichtsdestoweniger, die 
catchment area der Besucher zu definieren: Es handelte sich 
bei diesen meistens um lokale Bewohner der Thebais. Auf 
dem thebanischen Westufer kamen sie aus der Region um 
Hermonthis im Norden und aus der Perithebas 1831 mit dem 
Raum von Memnoneia im Süden; auf dem thebaischen Ost-
ufer aus Diospolis Magna und den umliegenden Dörfern 1832.

Die erhaltenen Inschriften belegen, dass der Tempel Ora-
kelstätte war und dem Heilkult diente. Die Besucher dankten 
hier Amenhotep und Imhotep für die Genesung 1833. Über 
die Heiltechniken wissen wir sehr wenig, es kann jedoch an-
genommen werden, dass auch hier durch Heilschlaf geheilt 
wurde. Darauf deutet die Erwähnung im Polyaratos-Ostrakon 
(26-27) hin, in dem Polyaratos behauptet, dass ihm Amen-
hotep erschien und er daraufhin geheilt worden sei. Auch 

Imhotep zu einem Vollgott mit einem Tempel in Memphis in 
der Nähe des Serapeum; er wirkte seit dieser Zeit als Helfer 
bei Krankheiten (u. a. Kinderlosigkeit). Zahlreiche Votivfunde 
aus Sakkara-Nord weisen darauf hin, dass der Tempel viele 
Pilger anzog 1826. 

In der ptolemäisch-römischen Zeit wurde Imhotep mit 
Asklepios, dem griechischen Gott der Medizin gleichgesetzt; 
auf der anderen Seite behielt Imhotep auch seine altägyp-
tischen Wesenszüge. Während der ptolemäischen Zeit ver-
breitete sich der Kult von Imhotep im ganzen Ägypten (in 
Heliopolis, Dendera, Esna, Edfu, Alexandria und Philae), er ist 
aber auch in Unternubien (u. a. in Kalabscha) und in Meroe 
belegt 1827.

An den Wänden des Tempels wurde eine große Menge 
von Besucherinschriften aus der ptolemäischen und frühen 
römischen Periode gefunden 1828. A. Łajtar unterscheidet 
eine frühe Phase (frühe ptolemäische Zeit bis zur Mitte des 
2. Jahrhunderts v. Chr.), in der er das absolute Fehlen von 
ägyptischen Namen unter den griechischen Inschriften so 
deutet, dass die allermeisten Besucher gebürtige Griechen 
waren. Die einheimischen ägyptischen Besucher hinterließen 
meistens demotische Inschriften. In der zweiten Phase (Mitte 
des 2. Jahrhunderts v. Chr. bis 2. Jahrhundert n. Chr.) befinden 
sich auf den griechischen Inschriften griechische und ägyp-

1826  Łajtar, Deir el-Bahari 12.
1827  Łajtar, Deir el-Bahari 12-13.
1828  Etwa 310 griechische Inschriften stammen aus der ptolemäisch-römischen 

Zeit (und etwa 12 aus der Spät antike), dazu kommen 180 demotische In-
schriften. Łajtar, Deir el-Bahari 87. Die demotischen Inschriften sollten von 
dem vor Kurzem verstorbenen J. K. Winnicki publiziert werden. Zu den de-
motischen Inschriften vgl. auch Karkowski / Winnicki, Amenhotep and Imho-
tep 101-102. 

1829  Łajtar, Deir el-Bahari 81-82.
1830  Zu den wenigen Ausnahmen vgl. Łajtar, Deir el-Bahari 83-84; Bataille, In-

scriptions grecques XVI. A. Łajtar zieht daraus die Schlussfolgerung, dass die 
Besucher aus der Mittel- und Unterschicht kamen.

1831  Zum Gau von Perithebas vgl. Huß, Verwaltung 102-103.
1832  Łajtar, Deir el-Bahari 83. – Bataille, Inscriptions grecques XVI.
1833  Laskowska-Kusztal, Deir el-Bahari 106-113. – Lang, Medicine and Society 

93-95.

Abb. 54 Tal der Könige, der Hatschepsut-Tempel. – (Foto M. Kabel, Wikimedia Commons CC BY SA 3.0).
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hundert n. Chr. Diese sog. Proskynema-Inschriften hinterlie-
ßen Handwerker aus Hermonthis, das etwa 20 km von Deir 
el-Bahari entfernt liegt. Welche Götter von ihnen verehrt 
wurden, wird in den Inschriften nicht erwähnt; es ist möglich, 
wie A. Łajtar vorschlägt, dass dies Amenhotep, der Sohn von 
Hapu, und Imhotep waren 1841.

Wahrscheinlich am Ende des 6. Jahrhunderts 1842 entstand 
auf der oberen Terrasse des Hatschepsut-Tempels (an dersel-
ben Stelle, an der in der Antike der Tempel des Amenhotep 
und Imhotep stand und wo diese verehrt wurden) ein byzan-
tinisches Kloster, das aller Wahrscheinlichkeit nach dem hl. 
Phoibammon geweiht wurde 1843. Dieses Kloster bestand bis 
zum Ende des 8. Jahrhunderts 1844. 

Wie die unzähligen koptischen Graffiti an den Wänden 
des Hatschepsut-Tempels belegen, wurde das Phoibam-
mon-Kloster von vielen christlichen Pilgern besucht. Aus den 
Graffiti geht hervor, dass das Ende des Klosters im späten 
8. Jahrhundert nicht das Ende der Pilgerfahrt bedeutete; der 
Ort wurde bis ins 13. Jahrhundert hinein von Pilgern besucht. 
War das Ziel der pa ga nen Pilger die Heilkunst des Amenhotep 
und Imhotep, war es nun die Heilkunst des hl. Phoibammon. 
Dies belegen große Mengen von Votivgaben, die im 8. Jahr-
hundert in Erfüllung der Gelübde, die während einer Krank-
heit gemacht wurden, gestiftet worden waren. Besonders 
praktiziert wurde die Inkubation: Eltern brachten ihre Kinder 
und legten sie vor dem Altar oder vor dem Heiligtum nieder. 
Einige Besucher blieben einige Zeit im Kloster: Waren es bei 
einigen nur wenige Tage, verbrachten dort andere eine Wo-
che oder gar einen Monat 1845. 

Der auf der oberen Terrasse des Hatschepsut-Tempels be-
legte antike und christliche Heilkult verdeutlicht auf beispiel-
hafte Weise die Kontinuität eines Pilgerortes zwischen Antike 
und byzantinischer Zeit. Die kontinuierliche Kultpraxis zeigt, 
dass die Menschen aus der Umgebung auch nachdem sich 
das Christentum durchgesetzt hatte den Ort mit Heilung ver-
banden. Es stellt sich jedoch, wie in anderen besprochenen 
Fällen, die Frage, was sich hier in den mehr als 200 Jahren zwi-
schen dem Ende des Kultes des Amenhotep und Imhotep und 
den ersten Belegen des Kultes des hl. Phoibammon abspielte.

die Tatsache, dass einige Besucher im Tempel mehrere Tage 
verbrachten (d. h. hier übernachteten), könnte auf eine Inku-
bation hinweisen 1834. 

Bei der Auswertung dieser Inschriften stellte sich A. Łajtar 
die Frage, ob diese Besucherinschriften ein Beleg für die Pil-
gerfahrt sein könnten. Er ist dabei einer der wenigen Forscher, 
die anlässlich eines konkreten Falles nach der Definition der 
Pilgerfahrt fragten. Łajtar entschied, sich auf die Definition 
von E. Wipszycka zu stützen 1835. Die Reisen zum Totentem-
pel des Amenophis nach Deir el-Bahari bezeichnete er nicht 
als Pilgerreisen, da bei ihnen das religiöse Motiv fehle; die 
Besucher seien meistens nur aus der näheren Umgebung 
gekommen, und so handelte es sich um kurze Reisen, die 
an einem Tag bewerkstelligt wurden 1836. Als Pilgerfahrten 
lassen sich A. Łajtar zufolge nur zwei der auf den Graffiti 
erwähnten Reisen bezeichnen: die des Soldaten Athenodoros 
und die des Strategos Celer. Die leider nur teilweise erhaltene 
Inschrift des Athenodoros befindet sich im südlichen Teil des 
ptolemäischen Portikus. Daraus wissen wir, dass Athenodoros 
Tesserarius der ersten Vexillatio der in Koptos stationierten 
militärischen Einheit war 1837. Celer war in den 20er Jahren des 
2. Jahrhunderts v. Chr. Strategos eines ägyptischen Nomos, 
wahrscheinlich Hermonthites. Im Totentempel des Amenophis 
hinterließ er zwei Inschriften im Inneren des südlichen Teiles 
des ptolemäischen Portikus. A. Łajtar vermutet, das Celer ein 
Grieche war, obwohl er den ägyptischen Ursprung nicht ganz 
ausschließt 1838. 

Als archäologischer Beleg für die Pilgerfahrt zum Tempel 
des Amenophis können die auf einer Platte der Nische F der 
Westmauer oder des oberen Hofs 1839 erhaltenen Fußabdrücke 
gewertet werden. Solche Fußabdrücke sind in Ägypten seit 
der Ramessidenzeit belegt, besonders häufig sind sie jedoch 
in der ptolemäisch-römischen Periode 1840. 

Der Kult von Amenophis und Imhotep dauerte in Deir el-
Bahari, wie die besprochenen Inschriften belegen, etwa 500 
Jahre, nämlich vom Beginn des 3. Jahrhunderts v. Chr. bis in 
zweite Hälfte des 2. Jahrhunderts n. Chr. Die von A. Łajtar auf 
der oberen Terrasse des Hatschupsut-Tempels gefundenen 
Inschriften sind Beleg für andauernde Besuche im 4. Jahr-

1834  Łajtar, Cult of Amenhotep 121. – Lang, Medicine and Society 88 (mit engli-
scher Übersetzung).

1835  Wipszycka, Pielgrżymki starozytne. Eine Pilgerfahrt definiert er als »a trip of 
considerable longevity and duration to a holy place undertaken by someone 
for religious motives«. Łajtar, Deir el-Bahari 85.

1836  Łajtar, Deir el-Bahari 85-86.
1837  Łajtar, Deir el-Bahari 84.
1838  Łajtar, Deir el-Bahari 84. Celer kennen wir auch aus seinem auf dem Mem-

non-Koloss erhaltenen Gedicht, in dem er sich als θεορός bezeichnet (s. o). 
Dies ist ein weiteres Indiz, seine Reise nach Deir el-Bahari als eine Pilgerfahrt 
zu werten.

1839  Ihr heutiger Standort stimmt nicht notwendigerweise mit dem ursprüngli-
chen Aufstellungsort in der ptolemäischen und römischen Zeit überein. Vgl. 
Łajtar, Deir el-Bahari 86 Anm. 324.

1840  Yoyotte, Pèlerinages 59-60. Ausführlich zum Phänomen der Fußabdrücke: 
Dunbabin, Footprints.

1841  Łajtar, Inscriptions.
1842  A. Bataille (Bataille, Inscriptions grecques XXV) glaubte mit Hinweis auf die 

Inschriften Nr. 42 (?), 142, 185, 187 und 188, die sich auf das Kloster bezie-
hen, dass es schon in den Beginn des 5. Jhs. zu datieren sei.

1843  Die Identifizierung des Klosters von Deir el-Bahari als Phoibammon-Kloster 
schlug W. E. Crum vor (Crum, Coptic Ostraca XII). Dagegen: L. Stern, Säule 
aus Philae 56 (suchte das Phoibammon-Kloster in dem auf dem Hügel von 
Qurna gelegenen Deir el-Bahit). In der Region von Theben gab es somit 
zwei Phoibammon-Klöster: Das eine lag auf der oberen Terrasse des Hat-
schepsut-Tempels, das andere wurde von der Société d’Archéologie Copte 
1948-1949 auf dem Westufer des Nils (zwischen Armant und Medinet Habu) 
ausgegraben. Vgl. M. Krause, Phoibammon-Klöster 266. – Von den Arabern 
wurde es »nördliches Kloster« (Deir el-Bahari) genannt. Dieser Name wurde 
von den Archäologen auf die ganze archäologische Stätte übertragen.

1844  Godlewski, Monastère 60-78. – Łajtar, Deir el-Bahari 94. 103. Die Überreste 
des Tempels (einschließlich eines etwa 8 m hohen Turmes) wurden am Ende 
des 19. Jhs. durch E. Naville (Egypt Exploration Fund) abgetragen, ohne sie 
vorher zu vermessen und einen Plan der Einbauten aus der koptischen Peri-
ode anzufertigen. Vgl. M. Krause, Phoibammon-Klöster 264.

1845  Biedenkopf-Ziehner, Schenkungsurkunden 87-88. – Papacon stan tinou, Notes 
87. – Łajtar, Deir el-Bahari 94. 103.
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Propheten und der Märtyrer des Alten Testaments, die ein 
Verbindungsglied zwischen dem jüdischen, christlichen und 
muslimischen Pilgerwesen darstellen.

Das jüdische Pilgerwesen nach Jerusalem kann auf eine 
lange Tradition im Altertum zurückblicken und hängt mit der 
zentralisierenden Funktion des Jerusalemer Tempels eng zu-
sammen. Es lassen sich in der Tat etliche archäologische und 
literarische Belege für die jüdische Pilgerfahrt finden, doch ist 
es fraglich, inwieweit die letztgenannten biblischen nicht eher 
allegorisch verstanden wurden und auf ein transzendentes 
Ziel hinwiesen. Die Ansicht einiger moderner Forscher jüdi-
scher Abstammung, die im Vergleich mit anderen Kulturen 
des Nahen Ostens auf eine Sonderrolle des jüdischen Pilger-
wesens seit ältester Zeit hinweisen, ist als ganz unkorrekt 
zu verwerfen, oder man muss doch feststellen, dass sie die 
Bedeutung der jüdischen Pilgerfahrt um die Zeitenwende auf 
ältere Zeiten zurückprojiziert.

In den letzten Jahrzehnten vor der Zerstörung des Zweiten 
Tempels im Jahre 70 n. Chr. – insbesondere unter Herodes – 
erreichte das jüdische Pilgerwesen nach Jerusalem seinen Hö-
hepunkt. Wenn beim Vergleich mit der seit der Kaisermutter 
Helena mehr als 250 Jahre später einsetzenden christlichen 
Pilgerfahrt immer wieder betont wird, dass der Besuch Je-
rusalems und seines Tempels während des Pessach-, Wo-
chen- und Laubhüttenfestes für die männlichen jüdischen 
Pilger eine Pflicht darstellte, dann sollten mehrere Aspekte 
in Betracht gezogen werden. Die jüdischen Pilger kamen 
aus nicht weit entfernten Dörfern und Städten. Auch wenn 
sie angesichts des damaligen Straßennetzes für ihre Reise 
einige Tage brauchten, ist die Reisedauer mit derjenigen der 
aus Europa gekommenen christlichen Pilger, die oft Wochen 
oder gar Monate auf dem Weg waren, nicht zu vergleichen. 
Der Jerusalemer Tempel stellte für die Juden in religiöser und 
nationaler Hinsicht einen sehr wichtigen Zentralpunkt ihrer 
Selbstidentifizierung dar. Die Rolle der christlichen Pilgerfahrt 
nach Jerusalem war demgegenüber unter den christlichen 
Gelehrten umstritten. Und auch wenn Jerusalem ein ganz 
besonders wichtiges Ziel christlicher Pilger war, musste es 
seine Stellung etwa mit Rom und vielen nationalen und re-
gionalen Pilgerorten teilen. Die spätere christliche Pilgerfahrt 
scheint auf den ersten Blick mit der jüdischen Pilgerfahrt aus 
der Diaspora insbesondere unter Herodes zusammenzuhän-
gen, sollen doch die jüdischen Pilger aus weit entfernten 
Regionen des Römischen Reiches (Italien, Griechenland u. a.) 
gekommen sein. 

Der Nahe Osten ist eine Region, in der die Veränderungs- 
und Kontinuitätsprozesse der Spät antike sehr gut beobachtet 
werden können. Im 6. und am Anfang des 7. Jahrhunderts 
kam es zwar zu wiederholten Zerstörungen durch die Perser, 
und kurze Zeit später wurde die Region durch die muslimi-
schen Araber erobert, trotzdem lassen sich hier viele der in 
der Spät antikeforschung behandelten Phänomene sehr gut 
beobachten. Dies betrifft insbesondere die Transformation 
der spät antiken Städte im Rahmen der Christianisierung des 
(Ost-)Römischen Reiches. Eine besondere Bedeutung spielt in 
diesem Kontext die Frage nach der Beziehung der pa ga nen 
Tempel und der christlichen Kirchen innerhalb der Städte, also 
ob die neuen christlichen Bauten am Rande der Städte oder 
im Zentrum an der Stelle eines früheren Tempels entstanden 
und ob man dabei seine Baustruktur verwendete. 

Diese Thematik hängt indirekt mit dem Thema der Pil-
gerfahrt zusammen, das in der vorliegenden Monographie 
behandelt wurde und einen, wenn auch nur kleinen Beitrag 
zur Spät antikeforschung darstellen möchte. Der Nahe Osten 
wird insbesondere mit der christlichen Pilgerfahrt nach Jeru-
salem und Palästina in Verbindung gebracht. Die vorliegende 
Monographie setzte sich nicht zum Ziel, diese Ansicht zu 
widerlegen, die somit nicht zum Ausgangspunkt der Arbeit 
wurde. Es ging mir nicht um ein einfaches Suchen nach Wur-
zeln der frühchristlichen Pilgerfahrt, sondern um ein breit ge-
fasstes Bild der Pilgertraditionen der Region in der Spät antike 
und ihrer gegenseitigen Beeinflussung. Dabei war es nötig, in 
einigen Fällen den zeitlichen und räumlichen Rahmen zu deh-
nen (dies betrifft insbesondere die jüdische Pilgerfahrt zum 
Zweiten Tempel und die pa ga ne und christliche Pilgertradition 
auf der Arabischen Halbinsel), um auf die lange Tradition des 
Pilgerphänomens hinzuweisen. Das christliche (byzantinische) 
Pilgerwesen stand dabei nicht im Mittelpunkt der Betrachtun-
gen, sondern wurde gleichwertig mit der pa ga nen, jüdischen 
und islamischen Pilgerfahrt behandelt. 

Somit entwickelt sich vor uns ein Bild des spät antiken 
Nahen Ostens als einer Region mit vielen unterschiedlichen 
Pilgertraditionen, wobei eine Unterscheidung nur nach Re-
ligionen natürlich nicht genügt und man die verschiedenen 
Arten der Pilgerfahrt verfolgen muss, die innerhalb einer reli-
giösen Gemeinschaft zu beobachten und in manchen Fällen 
auch bei Pilgerfahrten von anderen Religionen anzutreffen 
sind. Als Beispiel können Pilgerfahrten zu Heilkulten ange-
führt werden, bei denen verständlicherweise die Kontinuität 
am besten sichtbar zu machen ist, oder zu den Gräbern der 
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dar, denn nur diese kann – da sich die schriftlichen Quellen ih-
rem Wesen nach hierzu nicht äußern – weitere Informationen 
liefern. Beispielhaft sei hier auf die Erforschung der syrischen 
Eremitagen der Spät antike hingewiesen, wie sie von Fadia 
Abu Sekeh unternommen wurde.

Die Bedeutung der Pilgerfahrt für das spät antike Ägypten 
lässt sich in mehreren Bereichen zeigen. Zum einen galt Ägyp-
ten in der Antike als Land der Weisheit, es wurde deshalb zum 
Ziel der sog. intellektuellen Pilgerfahrt. Griechen und Römer 
reisten dorthin, um ausgewählte altägyptische Denkmäler zu 
besuchen, die sie entsprechend ihrer eigenen Vorstellungs-
welt deuteten. Da diese intellektuelle Pilgerfahrt kompatibel 
mit der fortschreitenden Christianisierung war, lässt sie sich 
an einigen Orten (wie im Tal der Könige) durch die ganze 
Spät antike belegen. Eine besondere Aufmerksamkeit wurde 
der Nikagoras-Inschrift im Grab Ramses’ VI., das in der An-
tike als Grab des antiken Heroen Memnon gedeutet wurde, 
gewidmet, denn diese zeigt, dass in einer Zeit, die fast aus-
schließlich mit dem Beginn der christlichen Pilgerfahrt (Kaiser-
mutter Helena) in Zusammenhang gebracht wird, die pa ga ne 
Pilgerfahrt nach Ägypten nach wie vor bedeutend war. Auf 
Philae, im Süden des Landes, lässt sich die lange Fortsetzung 
der Pilgerfahrt der Blemmyer und anderer südlich des ersten 
Kataraktes lebender Völker nach Philae, wo von ihnen die 
Göttin Isis verehrt wurde, mit der politisch-militärischen Situ-
ation in der Grenzregion erklären, denn eine friedliche Bezie-
hung zu den unmittelbar hinter der Grenze lebenden Völkern 
hatte für die (ost-)römische Regierung höchste Priorität.

In der Forschung findet man das spät antike Mamre als 
einen ganz besonderen Pilgerort genannt, der sowohl von 
pa ga nen als auch von jüdischen und christlichen Pilgern 
aufgesucht wurde. Doch muss man sich fragen, inwieweit 
diese Einschätzung von der guten schriftlichen Überliefe-
rung abhängt, besitzen wir davon doch ausführliche Be-
schreibungen von Eusebios und Sozomenos. Dies wiederum 
hängt möglicherweise damit zusammen, dass der Ort mit 
seiner Abraham-Tradition (wobei das Mamre Abrahams sehr 
wahrscheinlich mit einer anderen Lokalität als Ḥaram Ramet 
el-Chalil zu verbinden ist) angeblich im Fokus der kon stan -
tinischen Familie war: Kon stan  tin soll laut Eusebios nach dem 
Besuch seiner Schwiegermutter Eutropia die Abschaffung der 
pa ga nen Idole befohlen haben. Wenn wir in Ḥaram Ramet 
el-Chalil anhand der archäologischen Funde die Kontinuität 
der pa ga nen Pilgerfahrt ins 5. Jahrhundert und der jüdischen 
Pilgerfahrt ins 6. Jahrhundert annehmen, so entspricht dies 
dem Bild an anderen Pilgerorten in Palästina, die in den letz-
ten Jahrzehnten ausgegraben wurden.

Bei der Beschreibung der möglichen Kontinuität bei der 
islamischen Pilgerfahrt wurde der geographische Rahmen 
unserer Monographie auf die Arabische Halbinsel ausge-
dehnt, um zu zeigen, dass das islamische Pilgerwesen nach 
Mekka an eine lange (nicht nur pa ga ne, sondern auch christ-
liche Pilgertradition) anknüpfte und in Auseinandersetzung 
zur bestehenden christlichen Pilgerfahrt (u. a. nach Nagrān) 
entstand. Was die Beziehung zwischen der christlichen und 

Herodes bemühte sich in der Tat, die in der Diaspora 
lebenden Juden an Jerusalem zu binden, was seine politi-
sche Bedeutung als Klientelkönig gegenüber dem Römischen 
Reich erhöhen sollte. Ohne die Bindung der Diaspora-Juden 
an den Jerusalemer Tempel in Frage zu stellen, haben – so die 
Ergebnisse neuerer Forschung – diese eher selten tatsächlich 
eine Pilgerfahrt nach Jerusalem unternommen. Somit scheint 
mir ein Zusammenhang mit dem christlichen Pilgerwesen 
unwahrscheinlich bzw. zu weit hergeholt zu sein.

Zusammenhänge zwischen der jüdischen und christlichen 
Pilgerfahrt lassen sich in zwei Punkten beobachten. Erstens 
im Falle von Jerusalem, und zwar in rein theologischer Sicht, 
aber auch als Ziel realer Pilgerfahrten. Wenn nämlich die 
christlichen Pilger seit kon stan  tinischer Zeit nach Jerusalem 
strömten, trafen sie hier auch jüdische Pilger. Die Anzahl 
dieser Pilger war eher gering, sie kamen in die Stadt, um 
über die Zerstörung des jüdischen Tempels zu trauern; ihre 
Pilgerfahrt hatte somit einen ganz anderen Charakter als 
vor 70 n. Chr. Wir sollten jedoch bei Betrachtung und Beur-
teilung dieser Pilgerfahrt sehr vorsichtig sein, denn nahezu 
alle betreffenden Quellen sind von Christen geschrieben und 
stehen deutlich in einem christlichen Kontext, der Jerusalem 
als eine rein christliche Stadt darstellen sollte. Seit Anfang 
des 7. Jahrhunderts lässt sich im Kontext der persischen und 
arabischen Eroberung eine größere Anzahl jüdischer Pilger 
in Jerusalem annehmen, wie wohl auch die beschriebenen 
Pilgerflaschen belegen. Insgesamt sollte das verbreitete Bild 
des spät antiken Jerusalem als einer ausschließlich christlichen 
Stadt aufgegeben werden, denn dieses Bild entspricht nur der 
Perspektive der christlichen Quellen und zieht die jüdische 
Sichtweise sowie die archäologischen Funde nicht in Betracht.

Zweitens soll darauf hingewiesen werden, dass die christ-
liche Pilgerfahrt darin an die jüdische Pilgerfahrt anknüpfte, 
dass die frühen christlichen Pilger auch viele Orte des Alten 
Testaments besuchten, da die Pilgerlandschaft zu Orten des 
Neuen Testaments erst im Entstehen begriffen war. In Jeru-
salem selbst ist der Pilger von Bordeaux ein gutes Bespiel für 
die junge christliche Pilgerfahrt. Besser noch lässt sich diese 
Tendenz an anderen Orten in Palästina beobachten, wo insbe-
sondere die christlichen Pilger des 4. Jahrhunderts die Gräber 
der jüdischen Propheten und Märtyrer besuchten. 

Auf der anderen Seite blendeten die spät antiken christli-
chen Pilger die jüdische Bevölkerung in ihren für ein christli-
ches Publikum geschriebenen Berichten aus, obwohl in dieser 
Zeit Juden weiterhin einen Teil der Bevölkerung Palästinas 
stellten.

Die Kontinuität zwischen der pa ga nen und christlichen 
Pilgerfahrt ist insbesondere bei Heilkulten gut zu beobach-
ten (Menouthis, Deir el-Bahari, Dor etc.). Um eine mögliche 
Kontinuität zu belegen, haben wir in der vorliegenden Mo-
nographie die Landschaft um Antiochia mit den heiligen 
Bergen und das syrische Kalksteinmassiv gewählt. In einigen 
Fällen (Berg Kasios, Sheikh Barakat) sollte man eine solche 
Kontinuität für sehr wahrscheinlich halten. Dies stellt meines 
Erachtens eine ganz wichtige Aufgabe für die Archäologie 
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sich in den Händen seines Rivalen ʿAbdallah ibn az-Zubair 
befand. Auch wenn diesbezüglich das letzte Wort noch nicht 
gesprochen ist: Fest steht, dass Jerusalem ein sehr bedeuten-
des und häufig aufgesuchtes Ziel der muslimischen Pilger war. 
Auch wenn nur wenige archäologische Funde, die im Bereich 
der unmittelbar südlich und südwestlich des Tempelberges/
Ḥaram gefunden wurden, auf einen Zusammenhang mit 
der Pilgerfahrt hinweisen, halte ich eine solche Beziehung 
schon aufgrund der baugeschichtlichen Anbindung an das 
Plateau, wo sich nun die al-Aqṣā-Moschee und der Felsen-
dom befanden, für sehr wahrscheinlich. Obwohl zwischen 
der Zerstörung des Zweiten Tempels und der Errichtung der 
letztgenannten muslimischen Bauten mehr als sechs Jahrhun-
derte liegen und man dazwischen keine direkte Beziehung 
herstellen kann, ist dies ein gutes Beispiel für die mit der Pil-
gerfahrt zusammenhängende Heiligkeit eines Kultortes bzw. 
seiner unmittelbaren Umgebung.

Wie dieses Buch gezeigt hat, kann die Bedeutung der 
Archäologie für die Erforschung der Pilgerfahrt kaum über-
schätzt werden. Sie ermöglicht es, einen neuen Blick auf 
die Geschichte der Pilgerfahrt im spät antiken Nahen Osten 
zu werfen, die so oft nach schriftlichen Zeugnissen erzählt 
wird, welche wiederum im Kontext ihrer jeweiligen Religion 
verhaftet sind und eine bestimmte Tendenz verfolgen. Auf-
gabe der Archäologie kann es daher auch sein, verstärkt die 
gemeinsamen Aspekte rituellen Handelns von Angehörigen 
verschiedener Kulturen und Religionen zu erforschen. 

islamischen Pilgerfahrt im Nahen Osten selbst betrifft, kann 
auf die Bedeutung der archäologischen Forschung der letzten 
Jahrzehnte hingewiesen werden, denn diese warf ein neues 
Bild auf zuvor kaum bekannte Zusammenhänge. Die Lage der 
Großen Moschee in Resafa (Sergiupolis) führte die Ausgrä-
berin Dorothée Sack zur Annahme, dass der hl. Sergios auch 
von den Muslimen verehrt wurde bzw. dass auch Muslime zu 
ihm pilgerten – eine Hypothese, der sich auch andere Forscher 
anschlossen. Die israelische Archäologin Rina Avner führte die 
Existenz eines Mihrab in der von ihr ausgegrabenen, zwischen 
Jerusalem und Bethlehem gelegenen Kathisma-Kirche zur 
selben Schlussfolgerung: Die zunächst von den christlichen 
Pilgern aufgesuchte Kirche wurde nach der arabischen Erobe-
rung auch von den Muslimen besucht; Funde weisen dabei 
auf eine gleichzeitige Nutzung durch die Christen hin.

Jerusalem behielt unter den Umayyaden seine Bedeutung 
als heilige Stadt der Juden und Christen, es wurde nun aber 
auch zur heiligen Stadt der Muslime. Literarisch und archäo-
logisch lassen sich in den etwas mehr als 100 Jahren der 
Umayyaden-Herrschaft deutlich mehr jüdische Pilger als in 
den Jahrhunderten nach der Zerstörung des Zweiten Tempels 
belegen. Auf der anderen Seite kam nun auch eine nicht 
unbedeutende Menge muslimischer Pilger in die Stadt. Die 
neueste Deutung der betreffenden arabischen Quellen weist 
auf die Glaubwürdigkeit der Deutung hin, dass ʿ Abd al-Malik 
den Felsendom habe errichten lassen, um ein umayyadisches 
Gegengewicht zur Pilgerfahrt nach Mekka zu schaffen, das 
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Pilgerfahrt im spätantiken  
Nahen Osten (3./4. - 8. Jahrhundert)
Paganes, christliches, jüdisches und  
islamisches Pilgerwesen. Fragen der  
Kontinuitäten
Vlastimil Drbal

Das Phänomen des spätantiken Pilgerwesens im Nahen Osten wird oft mit dem Entstehen der christlichen 
Pilgerfahrt gleichgesetzt. Das christliche Pilgerwesen war aber nur ein – wenn auch bedeutender – Teil 
der nahöstlichen Pilgertradition. Es konkurrierte mit den älteren Traditionen des jüdischen Pilgerwesens in 
Palästina und der paganen Pilgerfahrt im pharaonischen Ägypten auf der einen Seite und mit der gleich-
falls insbesondere auf Jerusalem fokussierten frühislamischen Pilgerfahrt auf der anderen Seite. Diese 
verschiedenen Pilgertraditionen, die sich gleichzeitig an einem Ort (vor allem in Jerusalem, aber auch in 
zahl reichen kleineren Pilgerzentren) beobachten lassen, stehen im Zentrum dieser Untersuchung.

Byzanz zwischen Orient und Okzident: 
Veröffentlichungen des Leibniz-WissenschaftsCampus Mainz

Die Reihe Byzanz zwischen Orient und Okzident wird vom Vorstand des gleichnamigen Leibniz-
Wissen schaftsCampus Mainz, einer seit 2011 bestehenden Kooperation des Römisch-Germanischen 
Zentral museums und der Johannes Gutenberg-Universität Mainz sowie weiterer Kooperationspartner, 
herausgegeben.
Die Reihe dient als Publikationsorgan für das Forschungsprogramm des Leibniz-WissenschaftsCampus, das 
Byzanz, seine Brückenfunktion zwischen Ost und West sowie kulturelle Transfer- und Rezeptionsprozesse 
von der Antike bis in die Neuzeit in den Blick nimmt. Die Methoden und Untersuchungsgegenstände der 
verschiedenen Disziplinen, die sich mit Byzanz beschäftigen, werden dabei jenseits traditioneller Fächer-
grenzen zusammengeführt, um mit einem historisch-kulturwissenschaftlichen Zugang Byzanz und seine 
materielle und immaterielle Kultur umfassend zu erforschen.
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