
Künderin und Königin - Jerusalem in Bar 4,5-5,9 

Maria Häusl

1. Kinder einer Mutter oder Mutter mit Kindern

Den Schlussakkord im kurzen Baruchbuch bildet das fast mythisch 
anmutende Lied von bzw. an Jerusalem in Bar 4,5-5,9. Mit Blick 
auf die Gesamtkomposition des Buches Baruch benennt Steck 
sowohl Momente, die dieses abschließende Verheißungslied mit 
dem vorausgehenden Text verbinden, als auch Momente, „die vom 
bisherigen Buchablauf her gesehen eher unerwartet auftreten“.1 Als 
Verheißungslied schließt es folgerichtig an das Bußgebet Bar 1,15- 
3,8 und die Mahnrede Bar 3,9-4,4 an, teilt mit diesen das Leitthema 
der Zerstreuung Israels und besitzt dasselbe metahistorische Ge
schichtsbild.2 Zu den überraschenden Zügen gehört nach Steck, dass 
in diesem letzten Lied Jerusalem und ihre Kinder stark hervorgehoben 
werden. Die Betonung Jerusalems sei dabei auf die Bedeutung der 
Stadt für die Rückkehrthematik zurückzuführen.

1 Steck, Das apokryphe Baruchbuch, 172.
2 Ebd., 169.175.
3 Ebd., 179.
4 Ebd., 172; vgl. auch Söllner, Jerusalem, 89.

„Israel und das wie voran bewohnte, weltweit verherrlichte Jerusalem sind 
im zugesagten Heil wieder zusammengeführt; die Rettung Jerusalems ge
hört zur Rettung Israels.“3

An Jerusalem und an ihren Kindern erweise sich, was für ganz Israel 
verheißen sei. Denn der Blick des Verheißungsliedes sei wie schon 
zuvor auf die Rückkehr gerichtet, während von einem Wiederauf
bau der Stadt nicht die Rede sei.4 Die Konzentration auf die Themen 
„Zerstreuung und Rückkehr“ sei durch das Buch Baruch insgesamt 
vorgegeben.

„Diese Thematik der Deportation/Rückkehr wird - 4,5-5,9 dominierend 
- in dem Textstück ... [aber] in einer anderen Hinsicht, nämlich bezüg
lich Jerusalem, und in einen anderen, hier in Bar erstmals auftretenden 
Sprachgebrauch gefaßt:
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Notklage und Heilsaussicht werden für Jerusalem als Mutter formuliert, 
Gericht und Heil für ihre Kinder, ... ihre Söhne und Töchter.... die Gott zu 
ihr (!5,6) zurückbringt.“5

5 Steck, Das apokryphe Baruchbuch, 172.
6 Vgl. hierfür „Längsschnitte durch die Forschung und die Texte“.
7 In PsSal 11 fehlt die Präsentation Jerusalems vor der Welt.
8 Steck, Das apokryphe Baruchbuch, 179.
9 Auch Söllner, Jerusalem, 88, der Bar 5 zusammen mit PsSal 11 untersucht, stellt 

nur die Tatsache der weiblichen Personifizierung Jerusalems fest und begnügt sich 
als Erklärung mit dem Verweis auf poetische Sprechweise.

Die Interpretation Stecks erklärt jedoch nicht die vollständige und 
umfassende weibliche Figurierung Jerusalems in Bar 4,5-5,9. Im 
Vergleich zu zeitgleichen Texte des 3.-1. Jh. v. Chr., die von Jerusalem 
sprechen,6 fällt nicht nur die zentrale Bedeutung Jerusalems im 
Verheißungslied auf, sondern auch ihre durchgängige weibliche 
Gestaltung. Annähernd vergleichbar sind nur Tob 13 aus dem 3. Jh. 
v. Chr., das eine teilweise Personifizierung Jerusalems kennt, 11 
Q Ps 22, das vermutlich später als Bar entstand, sowie PsSal 11, 
das meist als von Bar abhängig eingestuft wird.7 Steck erklärt die 
Personifizierung Jerusalems mit dem häufig für späte Texte genutz
ten Argument, dass sie aus den Prätexten übernommen sei und sieht 
eine Parallele zwischen der Stadt und Baruch, dem eigentlichen 
Sprecher des Buches: „Durch Baruch, der im Sinne Gottes spricht, 
vermag Jerusalem auch Israel zu stärken.“8

Jerusalem unterstützt Baruch, indem sie Fürbitte für ihre Kinder 
leiste und diese zum Gebet auffordere. Warum Jerusalem aber auch 
dort als weibliche Gestalt erscheint, wo von ihrer eigenen Rettung 
und ihrem eigenen Heil die Rede ist, erklärt Steck nicht.9

Zu dem von Steck genannten überraschenden Moment der Fokus
sierung auf Jerusalem und ihre Kinder im Verheißungslied ist also 
die durchgängige weibliche Personifizierung Jerusalems zu ergän
zen. Dass Steck diesen Aspekt nicht nennt, mag darin begründet 
sein, dass er mit Blick auf das Gesamtbaruchbuch das Thema der 
Rückkehr zu stark hervorhebt und damit seinen Blick zu sehr auf die 
Aussagen zu Israel bzw. zu den Kindern Jerusalems richtet. Die von 
Steck angeführten Gründe für die weibliche Personifizierung über
zeugen nicht und sind für den zweiten an Jerusalem adressierten Teil 
des Verheißungsliedes ohnehin erst zu benennen.

Richtet man, so wie diese Studie, das Interesse auf die weib
liche Figurierung der Stadt Jerusalem, so steht die Frage nach der 
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Funktion der weiblichen Figurierung Jerusalems im Buch Baruch im 
Mittelpunkt, zumal im Vergleich mit zeitlich nahestehenden Texten 
die umfassende Personifizierung Jerusalems besonders auffällt.10 
Bar 4,5-5,9 oszilliert nicht (mehr) zwischen der Vorstellung von 
Jerusalem als Stadt und als Frau, wie dies ältere bzw. andere Texte 
tun. Jerusalem ist ausschließlich Person.11 Die Gestaltung der Stadt
frau Jerusalem beruht dabei nicht auf der Prägung neuer weiblicher 
Rollen, sondern auf der Rezeption vorgegebener biblischer Motive. 
Steck nennt als diesbezügliche Vorlagen für das Verheißungslied ne
ben Jer 29-33 folgende Textbereiche:

10 Callaway, Sing, 83: „By the second Century B.C.E. apparently the image of Jerusalem 
as mother had become as acceptable as the figure of Lady Wisdom, and, in fact, 
had taken on some of her characteristics.“ Dieses Urteil scheint mir aber angesichts 
der verschiedenen Jerusalem-Bilder in den frühjüdischen Texten zu allgemein zu 
sein. Es steht in der Gefahr, in der Auslegung der zeitlich einschlägigen Texte die 
Muttermetapher für Jerusalem als „Wurzelmetapher“ anzusetzen.

11 Anklänge an eine Raumvorstellung sind noch in Bar 4,12b.16b.19c zu finden.
12 Steck, Das apokryphe Baruchbuch, 188.

„Es sind dies vor allem einerseits Thr und andererseits Jerusalem-Texte in 
weiteren Prophetenbüchern, im Jesajabuch sowohl im Bereich Protojesa- 
ja wie in Jes 40-66, wo die Zion-Mutter-Kind-Theamtik dominiert, und im 
Zwölfprophetenbuch zumal in Micha und Zephanja.“12

Die umfangreiche Anlehnung an vorgegebene biblische Texte ist im 
Buch Baruch nicht singulär, sondern ist auch für das Bußgebet und 
die Mahnrede charakteristisch. Obwohl also die Motive für die Stadt 
aus vorgegebenen Texten stammen, kann die Funktion der weiblichen 
Figurierung Jerusalems nicht durch den Rezeptionsvorgang (allein) 
erklärt werden. Denn die umfassende Personifizierung legt sich we
der von den Prätexten her nahe, noch ist sie von diesen Texten her 
als notwendig zu erachten. Sie scheint im Buch Baruch kein „bloßes 
Stilmittel“ zu sein, sondern eine Funktion für die Aussageintention des 
Textes zu besitzen. Um diese Funktion richtig bestimmen zu können, 
ist nicht nur auf die Größe Jerusalem einzugehen und ihre Verknüp
fung mit Weiblichkeitsmetaphorik zu untersuchen, sondern auch die 
Verwendung von Weiblichkeits- und Geschlechtermetaphorik für an
dere Größen zu beachten.

Es ist daher zu fragen, warum Jerusalem durchgängig in weibli
cher Gestalt auftritt und welche Eigendynamik die Weiblichkeitsmeta
phorik entfaltet.
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2. Wer spricht zu wem? - Textstruktur von Bar 4,5-5,9

1. Eröffnung Bar 4,5-8

Sprecher an das Volk Israel Zuspruch von Hoffnung /
Darstellung der Schuld des Volkes

2. Jerusalemrede Bar 4,9-29

an die Kinder Jerusalems

Jerusalem an die Nachbarstädte Zions
Bar4,9c-13c Klage

Bar 4,14-16 Leidschilderung

Bar 4,17.18 Einleitung: Hilfe durch Jerusalem 
Rettung durch Gott

Bar 4,19.20
Bar 4,21-24

Fortwährendes Rufen zum Ewigen 
Rettungsgewissheit:
Zurückführung der Kinder
+ Ermutigung der Kinder

Bar 4,25.26 Vergeltung an den Feinden
Aufruf zur Geduld

Bar 4,27-29 Aufruf zur Umkehr +
Schluss: Gewissheit der Rettung 
durch Gott

3. Verheißung für Jerusalem Bar 4,30-5,9

Sprecher an Jerusalem
Bar 4,30-35

Bar 4,36-37
Bar 5,1-4

Bar 5,5-9

Trost für Jerusalem
Vergeltung an den feindl. Städten 
Sammlung der Söhne durch Gott 
Präsentation Jerusalems als 
königliche Gestalt 
Versammlung der Kinder, 
Geleitung durch Gott
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Das Verheißungslied Bar 4,5-5,9 wird klassischerweise als zwei
geteilt angesehen. Als Hauptargument hierfür wird der Wechsel der 
Adressierung angeführt.13 In Bar 4,5-29 sei das Volk angesprochen, 
in Bar 4,30-5,9 dagegen Jerusalem. Das Volk ist allerdings in Bar 4,9- 
29 nur der indirekte Adressat, so dass die Gegenüberstellung nicht 
überzeugt. Nimmt man dagegen den Wechsel der Kommunikations
situation (Sprecher und Adressat) als strukturbildend an, so ist die 
Zweiteilung zu modifizieren.

13 Steck, Das apokryphe Baruchbuch, 177-179; Kabasele Mukenge, L'unite litteraire, 
292.

In einem ersten Teil Bar 4,5-8 wird tatsächlich das Volk angespro
chen, und zwar von einem ungenannten Sprecher. Parallel dazu 
spricht im letzten Teil Bar 4,30-5,9 der ungenannte Sprecher zu 
Jerusalem. Im Mittelteil Bar 4,9c-29 spricht Jerusalem, und zwar in 
Bar 4,9c-16 zu ihren Nachbarstädten und in Bar 4,17-29 zu ihren 
Kindern.

Durch die Partikel yöp in Bar 4,9a wird die Redeeinleitung in Bar 
4,9a.b mit dem Eröffnungsteil Bar 4,5-8 verknüpft, so dass die Rede 
Jerusalems Bar 4,9c-29 an den vorausgehenden Teil heranrückt. 
Formal zitiert der ungenannte Sprecher von Bar 4,5-8 also die Reden 
Jerusalems. Der Wechsel von Sprecher und Adressat ist in Bar 4,9c- 
29 jedoch gegenüber Bar 4,5-8 vollständig. Diese Beobachtungen 
legen eine Dreiteilung des Liedes als dominante Struktur nahe, wobei 
der erste Teil als Eröffnung des gesamten Liedes fungiert und stärker 
mit dem zweiten Teil, der Rede Jerusalems, verknüpft ist.

Welcher Argumentationsweg lässt sich nun im Verheißungslied 
nachzeichnen? Im Eröffnungsteil Bar 4,5-8 wird dem Volk Israel 
eingangs Hoffnung zugesprochen (V5). Begründet ist die Hoffnung 
dadurch, dass Gott sein Volk trotz des Exils nicht der völligen Ver
nichtung preisgegeben hat (V6a). Ab Bar 4,6bl ist jedoch nicht mehr 
die Hoffnung, sondern, als Ursache für die Exilierung, die Schuld 
Israels gegenüber Gott in den Blick genommen. Insgesamt ist der 
Eröffnungsteil stärker auf die Darstellung der Schuld des Volkes und 
weniger auf die Ermutigung Israels ausgerichtet. Israel hat den Zorn 
Gottes erregt, weil es den Dämonen opferte (V7), Gott als seine 
Amme vergessen (V8a) und Jerusalem als seine Ernährerin betrübt 
hat (V8b). Die Betrübnis Jerusalems in V8 ist ebenfalls durch das 
falsche Handeln /durch die Schuld des Volkes verursacht.
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Die Betrübnis Jerusalems erfährt in der anschließenden Rede 
Jerusalems Bar 4,9-30 aber eine weitere Begründung. Jerusalem 
musste mitansehen, wie der Zorn Gottes über das Volk kam. Ihre 
Betrübnis ist ab Bar 4,9 ihre eigene Reaktion auf die Schuld des Vol
kes. Aus dieser Situation der Betrübnis heraus spricht Jerusalem. 
Die Rede Jerusalems Bar 4,9-30 ist zweigeteilt. Die Stadt wendet 
sich im ersten Teil Bar 4,9c-16 an ihre „Nachbarinnen“, d.h. an ihre 
Nachbarstädte, und im zweiten Teil Bar 4,17-30 an ihre Kinder. Indem 
die Nachbarstädte Zions zweimal angesprochen werden, ist auch die 
„Nachbarinnenstrophe“ zweigeteilt in Bar 4,9c-13 und Bar 4,14-16. 
Jerusalem klagt und spricht im ersten Abschnitt von ihrem Leid. Im 
Kontrast zur einstigen guten Situation wird die Wegführung der Söh
ne und Töchter und ihre jetzige eigene Verlassenheit beschrieben. 
Zudem verweist Jerusalem in Bar4,12b-13c auf die Sünde ihrer Kin
der: sie haben das Gesetz Gottes, seine Satzungen und Gebote nicht 
beachtet. Der zweite Abschnitt Bar 4,14-16 ist dagegen ganz von der 
Erinnerung an die Eroberung, die Gefangennahme und Vereinsa
mung der Stadt geprägt. Von Schuld ist hier nicht mehr die Rede. 
Gegenüber Bar 4,5-8 fallen einige Veränderungen in der Figuren
konstellation und in der Thematik auf. Während Bar 4,5-8 vom Volk 
Israel spricht, ist ab Bar 4,9 von den Söhnen und Töchtern Jerusalems 
die Rede. Die Familienmetaphorik, die in vielfältiger Weise prägend 
ist für den gesamten nachfolgenden Text, ist in Bar 4,8 angelegt, dort 
aber noch nicht entfaltet. Die für die Notsituation ursächliche Schuld 
wird in der „Nachbarinnenstrophe“ zwar genannt, tritt aber gegen
über der Klage und der Leidschilderung eindeutig in den Hintergrund. 
Zudem unterscheidet sich der Inhalt der Schuld in Bar 4,7.8 und Bar 
4,12. Während die Schuld in Bar 4,7.8 als Abwendung von Gott und 
Jerusalem bzw. als Hinwendung zu anderen Gottheiten dargestellt 
ist, besteht sie in Bar 4,12 in der Mißachtung der Tora bzw. des Rech
tes Gottes.

Mit Bar 4,17.18 wendet sich Jerusalem dann an ihre Kinder. Die 
entsprechenden Vokative in V19.21.25.27 markieren vier Abschnitte: 
Bar 4,19-20; 4,21-24, 4,25-26, 4,27-29. Bar 4,17.18 bildet die Eröff
nung der „Kinderstrophe“ und macht zwei wichtige Aussagen, die 
in den nachfolgenden Abschnitten aufgegriffen werden. Die Kinder 
Jerusalems erfahren Hilfe durch die Stadt und Rettung durch Gott. 
Jerusalems Hilfe besteht im fortwährenden Schreien zu Gott, solange 
die Vereinsamung und Verlassenheit andauert, so die Aussage des 
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ersten Abschnittes Bar 4,19.20. Im zweiten Abschnitt Bar 4,21-24 
ermutigt Jerusalem ihre Kinder, denn ihr ist von Gott bereits Rettungs
gewissheit zuteil geworden. Die Kinder werden die Zurückführung 
aus der Gefangenschaft erleben, die Nachbarstädte sie sehen. Da
mit verdeutlicht der zweite Abschnitt das rettende Handeln Gottes 
als Zurückbringen der Kinder nach Jerusalem. Angesichts dieser 
Rettungsgewissheit ruft Jerusalem ihre Kinder im dritten Abschnitt 
Bar 4,25.26 zum geduldigen Ausharren auf. Das Rettungshandeln 
Gottes wird außerdem ergänzt durch die Vergeltung an den Fein
den. Der letzte Abschnitt Bar 4,27-29 bildet durch die fast wörtliche 
Wiederholung von V18 in V29 eine Klammer mit der Einleitung Bar 
4,17.18, so dass die Kinderstrophe gerahmt wird. Jerusalem ruft ihre 
Kinder hier zur Umkehr auf. Die Kinderstrophe beschreibt also das 
Rettungshandeln Gottes als Zurückführung der Kinder und als Vergel
tung an den Feinden. Jerusalems Hilfe besteht im Rufen zu Gott, das 
für Jerusalem zur Gewissheit der Rettung führt. Aus dieser Gewiss
heit heraus kann die Stadt ihren Kindern in der noch andauernden 
Notsituation Mut zusprechen, sie zur Geduld und schließlich zur Um
kehr aufrufen.

Die anschließende Jerusalemstrophe Bar4,30-5,9 ist an Jerusalem 
adressiert, der Sprecher ist ungenannt. Die Vokative an Jerusalem in 
Bar 4,30.36. 5,1.5 teilen auch diese Strophe in vier Abschnitte. Die 
Fokussierung auf die Person und das Schicksal Jerusalems in dieser 
Strophe ist dabei durch mehrere Momente vorbereitet. Bar 4,30-5,9 
antwortet auf die Rede Jerusalems mit ihrer Klage und der geäußerten 
Rettungsgewissheit. Sie bedeutet auch die Aufhebung der Betrübnis 
Jerusalems in Bar 4,8. Dabei konzentrieren sich der erste und der 
dritte Abschnitt Bar 4,30-35 und Bar 5,1-4 auf die Gestalt Jerusa
lem, während die beiden anderen Abschnitte Bar 4,36-37 und Bar 
5,5-9 auf die Heimkehr ihrer Kinder blicken. Beide Aspekte gehören 
jedoch zusammen. Im Abschnitt Bar 4,30-35 wird Jerusalem getrös
tet, ihr wird die Vergeltung an ihren Feinden, besonders an der mit 
Namen nicht genannten Stadt, die ihre Kinder versklavte, zugesagt. 
Es folgt in Bar 4,36-37 die Aufforderung an Jerusalem die Sammlung 
ihrer Söhne wahrzunehmen. Bar 5,1-4 beschreibt Jerusalem als mit 
Schmuck, Mantel und Krone ausgestattete königliche Gestalt, die 
von Gott der ganzen Welt präsentiert wird und einen neuen Namen 
erhält. Der letzte Abschnitt Bar 5,5-9 richtet seinen Blick und den 
Blick Jerusalems nochmals auf die Sammlung ihrer Kinder. Dabei 
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fallen folgende Veränderungen gegenüber Bar 4,36-37 auf. Jerusa
lem sieht nicht das Kommen der Kinder, sie sieht vielmehr die bereits 
versammelten Kinder. Zudem spricht der Text nicht mehr nur von den 
Söhnen, sondern von den Kindern und in V9 letztlich von Israel, das 
von Gott geleitet wird.

Bar 4,5-5,9 enthält fünf Akteure, neben Gott und Jerusalem sind 
dies Israel bzw. die Kinder Jerusalems sowie die Feinde und schließ
lich die Nachbarstädte. Gott, auch als der Ewige oder der Heilige 
bezeichnet, verfügte das Unheil über Jerusalem und ihre Kinder. Er 
wird den gefangenen Kindern aber auch die Rettung bringen und sie 
nach Jerusalem zurückführen. Gott ist es auch, der Jerusalem als 
königliche Gestalt dem gesamten Kosmos präsentieren wird. Dabei 
wird Gott nicht mit wörtlicher Rede zitiert, er spricht nicht direkt zu 
Israel oder zu Jerusalem und wird auch nicht direkt angesprochen. 
Dies ist erstaunlich, da sowohl von Jerusalem als auch von den Kin
der ausgesagt wird, dass sie sich an Gott wenden bzw. dass Gott 
Jerusalem einen Namen gibt. Jerusalem ist neben Gott und dem Volk 
bzw. den Kindern eine eigenständige Größe, die dagegen spricht und 
die angesprochen wird. Sie steht in Beziehung sowohl zu Gott als 
auch zu ihren Kindern. Jerusalem wird wie Gott durch das sündhafte 
Handeln Israels betrübt. Sie bringt ihren Kindern Hilfe, indem sie ihre 
Not und die ihrer Kinder in der Klage unablässig vor Gott hinträgt. Ihr 
wird Rettungsgewissheit zuteil, die sie an die Kinder weitergibt, sie 
spricht ihnen Mut zu und ermahnt sie. Jerusalem wird die Sammlung 
ihrer Kinder zugesagt. Zugleich bekleidet sie die Rolle einer Herr
scherin, wenn sie Gott vor dem ganzen Kosmos präsentiert. Israel 
ist namentlich nur in der Eröffnung Bar 4,5 sowie am Ende in Bar 
5,8.9 genannt. Ansonsten konzentriert sich der Text auf die Söhne 
und Töchter Jerusalems. Beide Größen treten nicht als Sprecher auf. 
Die Kinder erleiden aufgrund ihrer Sünden das Schicksal der Erobe
rung, der Gefangenschaft und Deportation. Sie werden aber wieder 
nach Jerusalem zurückkehren, Gott wird sie sammeln und auf ihrem 
Weg geleiten. In Bar 5,8.9 werden die Kinder Jerusalems erweitert 
zu Israel, dem Gott den Weg bereitet. Die Feinde erscheinen als 
diejenigen, die die Kinder in die Gefangenschaft fortführen und nun 
Vergeltung dafür von Gott erfahren werden. Vergeltung wird auch der 
feindlichen Stadt angedroht. Dies alles geschieht vor den Augen der 
Nachbarinnen, d.h. der Nachbarstädte Jerusalems, die zur Anteil
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nähme aufgefordert werden. Sie werden die Rettung sehen, wie sie 
zuvor den Untergang Jerusalems erlebt haben.

Ehe die Funktionen der Gestalt Jerusalem sowie ihrer weiblichen 
Figuration näher bestimmt werden können, gilt es die Prätexte der 
weiblichen Figurierung der Stadt in den Blick zu nehmen. Daran 
lassen sich die Veränderungen und Zuspitzungen gegenüber den 
Vorlagen erkennen.

3. Habe Mut, Jerusalem! - Weiblichkeitsmetaphorik im Ver
heißungslied und im Buch Baruch

Auf welche Prätexte und geprägten Motiven greift nun die Baruch- 
schrift für die weibliche Personifizierung Jerusalems zurück? Im 
Vergleich zu möglichen Prätexten fällt sofort auf, dass die Stadt mit 
dem Namen Jerusalem angesprochen, bzw. auf sie mit diesem Namen 
referiert wird.14 Der Name Zion, der ebenfalls möglich wäre, erscheint 
nur in der Genitivverbindung nöpoiKOi Zicüv „Nachbarinnen/Nachbar- 
städte Zions“, die nicht aus einem Prätext herrührt.15 Der Jerusalem- 
Name wird dem Zion-Namen also vorgezogen. Zwei Begründungen 
sind hierfür denkbar: Der Name Zion könnte in der Abfassungszeit 
der Baruchschrift als fest mit der Formel „Tochter Zion“ verknüpft an
gesehen worden sein, die v.a. auf die Situation der Eroberung bzw. 
des Untergangs verweist. Dies entspricht aber nicht der von Baruch 
entworfenen Situation der Stadt. Das weitgehende Fehlen der Fü
gung „Tochter Zion“ ist auch für Deuterojesaja charakteristisch.16 Dies 
ist dort wohl ebenfalls durch die veränderte Situation der Stadt be
dingt, nicht die Eroberung, sondern der Wiederaufbau ist im Blick. Für 
Baruch werden damit die deuterojesajanischen Jerusalem-Texte als 
bevorzugte Prätexte sehr wahrscheinlich.

14 Bar 4,8; Bar 4,30; Bar 4,36; Bar 5,1; Bar 5,5.
15 Bar 4,9; Bar 4,14; Bar 4,24.
16 Vgl. Häusl, Bilder der Not, 54.

Im Vergleich zu älteren Jerusalem-Texten mit Weiblichkeits
metaphorik fällt zudem auf, dass insbesondere die Beziehung 
Jerusalems zu ihren Bewohnerinnen mit Hilfe von Weiblichkeits
metaphorik ausgestaltet ist, und zwar mit Hilfe des Motivs der Mutter. 
Ehe- oder Brautmetaphorik, die die Beziehung Jerusalems zu Gott 
veranschaulichen könnte, fehlt dagegen völlig. Dies bedeutet nicht, 
dass eine Beziehung Jerusalems zu Gott nicht in den Blick kommt. 
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Sie wird aber nicht als Ehe gezeichnet. Gott stattet Jerusalem viel
mehr als Königin aus und präsentiert sie der Welt.

Als wichtigste Prätexte sind für die weibliche Figurierung der Stadt 
im Verheißungslied somit die Stadttexte in Jes 40-66 anzusehen. Teil
weise wird auch auf Klgl 1.2.4 und Jer 4-10*.30-33 zurückgegriffen. 
Die in Baruch verwendeten Motive können, wenn auch in veränderter 
Terminologie, allesamt in diesen Prätexten nachgewiesen werden. 
Dies gilt insbesondere für die Rede von den Kindern Jerusalems bzw. 
für die Rolle der Mutter, die Kinder großzieht und ernährt.17 Allerdings 
ist in keinem der Prätexte dieses Motiv so dominant oder umfassend 
ausgestaltet wie in Baruch. Besonders fällt auf, dass Jerusalem in der 
Situation der Eroberung nicht als Tochter, sondern ebenfalls als Mut
ter erscheint.18 In den jesajanischen Texten ist die Muttermetapher 
v.a. mit der Rückkehr der Kinder verbunden. Hier ist sie dagegen im 
Zusammenhang mit der Rückkehr nicht eigens betont, während das 
Nebeneinander von Gott und Jerusalem als zwei weibliche Elternteile 
in Bar 4,8 sehr markant ist. Eine solche Durchbrechung der Familien
metaphorik, die Gott eigentlich in der Rolle des Vaters erwarten ließe, 
ist in Jes 66,7-13 ebenfalls belegt.

17 Bar 4,8.10.12.14.16.19.21.25.26.27.32.37; Bar 5,5; als Prätexte sind zu nennen Klgl 
1,16; Klgl 2,22; Jer 10,20; Jes 49,21-23; Jes 51,18; Jes 60,4; Jes 66,7-12.

18 Vgl. Klgl 2,22; Jer 10,20.
19 Für Bar 4,10.11.14.16.19.36 können Jer 10,20, evtl, auch Klgl 4,15 als Prätexte 

gelten.
20 Für Bar 4,12.16.19 sind als Prätexte Klgl 1; Jes 54,1; Jes 62,4; Jer 51,5 zu nennen.
21 Bar 4,20; vgl. Jer 6,26; von Trauerkleidung der Menschen ist freilich häufiger die 

Rede.
22 Für Bar 4,8.11.20.23 sind als Prätexte Klgl 1.2 zu nennen.
23 Als Sprecherin von Klagen erscheint Zion/Jerusalem in Klgl 1,12-21; Klgl 2, 20-22; 

Jer 4,19-21; Jer 4,31; Jer 10,19-25. Callaway, Sing, 81f verweist zu Recht auch auf 
die klagende Rachel in Jer 31,15-17.

Als Folge der Eroberung wird nicht die Zerstörung der Stadt und 
das Leid der einzelnen Bevölkerungsgruppen vor Augen geführt, 
es wird allein die Fortführung der Kinder19 und das Verlassensein 
und Einsamsein der Stadt als Witwe beschrieben.20 Gegenüber den 
Prätexten werden dabei die Motive der Witwe und der verlassenen 
Frau nicht auf die Beziehung zwischen Gott und Jerusalem bezo
gen, sondern auf die Beziehung der Stadt zu ihren Kindern. Dies ist 
allenfalls noch in Jes 62,1-12 der Fall. In der Situation der Not nach 
der Eroberung beschreibt Baruch Jerusalem als Trauernde, die ihr 
Trauerkleid anzieht,21 und als Leidende,22 deren Klage wir hören.23
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Das Thema der Schuld an der Zerstörung der Stadt und an der 
Gefangenschaft der Bevölkerung wird in Baruch nur als Schuld der 
Kinder gesprochen.24 Jerusalem trägt dagegen keine Schuld am 
Untergang, obwohl dies in den Prätexten ebenfalls belegt wäre.25 
Die Restitution Jerusalems beschreibt Baruch gerne im Kontrast zur 
Notsituation; dies ist eine typische Textstrategie, die auch in den äl
teren Jerusalem-Texten schon Verwendung findet.26 Komplementär 
zur Restitution Jerusalems spricht Bar 4,31-35 auch vom Sturz und 
von der Zerstörung der Feinde bzw. der feindlichen Stadt. Auf die
se Stadt wird mit Personalpronomina 3.f.sg. referiert, ohne dass ihr 
Name genannt wäre. Die Beschreibung des Schicksals dieser Stadt 
oszilliert - anders als bei Jerusalem - zwischen Stadt- und Personen
bildern. Als Person kann sie sich freuen und jubeln, als Stadt wird 
sie im Feuer niedergebrannt und von Dämonen bewohnt.27 Die mit 
der Restitution Jerusalems verbundenen Motive lassen sich allesamt 
auf Jes 40-66 zurückführen. Jerusalem wird Trost zugesprochen,28 
ihre Kinder kehren zurück,29 sie zieht das Kleid ihrer Trauer aus,30 
ein königliches Ornat an31 und erhält von Gott Ehrennamen. Diese 
Ehrennamen sind allerdings nicht wörtlich aus den Prätexten über
nommen, sondern neu geprägt.32 Zentral ist die Präsentation der 
Stadt als königliche Gestalt.33 Dass die Rückkehr der Kinder in zwei 
Abschnitten thematisiert wird, könne evtl, davon herrühren, dass die 
Texte Jes 49,14-26 und Jes 60 synchron als zwei Rückkehrwellen 
gedeutet werden können.

24 Vgl. Jes 50,1; Jer 10,21.
25 Vgl. z.B. Jer 4,14; Jer 6,6-8; Jer 13,20-27; Klgl 11,14.
26 Jes 49,14-23; Jes 52,1.2.
27 Vgl. z. B. Jes 47; Jer 50.51.
28 Jes 40,2; Jes 49,14.15.
29 Jes 49,14-26; Jes 60; Symbolfigur der Rahel in Jer 31,16; für den Imperativ vgl. 

auch Jer 13,20.
30 Jes 52,1; Jes 61,10.
31 Jes 62,1-3.
32 Jes 60,14; Jes 62,4; Jer 33,16.
33 Jer 33,9; Jes 62,1-4.

Wenn wir die weibliche Figurierung Jerusalems im Verheißungslied 
abschließend nochmals mit den Prätexten vergleichen, fallen einige 
Besonderheiten auf. Es sind zwar alle Motive in vorausgehenden 
Texten belegt, die Rezeption der Motive geschieht jedoch nicht durch 
wörtliche Zitation.
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Das Verheißungslied gestaltet die Stadt auch nicht nur nach einem 
Prätext. Festzustellen ist vielmehr, dass die Motive neu kombiniert 
und in einen neuen Argumentationszusammenhang gestellt wer
den. Zugleich fällt auf, dass die Konnotation Jerusalems mit einer 
Stadt völlig zurückgedrängt ist. Damit scheinen auch die Themen 
des Wiederaufbaus und des Reichtums der Stadt nicht von Bedeu
tung zu sein. Vielleicht kann man daraus schließen, dass Jerusalem 
zum Zeitpunkt der Abfassung der Baruchschrift eine funktionierende 
Stadt ist. Gegenüber den möglichen Prätexten sind auch die Völker 
kaum einbezogen, wenngleich zumindest eine Weitung des Blicks 
auf alle Kinder in West und Ost in Bar 5,5 vorgenommen wird.34 Das 
Fehlen jeglicher Braut- und Ehemetaphorik wurde bereits notiert. Ent
sprechend wird auch nicht davon gesprochen, dass Gott zu Jerusalem 
zurückkehrt. Gott scheint Jerusalem immer zugewandt gewesen zu 
sein, da auch von keiner Schuld Jerusalems die Rede ist. Das Ver
hältnis von Gott und Jerusalem ist bzw. war nie gestört. In Bar 4,8 
erscheint Jerusalem vielmehr als eine mit Gott parallelisierte Größe, 
an der sich das Volk schuldig gemacht hat. So kann Jerusalem auch 
in Bar 5,1-4 als königliche Gestalt von Gott präsentiert werden. Nicht 
Gott selbst ist König, es gibt auch keinen irdischen König, sondern 
Jerusalem hat den königlichen Platz inne.

34 Vgl. Jes 59,19.
35 Vgl. Wacker, Das Buch Baruch, 425, die eine Verbindung der Jerusalemgestalt zur 

Weisheitsgestalt herstellt, ohne dabei auf den Kontext der beiden Größen im Buch 
Baruch einzugehen: „Jerusalem, die Mutter und Stadt-Frau, hat im Baruchbuch 
die Stelle eingenommen, die in der Weisheitsliteratur die Gestalt der Weisheit 
innehat, welche ihrerseits als Versuch einer Integration von Göttinnentraditionen 
angesprochen werden kann.“

36 Callaway, Sing, 81-83.

Geht man nun vom Phänomen der Weiblichkeitsmetaphorik und 
nicht von der Größe Jerusalem aus, ist auch zu klären, ob und in
wiefern im Buch Baruch für die Stadtfrau Jerusalem Motive zu finden 
sind, die klassischerweise mit Frau Weisheit verbunden sind. Diese 
Frage stellt sich, da in der vorausgehenden Mahnrede Bar 3,9-4,4 
der Weisheit eine zentrale Bedeutung zukommt. Ein Zusammenhang 
zwischen der Weisheit und der Stadt Jerusalem sehen etwa Wacker35 
und Callaway.36 An ihre Überlegungen kann angeknüpft werden, 
einige ihrer Schlussfolgerungen sind jedoch zu korrigieren.

Die zentrale Analogie der beiden Größen Weisheit und Jerusalem 
sieht Callaway in der ratgebenden Rolle Jerusalems gegenüber ihren 
Kindern.
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„While Jerusalem is presented as the motherof the exiles and the bride of 
Yahwe in the prophetic tradition, she speaks like the figure of Wisdom in 
Proverbs 1-9. Her words are words of instruction, the advice of the wise 
woman to her children. Like Wisdom she teaches the young that they will 
find life with Yahweh if they attend to her.”37

37 Callaway, Sing, 82. Gegen Callaway muss allerdings festgehalten werden, dass 
Jerusalem in Bar 4,5-5,9 nicht als Braut JHWHs gezeichnet ist. Auch der Kontrast 
Jerusalems zur feindlichen Stadt, die zur Verantwortung gezogen und zerstört wird, 
ist nicht wie Callaway meint, auf die Opposition von Frau Weisheit und Frau Torheit 
zurückzuführen, sondern auf Texte wie Jes 47 oder Jer 50.51, die Babel analog zur 
Stadt in Bar 4,32-35 zeichnen.

38 Callaway, Sing, 82f.
39 Bar 3,38, das in Analogie zu Spr 8,31 die Weisheit personifiziert, ist in seiner 

ursprünglichen Zugehörigkeit zur Mahnrede umstritten und wird häufig als 
frühchristlicher Zusatz angesehen.

Callaway benennt diese Analogie von Weisheit und Jerusalem zu 
Recht als einzige thematische Brücke zwischen der Mahnrede Bar 
3,9-4,4 und dem Verheißungslied Bar 4,5-5,9; sie sieht darüber hin
aus aber auch eine parallele weibliche Figurierung der beiden Größen 
gegeben.

„The similarity between the figure of Jerusalem and of Wisdom in this text 
is emphasized by the context. The poem about Jerusalem is preceded by 
a hymn to Wisdom (Bar 3,9-4,4). The two poems were edited together in 
the second Century B.C.E. which no redactional links or comments. It is 
the feminine figures of Wisdom and Jerusalem which provides the unifying 
motif of the poems, and it is these figures which function as the Stichmotiv 
[sic!] for two otherwise unrelated poems.”38

Diese von Callaway postulierte weibliche Figurierung der Weisheit 
ist in Bar 3,9-4,4 jedoch nicht nachzuweisen,39 so dass sich er
neut die Frage stellt, ob und inwiefern die Stadtfrau Jerusalem im 
Verheißungslied Züge der (Frau) Weisheit trägt.

Um das weisheitliche Colorit Jerusalems in Bar 4,5-5,9 beurteilen 
zu können, sind die Merkmale der Weisheit in der vorausgehenden 
Mahnrede sowie die weibliche Figurierung der Weisheit in anderen 
möglichen (Prä-)Texten näher zu beleuchten. Wacker beschreibt die 
Weisheitsgestalt in Bar 3,9-4,4 wie folgt:
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„Anders als in diesen Weisheitstexten [ljob 28, Sir 24] sowie in Spr 1-9 
und der Weisheit Salomos gewinnt die Weisheit im Baruchbuch jedoch 
kein eigenes Profil und keine eigene .Gestalt', ist nicht als ein weibliches 
Gegenüber Gottes konzipiert, sondern bleibt syntaktisch und semantisch 
Objekt Gottes.“40

40 Wacker, Das Buch Baruch, 424; vql. auch Steck, Das apokryphe Baruchbuch, 160.
41 Ebd., 160f.

Sie knüpft dabei an die Ergebnisse von Steck zu Bar 3,9-4,5 an, 
der gegenüber den älteren Weisheitstraditionen die Verengung und 
„Israelitisierung“ der Weisheit hervorhebt:

„(1) Dieser über solche Weisheit verfügende Gott ist der Schöpfer als Gott 
Israels, womit Sir 24 folgend Hi 28, Prov 8, Jer 10,6f. 12-16 in Anlehnung 
an Dtn 4,6-8 radikalisiert werden. (2) Diese Weisheit ist anders als Hi 28 
keine eigene Größe und vor allem gegen Prov 8 und Sir 24 keine, gar 
die aktuelle Lebensrelevanz Gottes selbst in den Hintergrund drängen
de Person mehr, sondern eine dem Schöpfer als Gott Israels inhärente 
Qualität ... (3) Diese lebensrelvante Weisheit, die somit nicht errungen, 
sondern nur vom Gott Israels zugewendet werden kann, wird in positiver 
Entsprechung zu negativem Aussagegang folglich nicht allen Menschen, 
sondern allein Israel übergeben, womit Hi 28, Prov 8 und sogar noch Sir 
24 und die Internationalität weisheitlicher Lebensführung überhaupt... ab
gewiesen werden. (4) Diese vom Gott Israels nur seinem erwählten Volk 
übergebene Weisheit ist weder allgemein erworbene Lebenswahrheit 
noch eine besondere Offenbarungsperson noch esoterisches Himmels
wissen, sie ist nicht anders als ein bereitliegendes, allbekanntes Buch, 
die Tora.“41

Mit Blick auf mögliche Analogien der Jerusalemgestalt sind an den 
Ergebnissen Stecks zwei Beobachtungen besonders zu unter
streichen. Wie in Ij 28 wird in der Mahnrede die exklusive Beziehung 
der Weisheit zu Gott betont. Trotzdem oder in Ergänzung dazu wird 
die Weisheit in Bar 4,1-4 wie in Sir 24 mit der Tora identifiziert. Die 
Weisheit ist also Israel verliehen; sie erhält aber keinen konkreten Ort 
wie in Sir 24,10.11, das als Wohnort der Weisheit den Berg Zion und 
die Stadt Jerusalem nennt.

In der Mahnrede finden sich deshalb keine auf das Verheißungs
lied vorausweisende Bezüge, obwohl solche von Sir 24 her möglich 
gewesen wären. Im Verheißungslied gibt es in der Beschreibung der 



Künderin und Königin 117

Stadt ebenfalls keine direkten Rückverweise auf die Mahnrede bzw. 
auf die Größe der Weisheit.

Überprüft man auch, welche Aspekte die Jerusalemfigur in Bar 
4,5-5,9 mit der Weisheitsgestalt aus anderen (älteren) Weisheits
texten gemeinsam hat, so ist grundsätzlich festzuhalten, dass beide 
Gestalten als Mittlerfiguren zwischen Gott und den Menschen bzw. 
Israel fungieren.42 In den entsprechenden Texten schlägt sich dies 
darin nieder, dass beide Gestalten sprechend auftreten und ihre Re
den ermutigend und mahnend sein können.43 Mit Blick auf die für 
die Gestalten verwendete Geschlechtermetaphorik sind jedoch kei
ne Gemeinsamkeiten, sondern nur Unterschiede zu verzeichnen. 
Während für die Weisheit sowohl in ihrer Beziehung zu Gott als auch 
in ihrer Beziehung zu den Menschen Liebesmetaphorik bzw. Braut- 
Bräutigam-Metaphorik zum Einsatz kommt,44 ist dies - obwohl dies 
auch in älteren Zionstexten belegt ist - gerade bei der Jerusalem
gestalt in Bar 4,5-5,9 nicht der Fall.

42 Zimmermann, Geschlechtermetaphorik, 645: „Ähnlich wie Zion ist Frau Weisheit 
eine eigenständige Mittlerin zwischen Gott und Menschen ...“.

43 Daher sehe ich die Jerusalemgestalt eher mit der Weisheitsgestalt und weniger mit 
dem Sprecher Baruch vergleichbar, wie Steck, Das apokryphe Baruchbuch, 179 
meint.

44 Zimmermann, Geschlechtermetaphorik, 186: „So wie Sophia eine Vermitterrolle 
zwischen Gott und Mensch einnimmt, werden auch die geschlechtlichen 
Figurationen für ihre Doppelrelation herangezogen: Einerseits wird die Beziehung 
der Weisheit zu Gott als Liebesverhältnis beschreiben (Prov 8; Weish 8,3f.), zum 
anderen werden Bilder der Mann-Frau-Relation verwendet, um der Beziehung der 
Weisheit zum Menschen Ausdruck zu verleihen (Prov 8,17.21; Sir 15,2; Weish 6,12; 
7,10; Philo Virt 62). Beide Beziehungsdimensionen zeigen jedoch bis in einzelne 
Formulierungen hinein enge Entsprechungen."

Diese Beobachtungen lassen folgende Ergebnisse für die 
Jerusalemgestalt im Buch Baruch zu. Einerseits sind für Jerusa
lem Züge der Weisheitsgestalt, wie wir sie aus anderen Texten zur 
Weisheit kennen, zu verzeichnen, andererseits besitzt gerade die 
Weisheit in Bar 3,9-4,4 diese Züge nicht. Eine simple Parallelisierung 
der beiden Größen oder eine Fortführung bestimmter in der Mahn
rede der Weisheit zugeschriebenen Aspekte durch Jerusalem ist also 
nicht gegeben. Während die Weisheit auf die Tora „eingeengt“ und 
ihr keine personale, individualisierte und eine Liebesbeziehung zu 
Gott eröffnende Mittlerrolle zugestanden wird, wird Jerusalem zu ei
ner ansatzweise mit Gott vergleichbaren Größe „ausgebaut“. Dabei 
wird aber jegliche Liebesmetaphorik im Sinne eines Mann-Frau- 
Verhältnisses sowohl für die Beziehung Jerusalems zur Bevölkerung 
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also auch für ihre Beziehung zu Gott vermieden. Wenn Jerusalems 
mütterliche Versorgungstätigkeit in Bar 4,8 derjenigen Gottes parallel 
gesetzt und wenn sie in Bar 5,5,1-4 als Königin und „Statthalterin“ 
Gottes gezeichnet wird, dann besitzt das Buch Baruch zwei kraft
volle weibliche Bilder für die Mittlergestalt zwischen Gott und den 
Menschen.45 Für das Motiv der königlichen Statthalterin kann dabei 
nicht ausgeschlossen werden, dass es auch von der hellenistischen 
Stadttychenvorstellung beeinflusst ist, die sich gerade im 2. und 1. 
vorchristlichen Jahrhundert im syrischen Raum großer Beliebtheit er
freute.46

45 Anders als bei der Weisheitsgestalt sollte man für die Jerusalemgestalt nicht 
davon sprechen, dass sie Teil des Gottesbildes ist, wenngleich verschiedene 
Annäherungen und Übergänge belegt sind (z.B. Jes 66,13; 4QPs 22).

46 Vgl. Beitrag „Auf dem Weg - Längsschnitte durch die Forschung und die Texte“ in 
diesem Buch.

4. Königliche Mutter Jerusalem - zur Funktion der 
Jerusalemfigur im Buch Baruch

Nachdem nun die Struktur des Verheißungsliedes und die Rolle 
Jerusalems als Akteurin geklärt sind, nachdem die Rezeption der 
Weiblichkeitsmetaphorik beschrieben und ihre Nähe zur Weisheits
gestalt umrissen ist, kann nun die Frage beantwortet werden, welche 
Bedeutung Jerusalem und ihre weibliche Figurierung im Verheißungs
lied sowie im Buch Baruch insgesamt besitzt. Dabei werden im ersten 
Schritt die Textdaten ausgewertet, während in einem zweiten Schritt 
der Frage nach der Bedeutung der Jerusalemgestalt für die kollektive 
Identität nachgegangen wird.

Es dürfte aufgrund der bisherigen Beobachtungen deutlich ge
worden sein, dass folgende Erklärungen für die Jerusalemgestalt 
nicht überzeugen können. Es ist unmöglich, Jerusalem mit seiner 
Bevölkerung zu identifizieren und anzunehmen, dass eine kollektive 
Größe vorliege, die mittels einer Frauengestalt personifiziert werde. 
Zu vielfältig sind die Funktionen, die die Jerusalemgestalt für ihre Be
völkerung besitzt. Die Bevölkerung ist in der Bildsprache vielmehr 
in den Kinder bzw. den Söhnen und Töchtern Jerusalems präsent. 
Die Jerusalemgestalt kann auch nicht (allein) als Übernahme der 
weiblichen Personifizierung der Stadt aus entsprechenden Prätexten 
erklärt werden. Denn zu stark sind die Modifikationen gegenüber 
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den Prätexten. Zur Zeit der Entstehung des Buches Baruch bestand 
zudem keine sprachliche oder theologische Notwendigkeit, so von 
Jerusalem zu sprechen, wie es Baruch tut.

Grundsätzlich ist festzustellen, dass Jerusalem eine Mittler
rolle zwischen Gott und den Menschen bzw. ihrer Bevölkerung und 
Israel besitzt, die in beiden Richtungen personal ausgestaltet ist. 
Diese Mittlerrolle entspricht theologischen Konzeptionen der nach- 
exilischen / frühjüdischen Zeit, die in die Beziehung von Gott zu den 
Menschen / zu Israel Mittlergestalten einschreiben.47 Eine solche 
Mittlerfunktion besitzt Jerusalem bereits in den deuterojesajanischen 
und den davon abhängigen Texten Jes 40-66.48 Es reicht daher nicht, 
wie Steck meint, in Jerusalem ein Vorbild des Glaubens für Israel 
und eine Kontrastfigur zu ihren Kindern zu sehen. Jerusalem ist auch 
nicht eine zweite Stimme, die Baruch unterstützt in seiner Ermah
nung Israels.49 Denn eine solche Beurteilung Jerusalems übersieht 
die heilsstiftenden Funktionen, die (nur) der Stadt zukommen.

47 Vgl. Zimmermann, Geschlechtermetaphorik, 644, der von der Geschlechtermeta- 
phorik ausgeht und ähnliche Schlussfolgerungen zieht.

48 Ebd., 644: „Die Verlagerung des geschichtliche Tun-Ergehens-Zusammenhans 
auf die Bewohner bzw. Kinder Zions macht deutlich, dass das personifizierte 
Zion/Jerusalem bei Jes nicht simplifizierend als Kollektiv für seine Bewohner 
steht, sondern mehr und mehr als eigenständige Größe gewürdigt wird. ... In der 
prophetisch-apokalyptischen Tradition wird Jerusalem/Zion zunächst als Platzhalter 
für Israel ..., spätestens ab DtJes dann zunehmend als Größe sui generis zum 
relationalen Gegenüber Jhwhs.“

49 Steck, Das apokryphe Baruchbuch, 178: „Jerusalem, die schuldlos von Israel 
betrübte, kann in ihrem Verhalten und Reden vielmehr für das exilierte Israel 
Glaubensvorbild sein, mit ihrer Fürbitte (vgl. Einleitung), ihrem Schuldaufweis 
und ihrer Gebetsausforderung (vgl. Bußgebet), mit ihrer Umkehrmahnung (vgl. 
Mahnrede) und nicht zuletzt mit ihrer Rettungsgewißheit. Die Funktion des großen 
Jerusalemzitates ist es, Baruch zu unterstützen und Israel in dem zu bestärken, 
was es aus Baruchs Buch bisher gehört hat, und im Rahmen von A insbesondere 
Baruchs Ermutigung Israels (4,5) zu unterstreichen durch die Rettungsgewißheit, 
die Zion seinerzeit ihren Kindern ermutigend ... zugesprochen hat - Bekräftigung 
von 4,5-6a für Israel und Ververweis auf 5,7-9 bezüglich Israels.“

Der Text zeichnet Jerusalem vielmehr als eigenständige „Person“ 
neben Gott, dem Volk bzw. den Kindern, den feindlichen Mächten/ 
Städten und den Nachbarstädten. Sie spricht und wird angesprochen, 
Stadtkonnotationen werden völlig zurückgedrängt, architektonische 
Bilder fehlen. Als zentral und dominant ist Jerusalems Rolle gegen
über ihrer Bevölkerung anzusehen. Für diese Beziehung wird 
durchgängig und in vielfältiger Weise die Mutter-Kind-Metapher 
eingesetzt. Jerusalem ist nicht explizit als Mutter bezeichnet, die 
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Bevölkerung wird dagegen oftmals als Kinder, Söhne und Töchter 
angesprochen. Jerusalem ist von Anfang an die Mutter ihrer Be
völkerung und wird es nicht erst durch deren Rückkehr aus der Gola. 
Sie ist diejenige, die ihre Einwohner groß gezogen hat (Bar 4,8.11), 
und die als einsame und verlassene Witwe zurückbleibt, wenn ihre 
Kinder in die Gefangenschaft gehen müssen (Bar 4,12, 16.19). Die 
Witwenmetapher bezieht sich dabei eindeutig auf die Relation Jeru
salems zu ihrer Bevölkerung, nicht auf ihr Verhältnis zu Gott.

In Bar 4,17-29 wendet sich Jerusalem in direkter Rede an ihre Kin
der. Jerusalems Stimme klagt über ihre eigene Not und die Not ihrer 
Kinder (Bar 4,9-16). Ihre Klage und ihr unablässiges Rufen zu Gott 
werden wie das Tun der Klagefrauen als Hilfe in der Not verstanden 
(Bar 4,17). Aus dieser Klage erwächst Rettungsgewissheit, die Ge
wissheit, dass Gott die Kinder zurückbringen wird. Diese Gewissheit 
gibt sie ihren Kinder weiter und kann sie deshalb ermutigen und er
mahnen. Ihre ermutigende und mahnende Rede macht sie auch mit 
der Weisheitsheitsgestalt vergleichbar.

Mit Hilfe der Muttermetapher wird also die Erfahrung einer Mutter 
beschrieben, die Kinder großzog, in der Situation nach der Gefangen
schaft ihrer Kinder als verlassene und einsame Witwe zurückbleibt 
und die Freude und Trost bei der Rückkehr ihrer Kinder erfährt. Zu
gleich wandelt sich die Klagefrau zur Künderin der Rettung durch 
Gott. Ihre Stimme ist wesentlich die Stimme der Not und die Stimme 
der Rettungsbotschaft, in Ansätzen auch die Stimme der weisheit- 
lichen Ermahnung.

Die Beziehung Jerusalems zu Gott ist nicht durch eine einzige do
minante Metapher zum Ausdruck gebracht. Es fällt aber auf, dass 
weder Liebesmetaphorik, noch Mann-Frau-Metaphorik verwendet 
ist. In Bar 4,8 erscheint Jerusalem als eine mit Gott parallelisierte 
Größe, beide werden als „Mütter“ Israels beschrieben, die das Volk 
gestillt bzw. großzogen haben. An beiden hat sich das Volk schul
dig gemacht hat. Von einer Schuld Jerusalems ist dagegen nicht die 
Rede. Das Verhältnis von Gott und Jerusalem ist nicht bzw. war nie 
gestört. Entsprechend wird auch nicht von der Rückkehr Gottes nach 
Jerusalem gesprochen.

In Bar 5,1-4 wird Jerusalem nicht als Braut, sondern als Königin 
ausgestattet. Sie bekleidet sich mit königlichen Gewändern, sie erhält 
eine Krone, ihr werden Thronnamen verliehen. Dem Text geht es da
bei nicht nur um den Kontrast von einstiger Trauer und zukünftigem 
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Wohlergehen. Jerusalem ist vielmehr ein Zeichen für die ganze Welt. 
Denn als Königin wird die Stadt von Gott dem ganzen Kosmos prä
sentiert, sie wird mit göttlicher Gerechtigkeit und mit der Herrlichkeit 
des Ewigen ausgestattet. Nicht Gott selbst ist König, es gibt auch 
keinen irdischen König, Jerusalem nimmt vielmehr den göttlich
königlichen Platz ein.

Zugleich ist sie Gott aber nicht gleichgestellt, eindeutig erhält sie 
ihre köngliche Ausstattung von Gott, eindeutig ist sie Empfängerin 
von Verheißungen. Anders als ihre Kinder steht Jerusalem aber in 
Kommunikation mit Gott, ihr wird als erste die Gewissheit der Rettung 
zuteil, die sie dann an die Kinder weitergibt und ihnen deshalb Mut 
zusprechen kann. Anders als die Weisheit kann Jerusalem nicht als 
Teilaspekt Gottes angesehen werden. Jerusalems Beziehung zu Gott 
unterscheidet sich von der Beziehung der Weisheit zu Gott sowohl in 
der Metaphorik als auch in der zugrundeliegenden Relation.

Ihre Mittlerrolle nimmt Jerusalem als Klagefrau und Künderin, als 
Mutter ihrer Kinder und als Königin wahr. Das Buch Baruch entwirft 
so eine weibliche Mittlergestalt zwischen Gott und den Menschen. In 
ihrer mütterlichen Versorgungstätigkeit wird Jerusalem mit Gott pa
rallelisiert, als Königin ist sie Statthalterin Gottes.

Welche Bedeutung kommt dieser weiblichen Mittlergestalt Jerusa
lem für die Konstruktion der kollektiven Identität im Buch Baruch zu?50

50 Zur Identität vgl. Grünschloß, Der eigene und der fremde Glaube; Bieberstein, 
Grenzen definieren; Irsigler, Identität Israels; Grünschloss, Fremdwahrnehmung, 
234-258; Grünschloß unterscheidet folgende Strategien für die Gewinnung einer 
kollektiven Identität:
1. Interne Identitätssteigerung durch Intensivierung des reproduktiven Bezugs auf 
das Eigene
2. Identitätspräzisierung durch bewußte Relationierung nach außen; Identifizierung 
des Eigenen in Differenz zum Anderen
3. Extensivierende Identitätssteigerung durch Inklusion fremder Komplexität
Er verknüpft diese drei Grundmodelle mit den Kategorien Raum, Zeit und „Essenz" 
/ Wesensart:
1.Temporale Konzeptionen: Retrospektive Identifikation, Retrospektive Disquali
fikation, Entwicklungsvorstellungen: Evolution und Depravation, prospektive 
(eschatologische) Identifikation
2. Genetische und epistemologische Konzeptionen: genetische Distanzierung; es
sentielle Identifikation oder Reduktion, theologische Identifikation bzw. quantitative 
Reduktion
3. Spatial orientierte Konzeptionen: Räumliche Segregation, Universalisierung in 
spatialer Hinsicht.
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Dahinter verbirgt sich die doppelte Frage nach der Bedeutung der 
Stadt Jerusalem und der Bedeutung der weiblichen Mittlergestalt für 
ein Identitätskonzept.
Auszugehen ist von der Bedeutung der Stadt Jerusalem in dieser 
Zeit bzw. in der Baruchschrift. Denn die weibliche Figurierung ver
knüpft sich mit der Stadt, d.h. mit einer räumlichen, geographischen 
Größe. Wenn die Personifizierung Jerusalems in Bar 4,5-5-9 auch 
vollständig und die Stadt nicht mehr als Ort erkennbar ist, so ist sie 
im Prolog der Baruchschrift Bar 1,1-15 eindeutig als konkreter Ort in 
Juda präsent, an den die Exilierten ihre Geldspenden, die geraubten 
Tempelgeräte und eben diese Schrift zum Verlesen schicken.

In anderen vorausgehenden oder zeitgleichen Texten besitzt Jeru
salems als räumlicher Topos v.a. zwei Aspekte, die dann auch in ihrer 
Personifizierung aufscheinen. Jerusalems ist erstens der Ort des 
Tempels bzw. der Gottheit und damit der Ort der Gottesbegegnung. 
Jerusalems ist zweitens ein Wohnort und ein öffentlicher Raum für 
die Menschen, der Schutz und Wohlstand sowie die Repräsentation 
der eigenen Identität ermöglicht.51 Ein solche räumliche / urbane Vor
stellung von Jerusalem kann in vielfältiger Weise mit Blick auf die 
temporale Dimension und die Modi der Öffnung bzw. Abgrenzung 
abgewandelt werden. Jerusalem kann als präexistenter und/oder 
als eschatologischer Ort konzipiert sein. Die Frage „Wer darf in Zion 
wohnen?“ kann eine universale, die Völker hereinnehmende oder 
eine exklusive, die Völker als Fremde ausgrenzende Antwort finden. 
Für die Zeit des Frühjudentums hat Söllner die Bedeutung Jerusa
lems als urbane Größe beschrieben. Dabei wird die Stadt als end
zeitlicher, d.h. als eschatologischer Ort konzipiert, der durch seine 
Gottesgegenwart und seine kostbare Ausstattung die Sammlung Is
raels ermöglicht.

51 Vgl. Beitrag „Auf dem Weg - Längsschnitte durch die Forschung und die Texte“; 
Häusl, Heilige Stadt.

„Grundsätzlich besteht der besondere Vorteil der Vorstellung vom escha- 
tologischen Jerusalem gegenüber der Rede vom Himmel bzw. vom Reich 
Gottes in ihrer plastisch nachvollziehbaren Konkretion. Nur so ist es zu 
verstehen, dass in Tob 13 und in Apk 21f besonderes Gewicht auf die 
überschwengliche Ausstattung des eschatologischen Jerusalem gelegt 
wird.
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Als Quintessenz kann daher festgehalten werden, dass die Eschatologie 
bei dieser stringent urban ausgerichteten Konzeption .dingfest und veror
tet’ vermitteln werden soll.“52

52 Söllner, Jerusalem, 305.
53 Vgl. Häusl, Körperbilder.
54 Zimmermann, Geschlechtermetaphorik, 644-648.

In der Baruchschrift ist von einem solchen Konzept Jerusalems kaum 
etwas auszumachen, allenfalls in Bar 1,1-15 bzw. hinter der Gestalt 
und Mittlerfigur Jerusalem.

Als Mittlergestalt greift sie einerseits die im räumlichen Konzept 
gegebenen Relationen zu Gott und zu den Menschen auf, relativiert 
aber zugleich den territorialen Aspekt, insofern diese Relationen hier 
als personale Beziehungen gefasst sind. Damit erschließt die Perso
nifizierung Jerusalems Dimensionen, die in einem urbanen Konzept 
so nicht möglich sind. So ist es auch nicht der (weibliche) Körper, 
der für die Personifizierung herangezogen wird. Es sind vielmehr 
soziale Rollen, die Jerusalem zugeschrieben werden.53 Bei der Ge
stalt Jerusalem handelt es sich somit nicht um eine „Verkörperung“, 
sondern tatsächlich um eine „Personifizierung“. Auf diese Weise wer
den Jerusalem personale und emotionale Aspekte zugeschrieben. 
Als Mittlergestalt, die Fürsprache bei Gott einlegt und sein retten
des Handeln verkündet, entspricht Jerusalem dem theologischen 
Konzept der „vermittelten Nähe“, das Zimmermann für das Früh
judentum beschreibt.54 Während Frau Weisheit als Mittlergestalt mit 
Geschlechter- und Liebesmetaphorik verknüpft ist, ist dies bei der 
Stadtfrau Jerusalem im Buch Baruch nicht der Fall. Die für sie als 
Metaphern verwendeten weiblichen sozialen Rollen können in an
deren Texten als männliche Metaphern männlichen Mittlergestalten 
zugesprochen sein, so dass die Stadtfrau Jerusalem in ihren Funk
tionen mit diesen Gestalten parallelisiert wird. Das Jerusalem des 
Verheißungsliedes ist daher nicht nur mit der weiblichen Weisheits
gestalt vergleichbar, sondern auch mit Abraham, dem Gottesknecht 
und der Messiasgestalt. Wie Abraham der Vater aller ist, so ist 
Jerusalem die Mutter aller, d.h. auch der Menschen in der Zerstreu
ung und in der Diaspora. Wie der Gottesknecht in Deuterojesaja von 
Gottes Gerechtigkeit kündet, so verkündet Jerusalem das rettende 
Handeln Gottes. Wie der Messias als königlicher Statthalter Gottes 
in frühjüdischen Texten präsentiert wird, so wird auch Jerusalem als 
Königin und Garantin der göttlichen Gerechtigkeit vorgestellt.
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„Bar 5,1-4 legt nahe, dass im Heil allein Zion auf Erden die Königswürde 
tragen wird; eine Zionerwartung solcher Art und eine spezifische Messias
erwartung scheinen sich vonderTradition her überhaupt auszuschließen.“55

55 Steck, Das apokryphe Baruchbuch, 287.

Das Verheißungslied der Baruchschrift hat mit der königlichen Mut
ter Jerusalem eine mächtige Mittlergestalt geschaffen, die nicht nur 
vorausgehende territoriale und personale Zionstraditionen aufgreift, 
sondern auch Aspekte anderen wichtiger Mittlergestalten anzieht und 
integriert.
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